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PREMESSA 


La traduzione del Tantràloka o « Luce delle Sacre Scritture » - 
la prima in senso assoluto - è il primo contributo ad una serie di 
studi sul tantrismo da me progettati e promossi dal Consiglio Nazio¬ 
nale delle Ricerche. Le notizie essenziali su quest’opera e sull’autore 
son state da me date nell'Introduzione c nelle due note bibliografica 
c biografica. Le Appendici contengono la traduzione dei primi 
undici capitoli ( coll'eccezione del X) del Màlinivijayatantra, citati 
e commentati quasi per intero nel lantràloka, di passi di altre 
opere scivaitiche che mi son parsi utili alla comprensione del 
pensiero di Abilinavagupta ed altre note ancora. 

Detto questo, mi resta solo da ringraziare quanti hanno diret¬ 
tamente o indirettamente collaborato a quest’opera. Primo fra questi 
e Giuseppe Tucci, mio maestro nelle cose indiane, che molti anni 
or sono, a me quasi ignaro, allora, di sanscrito, mise nelle mani 
il Tantràloka. Questo libro è il frutto di quel gesto e di quella 
volontà ed è a Lui dedicato. Vengono quindi i mici colleglli Oscar 
Botto, direttore de « I Classici delle Religioni » e Corrado Pensa, 
con cui ho discusso parecchi passi dell'opera e che ha avuto la bontà 
di leggere le bozze di stampa. Del Consiglio Nazionale delle Ricerche, 
alle cui autorità desidero qui esprimere tutta la mia gratitudine, ho 
già fatto parola. 


Castel Giuliano, novembre 1972. 


Raniero Gnoli 
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i. Le scritture scivaite. 

La Luce delle Sacre Scritture (Tantràloka), che qui presen¬ 
tiamo per la prima volta tradotta dall’originale sanscrito, è l’opera 
religiosa di gran lunga più importante di uno dei massimi pen¬ 
satori dell’India, Abhinavagupta, vissuto in Kashmir tra il x 
l’xi secolo d. C. Lo scopo di quest'opera (come dice Abhina¬ 
vagupta stesso) è quello di esporre « La verità sui tantra , secondo 
la logica e la tradizione. Guidati dalla luce che da essa emana 
(egli aggiunge) i devoti potranno con facilità orientarsi nei riti » l . 
Orientarsi nei tantra e nei riti in essi predicati è, in effetto, cosa 
tutt'altro che facile. Il nome di tantra , nell’accezione comune 
del termine, abbraccia molteplici testi sacri, perloppiù di ritua- 
listica, estranei o anche in contrasto all'ortodossia brahmanica, 
elaborati da ignoti autori in un arco di tempo che va dai primi 
secoli dell’era volgare fin quasi ai giorni nostri 2 . 

Queste scritture non appartengono ad un’unica scuola, né 
rappresentano un solo indirizzo di pensiero. Culti opposti e rivali, 
come quello Scivaita, quello buddhistico e quello visnuita, vantano 
i loro tantra. L’unico denominatore comune che troviamo in 
queste scritture è offerto dal loro scopo professo, che è senza 
eccezione uno soltanto, cioè quello di offrire agli uomini di questa 
età un mezzo più adeguato e diretto per arrivare a conseguire 
quei poteri supernormali o « perfezioni », che gli Indiani hanno 

1. TA, XXXVII, 83. 

2. Il termine tantra è fatto tradizionalmente derivare dai due temi 
tan-, stendere e tra-, salvare. « Il nome di tantra si deve a questo, che 
esso ò ciò che stende elaborati argomenti intorno ai princìpi ed ai mantra 
e produce la salvezza » (Kdmikàgama, ed. di Kumbhakonam, p. 6, citato 
da J. Filliozat, Rauravàgama, ed. cit., Introd., p. vii). 
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dei mondi c dello due, concernenti le anime individue (sovente 
chiamate « particole ») di grazia ed oscurazione, possiede sei 
qualità, onniscienza, soddisfazione, conoscenza senza principio, 
libertà, potere non ostacolato e potenza infinita. Le varie scrit¬ 
ture son promanate dai suoi cinque volti, Sadyojàta, Vàmadeva, 
Aghora, Tatpurusa ed Isàna. Il fine supremo delle anime è la 
liberazione dalla trasmigrazione, grazie alla quale esse, pur senza 
confondersi collo Siva senza principio, diventano simili a Lui. 
Una credenza comune a tutti gli àgama è inoltre l’onnipotenza di 
certe formule rituali o sillabe, chiamate col nome di mantra. I man- 
tra hanno un’importanza determinante non solo nella meditazione, 
etc., ma anche nell’iniziazione o consacrazione ( ciìksà ), la quale 
si basa sulla purificazione e quindi eliminazione di uno dei sei 
« cammini » (adhvan) in cui, ai fini rituali, si divide, come vedremo, 
il creato. L’insegnamento degli àgama non è ristretto ad una 
casta, ma, almeno in teoria, si rivolge ugualmente a tutti. Siva, 
l’essere supremamente libero, non tiene in alcun conto le divi¬ 
sioni castali. Àgama importanti menzionati da Abhinavagupta 
nel corso della sua opera sono il Kàmika, il Kirana, il Nihévàsa, 
il Pauskara, il Ramava, lo Svàyambhuva, il Pàramesvara ed altri 
ancora. Tutta questa letteratura, in parte ancora manoscritta o 
pubblicata in edizioni locali nellTndia Meridionale, è ancora 
insufficientemente studiata 5 . L’edizione critica di queste opere 
è stata iniziata solo da poco, per merito dell’Istituto Francese 
di Indologia di Pondichery 6 . 

Non sono tuttavia queste soltanto le scritture menzionate da 
Abhinavagupta. Già da tempo pensatori buddhisti ed induisti 
avevano proclamato che tutto quello che vediamo intorno a noi 
è solamente pensiero, coscienza, e che di là da esso pensiero - 
variamente immaginato, secondo le scuole, come l’essenza del 
Buddha o di Siva - nulla esiste. Tutti i riti e le cerimonie, sono 
da questo punto di vista, insostanziali, forme di pensiero aneli esse, 
puramente strumentali e provvisorie, utili sì per alcuni, ma del 
tutto superflue per altri, dotati di maggiore elevatezza di spiiito, 
i cosiddetti « eroi ». Quelle stesse cose che per i seguaci del Veda 
sono fonte di maculazione e peccato, sono, per chi possiede o 
presume di possedere la vera conoscenza, origine di infiniti menti 


Tutti i testi editi sono citati nella Appendice XIII. 

6 TI orimo àgama edito criticamente è stato il Raiiravàgama, per 
opera di N. R. Bhatt, Pondichery, 1961, con un’importante introduzione 

di J. Filliozat. 
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2 . Scuole e Maestri. 

Tutti i tantra, a qualunque genere appartengano, sono ano¬ 
nimi, nel senso che son considerati per testi rivelati direttamente 
dalla divinità. La venerazione da cui erano circondati, l’oscurità 
di certe parti e l’ambiguità di altre determinarono ben presto 
una vasta letteratura esegetica, per opera di vari maestri, che 
non disdegnarono di condensare anche in opere originali e rias¬ 
sunti quello che secondo loro era il vero senso delle scritture. 
I più antichi maestri scivaiti di cui ci sia giunta, sia pure fram¬ 
mentariamente, qualche opera sono Brhaspati, autore di un trattato 
intitolato èivatanusastra (Il corpo di Siva) e forse di un commento 
{varitika) al Rauravagama 8 e Sadyojyotih, alias Khetapàla, autore 
di numerose operette dottrinarie e speculative, di un commento 
al Rauravagama e di un commento allo Svayambhuvàgama 9 . 
L’ordinamento delle dottrine e concezioni degli àgama in un 
sistema coerente ed omogeneo si deve in gran parte all’opera 
di questi due pensatori, vissuti probabilmente fra l’vin ed il ix 
secolo. Sia per Brhaspati sia per Sadyojyotih le anime individue 
o « particole » (anu) rimanevano, anche se liberate, per sempre 
diverse da Siva. La scuola da loro promossa è nota col nome di 
Saivasiddhànta che tanto significa quanto la « Vera dottrina sci- 
vaita ». Ambedue sono frequentemente menzionati, e, come ve¬ 
dremo, anche confutati, da Abhinavagupta. 

I tantra non sono le uniche opere scivaite avute per rivela¬ 
zione. Due testi scivaiti di grande importanza non si presentano 
in veste di tantra o di àgama, ma di raccolte di aforismi o siitra. 
La prima di queste, 1 Pasupatasiitra, dettati da Lakulìsa, sono 
l’opera più antica, fino a noi pervenuta, di una scuola religiosa 
scivaita 10 . La scuola cui questo testo appartiene, estintasi da 
parecchi secoli, era in altre epoche assai diffusa e fiorente nel¬ 
l’India. Il centro del suo culto, come indica il nome, era Siva 
o Rudra nel suo aspetto di Pasupati, 0 Signoie degli animali, 
identificati colle anime imprigionate nei legami della trasmigra¬ 
zione. Uno degli aspetti più interessanti di questa scuola è costi¬ 
tuito dal metodo che i devoti di Pasupati seguivano per arrivare 
all’unione (yoga) con Siva e por fine al dolore. Insieme con certe 

8 Le opere di Brhaspati non ci sono pervenute. 

q. Il commento allo Svayambhuvàgama è conservato ms. nella biblioteca 

io I Pàiupatasùtra son stati da me tradotti in Testi dello Sivaismo 
Torino, Boringhieri, 1962, pp. 25-33. 



i6 


introduzione 


usanze ascetiche comuni anche ad altre scuole in 

nella cenere, recitazioni di formule sacre, STdi d 

dispiego e q Tudibrio n negh turi *\™ di d ’*^ G aiti * suscitare 

privo di orgoglio, di sentimento deUWoe strumento 

per raggiungere onectr, fin .. e strume nto essenziale 

^spreSo, T parto “a ' ” enU ‘° “ dÌSprczz ° alt ™. Questo 

intenzionalmente incoerènte Pf 6 , 1 ™ 10 pcr mezz ° «> condotta 
secolocome un » 2, ‘"è* d ° Veva girarsi nel 

dimenarsi come scasso X, v „to ^ * d ° rmir<i e russare, 
qnesta „ que „a, agire e d ' a ™ re 

osservare - queste in onore di Siva - erano ò A ^ rCg ° le da 

canti, danze e una sorta di muggiti particolari T ° Vlolento - 

yoghiche menzionate nel testo sonori controllo pratiche 

e la concentrazione sul cuore, identificato . * res P irazi °ne 

personahta, il sé o àtman. La scuola dei ° Centro stess o della 
ebbe uno sviluppo particolari T no lT^ * Paéu Pati non 
importante nella storia dello Scivàismi T i * ° CCUpÌ Un P°sto 

a agli interessi di Abhinavagupta e ’ d ane P ress °cché estra- 
La seconda raccolta di aforismi M < ™ 01 Se S Uaci - 

nore e ci introduce in una temperie ^ ^ “ è ^sai poste¬ 
li etamente diversa, quella stessa do” lgl ° Sa 6 spiritual e com- 
vivra ed opererà Abhinavagupta Gli < ClrCa due sec °b dopo 
Z10ne ’ fa rono trovati incilTsu£ àwMWr «* «condo la tradii 

£ Tfr- da ~Tksc C e h t e a v, ***** 

NegUfe««„i a p reo X KiHkà ( s ‘anze del àX 

alla pratica P re °ccupazione teoretici è ,1 , Mov| mento) u. 

brevfi Xi a Sem0 C " e "un vogUono ' U “ 0 s “ b °tdina ta 
«vaila, che U l d m ° mentÌ eSSen2ia « dflla Xd ^ mlIa pi “ che 
-dito la :Zt^r ° mandav a a memXfX' 0 " 6 e trofia 
specialmente importanti Ma ' Str °' AIcuni di quèst1° P f 0 * aVerne 

luppi che hannn • tant e ricc hi di eco c qU6St afori smi sono 

«1 breveniènte' %?*** * «em£ PW db ^ 

d èticamente" ac e„ * V Ìn 

h ^ «e ÌM ° 

lt- ’ PP- 51-82. 





INTRODUZIONE 


17 


piace qui ricordare i due siitra I, 5, « Il tremendo (Siva nella 
sua ipostasi terrifica di Bhairava) è sforzo» e I, 12, «Gli stadi 
della meditazione yoghica sono stupore ». Il primo contiene già 
in embrione il concetto dell’io, del pensiero pensante come sforzo, 
tensione, movimento, ricerca, elaborato dalla posteriore scuola 
del Riconoscimento. Nel secondo troviamo adombrato il concetto 
di camatkàra o dell’esperienza religiosa ed estetica come mera¬ 
viglia, stupore, - meraviglia e stupore davanti alla rottura del 
mondo empirico ed alla intrusione improvvisa d’un’altra dimen¬ 
sione della realtà - die fa il suo definitivo ingresso nel pensiero 
dell’India con Utpaladeva ed Abhinavagupta u . La seconda opera 
di Vasugupta, la Spanda Kàrikà è scritta in uno stile assai 
meno criptico e volutamente difficile. Spanda significa in san¬ 
scrito movimento, vibrazione, energia. Le Spanda Kàrikà sono 
in questo senso le stanze del movimento. Secondo Vasugupta 
ed il suo discepolo (o discepolo d’un suo discepolo) Kallata, 
vissuto anche lui in Kashmir verso la metà del ix secolo, la 
realtà ultima delle cose non è immota e cristallina coscienza - 
essere intelligenza beatitudine - come volevano le scuole del 
Vedànta, ma movimento, energia, forza incessante, non segre¬ 
gata dal mondo ma piuttosto il principio attivo, fonte delle 
innumerevoli creazioni e dissoluzioni, cosmiche e individuali. 
Movimento e vibrazione del momento teoretico e meditativo, lo 
spanda, nel momento religioso e devozionale, si identifica con 
Siva, l’autore, come abbiamo veduto, delle cinque operazioni, 
benefico e tremendo insieme. Questi due momenti - quello teorico 
e quello religioso - come di solito accade nel pensiero dell’India, 
non sono in contrasto vicendevole né rappresentano l’uno il 
superamento dell’altro, ma si alternano equanimemente nella 
mente del devoto. Questo movimento si identifica colla coscienza, 
col sé, è la stessa forza del sé, da cui tutto dipende e su cui tutto 
riposa. Non identificabile in nessun pensiero - esso sarebbe auto¬ 
maticamente pensato, dunque morto, limitato - lo spanda è 
piuttosto il principio dove nasce e dove insieme si spegne questo 
o quel pensiero, il punto di connessione ideale, mai pensato, ma 
pensante, che collega due pensieri, due immagini tra loro. « Quella 
realtà - dice Kallata - dalla quale, mentre uno è mentalmente 
tutto occupato su di un dato oggetto, nasce improvvisamente 
un altro pensiero, è, secondo noi, lo schiudersi, la causa del pen- 


13. Vedi sotto, TA, I, nota 35. 


2 . Abhinavagupta. 
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siero stesso. Tale realtà, sennonché, dev’essere scorta dallo voghili 
da se stesso, sperimentata come quella che pervade interiormente 
due pensieri » 14 . Ma se questa realtà è piena e perfetta, libera 
ed autosufficiente, come mai da essa nascono i vari pensieri 
limitati, le cosiddette rappresentazioni mentali, che stanno all’ori¬ 
gine della trasmigrazione stessa e quindi del dolore? La manife¬ 
stazione del pensiero pensato non è dovuto - risponde questa 
scuola - a nessuna causa estrinseca ma alla volontà stessa di 
Siva, della coscienza, del movimento, che liberamente, di per 
se stessa, si offusca, come liberamente, di per se stessa si illumina. 
Questa sua attività gratuita è, come è noto, chiamata, con un 
termine famoso nel pensiero dell’India la sua magia, la sua maya. 

Questa realtà del movimento o dell’energia - la quale è la 
stessa forza dell’io, che tutto brucia e dissolve - ci si dà nei 
momenti di più forte sentimento ed emozione, nella paura, nella 
gioia, nell’amore, nell’incertezza, e lì possiamo sorprenderla nella 
sua forma più pura: inquinata però sempre, qui nel piano del 
relativo e del màyico, dal contatto coi sensi, colla mente, col 
respiro e col corpo. Questa realtà, in altre parole, non la cogliamo 
nella sua forma originale, ma attraverso lo schermo del sensibile 
e delle potenze offuscatoci dell’io puro, che creano e sorreggono 
il mondo sensibile. Lo yoghin che vuole raggiungere, sorprendere 
questa realtà nella sua puiezza, deve quindi riuscire a tacitare 
la scossa o perturbazione (/ksobha ) « egoica » - dell’io limitato, 
individuato nel corpo, eccetera — presente in questi momenti, 
i quali colti nella loro immediatezza sensibile non hanno natu¬ 
ralmente valore alcuno ma precipitano sempre di più chi li prova 
nella ruota eterna della trasmigrazione. 

Secondo Ksemaràja, discepolo di Abhinavagupta, lo yoghin 
deve in questi momenti riuscire a « bloccare », a riassumere dentro 
di se, improvvisamente, cosi come una tartaruga le sue membra, 

10 spiegamento della sua energia psichica, le sue operazioni men¬ 
tali. In tal modo, soppresso il flusso del pensiero discorsivo e 
fattosi nello yoghin una specie di vuoto mentale, la realtà gli 
si dà in tutta la sua purezza. Non più il « movimento » nelle sue 
manifestazioni particolari, ma il « movimento » nella sua tota¬ 
lità, che, in base al piincipio fondamentale che « l’ignoranza ò 

11 mezzo della conoscenza », brilla e si afferma proprio mediante 
i vari movimenti, sentimenti, emozioni, eccetera, particolari, di 


14. SpK, III, 9. 
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per se stessi offuscatori. La realtà psichica, la realtà in generale, 
ha sempre due facce e gli stessi sentimenti o potenze dell’anima 
che ci offuscano e legano maggiormente al sensibile, sono anche 
strumento di illuminazione e liberazione. 

3. Maestri e pensatori kashmiri dei IX e del X secolo. 

Sia Yasugupta sia Kallata erano Kashmiri. Il Kashmir, dal vii 
al xu secolo fu in effetto una delle regioni dell’India di maggiore 
cultura e sapere. I templi che si elevavano nelle rive della Yitastà 
erano frequentati da dotti e yoghin venuti d’ogni parte dell’India. 
Le scuole mistiche e religiose - soprattutto quelle Scivaite, di 
diverse correnti - non erano le uniche a prosperare nel paese; 
gli studi grammaticali, l’esegesi vedica, la poesia trovarono nei 
circoli dotti di Srinagar - l’antica Pravarapura - ospitalità favo¬ 
revole e sicura. Speciale fortuna ebbero nell’antico Kashmir la 
speculazione rettorica ed estetica. Alla corte del re Avantivarman 
(855-83) - sotto il cui regno fiorì Kallata - visse un grande ret¬ 
tore e pensatore insieme, Ànandavardhana, autore di un’opera 
giustamente celebre sulla natura del linguaggio poetico - lo 
Dhvanyàloka (Luce della Risonanza) - che sarà più d’un secolo 
dopo magistralmente commentata da Abhinavagupta. Le conclu¬ 
sioni raggiunte da Ànandavardhana saranno accettate, tranne 
poche eccezioni, da tutti i posteriori retori dell’India. Il punto 
di partenza della sua speculazione è la differenza fra il linguaggio 
ordinario e quello poetico. Le speculazioni sul linguaggio hanno 
in India, come vedremo, radici assai antiche. Nonostante le 
scuole che, in varie epoche, si erano occupate della natura della 
parola fossero state diverse, e, sotto molti aspetti, in contrasto, 
su di un punto però i pensatori indiani, tanto buddhisti che 
induisti, erano in sostanza tutti concordi, cioè a dire, sul valore 
strumentale e provvisorio del linguaggio ordinario. Il linguaggio, 
le varie parole che noi usiamo sono essenzialmente prammatiche, 
nel senso, cioè, che esse sussistono nella misura che servono a 
qualche cosa, e, dopo che ci hanno così servito, cessano di esi¬ 
stere. Le parole, secondo i filosofi buddhisti, sono impotenti a 
cogliere le cose nella loro viva realtà. Il loro oggetto non è il 
particolare, inaccessibile ai modi del nostro conoscere discorsivo, 
ma il generale, il quale è semplicemente un’immagine, per dir 
così, sfocata ed ultimamente irreale della cosa. Qual è dunque 
questa nuova natura o dimensione che la parola assume in poesia? 
Un retore kashmiro dell’vin secolo, Udbhata, rispose a questa 
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domanda, dicendo che l’essenza del linguaggio poetico risiedeva 
nella funzione secondaria o metaforica delle parole 15 . Questa e 
non altro, per lui, l’essenza della parola poetica, in contrasto 
con quella ordinaria. Ànandavardliana dissenti. La funzione 
secondaria non implica necessariamente poesia. Tutto il linguaggio, 
in realtà, è metaforico. L’essenza della poesia fu da lui veduta 
in un altro senso o valore comunicato dalla parola poetica, affatto 
diverso da quello primario (cioè storico, letterale) e da quello 
secondario. « Il senso poetico (leggiamo in una delle prime stanze 
della Luce della Risonanza) è diverso dal senso convenzionale; 
nelle parole dei grandi poeti esso risplende come diverso da tutte 
le altre parti percepite, a similitudine di quanto fa, nelle donne, 
la grazia » 16 . 

La natura del rasa fu studiata e discussa dal ix secolo fino 
all’xi da tutta una serie di pensatori kashmiri. Le pagine più 
acute e profonde su questo problema furono anche qui quelle 
di Abhinavagupta nella sua Abhinavabliàratì. 

4. La scuola del Riconoscimento. 

Sia Vasugupta sia Kallata, - gratificato da ICalhana coll’epi¬ 
teto di siddha, «perfetto» — furono soprattutto degli yoghin, 
esclusivamente interessati alla realizzazione pratica. Tra la fine 
del ix e gli inizi del x secolo gli insegnamenti sci vaiti furono 
elaborati filosoficamente da due pensatori di eccezionale impor¬ 
tanza, Somànanda ed il suo discepolo Utpaladeva, vissuti entrambi 
in Kashmir. L’opera principale di Somànanda, la Sivadrsfi (Il 
sistema di Siva) 17 fu commentata da Utpaladeva, che da parte 
sua scrisse il testo principale dello scivaismo kashmiro, l’Isvara- 
pratyabkijnàkàrikà (Stanze del Riconoscimento del Signore), da 
lui stesso commentate in due commenti, uno assai breve (vrtti) 
e l’altro lungo e complesso (lika). Quest’ultimo commento, che, 
purtroppo, ci è pervenuto solo frammentariamente, fu a sua 
volta commentato da Abhinavagupta nelle sue Considerazioni 
sul commento lungo alle Stanze del Riconoscimento. Abhinavagupta, 


15. Vedi su Udbhata, il mio volume Udbhata s Commentary on thè 
Kàvydlamkàra of Bhdntaha, Roma, 1962, pp. xm-xvii. 

16. DhA, I, 4. Su Ànandavardhana e le poetiche dell’India in generale 
vedi il mio volume The Aesthetic Experience accordine io Abhinavagupta , 
2 a ediz., Benares, 1968. 

17. Sulle edizioni, traduzioni, ecc., di questa e delle opere seguenti, 
vedi la Nota bibliografica, p. 62. 
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sulle Stanze del Riconoscimento, scrisse più tardi anche un com¬ 
mento indipendente, Considerazioni sulle stanze del Riconosci- 
mento, che è forse la sua ultima opera. Somànanda ed Utpaladeva 
sono rigidamente monistici. Il mondo, la molteplicità, non è 
altro che l’espressione di Siva, il quale si attua e realizza nella 
pienezza della sua libertà proprio attraverso la molteplicità 
stessa. Tutto quello che vediamo intorno a noi, noi stessi, non 
siamo altro che Siva e compito del devoto è riconoscersi tale. 

« Il vagheggiato amante, (così Utpaladeva, nella penultima 
stanza della sua opera) dopo molti preghi finalmente presente 
davanti agli occhi d’una tenera fanciulla, non può darle piacere 
alcuno, sebbene li davanti a lei, finché non è conosciuto per 
tale e distinto così dall’universale degli uomini. Similmente il 
nostro proprio sé, che è il signore dell’universo, non può mani¬ 
festarsi in tutta la sua gloria finché la sua vera natura non è 
riconosciuta. Tale la ragione per cui son stati qui esposti i mezzi 
di questo riconoscimento». 

5. La speculazione buddhistica e grammaticale. 

Siva nei suoi due aspetti di dissolutore, riassorbitore (il Tre¬ 
mendo, Bhairava) e di benefico, riparatore (Siva), è la coscienza, 
il pensiero, l’io stesso, il quale nel momento religioso, si con¬ 
densa appunto, per questi pensatori, nell’immagine terrifica e 
serena ad un tempo del dio, che, attraverso la sua intrinseca 
energia o potenza, simboleggiata religiosamente dall’immagine 
femminile della dea, si esprime nel vario spiegarsi del tutto, il 
quale non è altro che il suo stesso corpo, egli stesso. Anche i 
pensatori buddhisti avevano tuttavia affermato una cosa assai 
simile, identificando il corpo mistico del buddha colla parte più 
intima ed ineffabile della realtà. In che cosa dunque si diver¬ 
sificano, a parte le differenti parole, tali due concezioni? Mentre 
l’idealismo buddhistico aveva separato i due momenti della 
conoscenza in percezione diretta, spettatrice della realtà, e in 
rappresentazione soggettiva, discorsiva, creatrice e percettrice di 
errori, Somànanda ed Utpaladeva affermano tutto al contrario 
che tra questi due momenti non c’è differenza, di qualità, ma 
solo di grado. Il momento discorsivo, il pensiero, non è altro 
se non il naturale svolgimento, l’irraggiamento del primo, in 
cui risiede già implicito e infuso, così come il pavone, con tutto 
il variopinto splendore delle sue penne, è tutto presente in potenza 
nell’uovo. Se tale concezione si afferma in tutta la sua evidenza 
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soltanto con questa scuola, essa non sorge dal nulla ma mette 
le sue radici nell’opera di un pensatore, vissuto circa sei secoli 
prima, Bhartrhari, autore di un’importantissima opera filosofica 
e grammaticale ad un tempo stesso, intitolata Vàkyapadiya (Della 
frase e della parola) « Secondo Bhartrhari, tra il puro dato 
dell’osservazione, da lui chiamato, con un termine che troveremo 
anche in queste scuole, «luce» ed il pensiero riflesso non c’è 
soluzione di continuità. Un mondo di sensazioni c di osservazioni 
pure escluse le une dalle altre, non connesse ed unificate sia 
pure in modo ancora inevidente, dall’attività cosciente e riflessa 
e pensiero, è, m realtà solo un’astrazione della nostra mente 
e di fatto non esiste. In ogni nostro percepire, nella stessa « luce» 
ce già, sia pure non ancora svolto e come in germe, un certo 
pensiero un certo linguaggio (pensiero e linguaggio sono per 
Bhartrhari identici), un’impressione di vocalità. Senza questo 
pensiero, questo movimento unificatore che dà, per così dire, vita 
e organico correlarsi ai dati sconnessi e discontinui della luce’, que¬ 
sti (dice Bhartrhari) non sarebbero che un nulla. « Non c’è a questo 
mondo percezione (così in due stanze famose) non accompagnata 
da a parola, ed ogni conoscere appare, per dir così penetrato 
dalla parola; se questa vocalità, eterna come, s’involasse dal 

conoscere, la luce non lucerebbe. Questa vocalità è infatti mate 
nata di pensiero» 1 ». ltc 

6 . La luce (prakàsa) e il pensiero (vimarsa). 

L intuizione di Bhartrhari è, come si è detto, ripresa nifi di 

~ s 0 e i°n m po da i le r oie scivaite dei le 1 :;:;; 

. - uno dei loro maggiori maestri. La luce senza 

il pensiero dice ,1 discepolo di Somànanda, Utpaladeva e due 
generazioni più tardi AKKin, . , ipaiaaeva, e due 

da parte di M. BiakdeIvT di Studi 0 traduzioni 
1964, e Theorie de la Connaissancc et PhUnt^^ ^ yahma banda, Paris, 
Bvahamanisme Classique, Paris-La Have t r°^ ^ a ^ >aro ^ e dans le 

conoscenza del pensiero di Bhartrhari sono ^Portantissimi, per la 
di K. A. Subram ani a Iyer, Vàkyaòadiva OÌ } lm \ studi c traduzioni 

tion, Poona, 1965 e Bhartrhari, A studi òA,f“ h ™“ kanda ’ English Transla- 

19 . VP, stt. 124, 125 e commento ' Vak y a P^iya, Poona, t 9 6 9 . 

20. PK, I, 5, st. 11 e commenti. 
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zicntc, la conazione, l’ópu.7; che la anima, è il pensiero, l’io 21 . La 
luce ed il pensiero sono insomma due facce diverse di una mede¬ 
sima realtà, e, allo stesso modo che il pensiero contiene un elemento 
percettivo, senza di cui non sarebbe che nome inane, così la 
luce è sempre, sia pure in modo talvolta non ravvisabile, riflessa, 
e questa riflessione è appunto ciò che le dà vita e la distingue 
dall’inerzia della materia. La luce ed il pensiero, ossia la coscienza, 
l’io che in tali due aspetti davanti a noi si fenomenizza, abbraccia 
la realtà tutta quanta. Le cose che vediamo intorno a noi, e 
con esse i nostri stessi moti interiori, altro non sono, dicono gli 
scivaiti, se non immagini (àbhdsa) libere manifestazioni della forza 
dell’io, che attraverso di esse si esprime ed afferma. 

Contrariamente alla dottrina dei buddhisti, per gli scivaiti, 
come già per Bhartrhari, una conoscenza assolutamente priva di 
rappresentazioni mentali, di pensiero non esiste. La conoscenza 
priva di rappresentazioni soggettive non è altro se non una rap¬ 
presentazione discorsiva in nuce, potenziale - una cosiddetta 
impressione discorsiva contratta, - la quale prende appunto 
questo nome per il fatto che, rispetto all’impressione discorsiva 
distratta, costituita di una molteplicità di idee distinte l’una 
dall’altra, è priva di altrettale molteplicità. La cosiddetta cono¬ 
scenza prediscorsiva dei buddhisti non è insomma per gli scivaiti 
che una conoscenza discorsiva più contratta rispetto alla cono¬ 
scenza discorsiva pienamente svolta, distratta. Nella conoscenza 
sensibile, quanto appare non è dunque il particolare dei bud¬ 
dhisti, bensì un’oggettività, un’« hocceità» generica che non si è 
ancora dipanata nelle idee discorsive contenute in nuce dentro 
di essa e che, per così dire, fa tutt’uno coll’io, coll’« iità ». Se il 
conoscere va dall’io verso il molteplice, questo è già contenuto 
nell’io, nel primo momento della coscienza, da cui solo succes¬ 
sivamente si svolge, diverso solo in apparenza dall’io stesso. La 
cosa così come noi la vediamo, limitata dal tempo e dallo spazio, 
nasce, dunque, soltanto da una progressiva solidificazione di 
questo primitivo nucleo incandescente che, a poco a poco, attra¬ 
verso una serie di stati variamente immaginati dai teologi e 
che il discepolo, attraverso opportune meditazioni ed esercizi, 
deve ripercorrere a ritroso, si condensa sempre di più 22 . Se questo 
stadio di coscienza, in cui l’oggetto apparituro non si è ancora 

2 1. Vedi p* e; >. L L ti. 43"44- 

22 . Vedi TA, Vili, IX, etc. 
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differenziato ma vibra in unità colla coscienza, è la premessa 
necessaria di ogni conoscere ed è come tale presente in tutti gli 
uomini, qualunque sia il loro grado di evoluzione spirituale, non 
tutti ne sono però consapevoli. La maggior parte di essi è troppo 
debole, impotente ad accedere fino a questa zona più profonda 
del proprio io e sperimentarla nella sua pienezza 23 . Tra noi e 
l’esperienza di questa luce si frappone insomma una specie di 
schermo che ce ne vela l’apparenza. Questo schermo non è natu¬ 
ralmente un entità a sé stante, — in questo caso l’io, il pensiero, 
non sarebbe più l’unica realtà - ma non è altro che un’espres¬ 
sione della libertà stessa della coscienza, che, come magia, màyà, 
vela ed offusca se stessa a se stessa. Se questa macchia, questa 
magia non esistesse ed ognuno potesse già sperimentare questo 
primo momento del conoscere in tutta la sua pienezza, noi sa¬ 


remmo già liberati: tutti i nostri sforzi ulteriori, i libri, la parola 


.. . — a y ± noli, ici jicuuja, 

il pensiero stesso sarebbero ormai inutili. L’insegnamento, l’eser¬ 
cizio, la contemplazione non hanno come mèta altro che l’elimi¬ 
nazione di questa magia che ci proibisce di vivere e sentire in 



7- La volontà . 



stesso di ogni nostro conoscere 


e agile e che non e, in ultima 


23. Vedi sotto, 48, 50 

24. Su tutto ciò vedi BV, I, 75> e TA, r, 239 
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analisi, se non un conoscere ed un agire più profondo - 5 , vale 
a dire l’io stesso, - non può mai essere naturalmente espresso 
in parole. Le parole appartengono in effetto, al dominio della 
conoscenza, di ciò, dunque, che nasce dalla volontà, ma che non 
può mai esprimerla o circoscriverla, senza che questa non si 
sottragga automaticamente a quanto vuole così limitarla, per 
diventare la forza che consente lo svolgersi di quest’espressione 
o definizione medesima 

Nella volontà, in questa prima vibrazione creativa che solca 
il mare tranquillo della coscienza, preesiste, si è detto, tutta la 
molteplicità. Le rappresentazioni iniziali del vasaio o del tessi¬ 
tore che intendono di fare un vaso o un panno sono fin dal prin¬ 
cipio già predeterminate dall’oggetto voluto. Questa presenza 
del prodotto futuro nella volontà è, secondo Utpaladeva ed 
Abhinavagupta, una vera e propria necessità logica. Se tutta la 
molteplicità futura non fosse già contenuta nella volontà, perché 
mai (essi osservano) dal movimento iniziale che precede per 
esempio, l’azione di fare un vaso e, prima ancora di essa, la 
conoscenza precisa e determinata di ciò che si è in procinto di 
fare, quello che nasce è appunto un vaso e non qualche altra 
cosa? Questa volontà e conazione è, insomma, predeterminata 
da tutta la molteplicità futura, clic sussiste in essa con tutte le 
sue infinite distinzioni. Secondo Somànanda, nella volontà si 
possono distinguere due momenti. La volontà vera e propria 
appare solo nel secondo di essi. Il primo consiste appena in una 
specie di onda o vibrazione impercettibile che solca le acque 
tranquille della coscienza. 

Questa tensione, questo primo momento della volontà è 
avvertibile, dice Somànanda, nel « luogo del cuore », durante ogni 
stato di emozione violenta, sia essa sorpresa, amore o terrore 27 . 
La volontà non è solo un concetto astratto, ma una esperienza. 
Un’idea analoga, due generazioni prima di Somànanda, fu espressa, 
come abbiamo veduto, da Kallata. 


25. Vedi p. es. LV, I, 45 segg. 

26. Sulla volontà vedi innanzi tutto il mio articolo Vàc, « RSO », 
XXXIV, 1959, pp- 163 segg., pp. 59 segg. ed i testi quivi citati. C.fr. 
inoltre B V, II, pp. 174 - 2 33 - 

27. SI)r, I, 76 segg. Il primo capitolo della SDv è stato da me tradotto 
e commentato in EW, 1957 - PP- 16-22. 
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8. La teoria delle immagini (àbhàsa). 


Fino a questo punto abbiamo tuttavia visto solamente il 
generale, l’universale. Tutti questi aspetti o immagini, scaturiti 
da questo nucleo di coscienza, sono in effetto, separatamente 
considerati, universali. Il particolare dunque non esiste? Niente 
affatto (risponde Utpaladeva), il particolare, lungi dall’identifi- 
carsi, come volevano i buddhisti, col primo momento della per¬ 
cezione, appare solamente nel pensiero discorsivo, quando, cioè 
ad uno o a più dei suddetti universali si aggiungono le immagini 
di tempo e di spazio, le quali, ancorché considerate in se stesse 
siano anch’esse universali, hanno tuttavia per natura il potere, 
se in associazione con altre immagini, di trasformare il generale 
in particolare. Il vaso, per tornare al nostro esempio, non è più 
percepito in se stesso, come vaso e nulla più, bensì come questo 
vaso che adesso, in questo particolare momento, sta qui, in questo 
particolare posto. Quanto presiede all’unificazione di certe imma¬ 


gini, per cui, ad esempio, quella di rosso, di rotondo, di utile 
e via dicendo possono coesistere insieme in uno stesso oggetto, 
mentre altre no, è il pensiero, l’io stesso che attraverso questo 
vario gioco liberamente si esprime. Il particolare non è, in questo 
senso, che una combinazione di immagini che si condizionano 
1 una coll altra. Gli elementi essenziali di questo processo di 
limitazione sono, come si c detto, lo spazio e il tempo, senza 
di cui non c’è numero di immagini, per quante esse siano, che 
possa formare un particolare. Eccetto che nei rispetti del parti¬ 
colare, in cui il nostro pensiero ha, come oggetto, un gruppo 
di immagini, l’oggetto del nostro conoscere non è altro che 
un immagine per volta. Quali sono queste immagini? Ad esse 
non c è limite, ed infiniti sono i modi in cui, davanti al pensiero 
discorsivo, si svolge questo primo nucleo di forza che appare, 
identico col nostro conoscere, durante la percezione diretta. 
! Anche nel caso di un singolo oggetto (così Utpaladeva), il quale 
e il prodotto di un’unificazione, si possono avere differenti imma¬ 
gini, a seconda cioè del gusto, delle esigenze, e della cultura (di 
chi osserva) A quel modo, in effetto, che nei riguardi di un 
uomo o del fumo si possono avere differenti immagini non limi¬ 
tate dal tempo e dallo spazio, come quelle di lungo, di rotondo, 
di alto e di uomo, di fumo, di legno di sandalo, eccetera, così 
s. possono avere, nei riguardi di un vaso, le immagini di essere, 
di vaso, di sostanza, di oro, di splendente, eccetera, le quali 
possiedono ognuna una particolare efficienza, e sono oggetto 
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ognuna (di una diversa rappresentazione e però di una diversa 
parola) » 28 . In queste tre stanze di Utpaladeva c’è, in nuce, tutta 
la teoria delle immagini. I na stessa cosa può essere veduta, nel 
momento discorsivo, in tliversc maniere. Il vaso, che io vedo 
davanti a me, è un insieme di immagini, di cui, a seconda, ap¬ 
punto, dei miei gusti, delle esigenze del momento, c della mia 
educazione, posso accentuare di più questo o quell'aspetto; e 
tutte queste immagini clic, in unione col tempo e collo spazio, 
formano un particolare, sono, separatamente considerate, altret¬ 
tanti universali e rappresentano lo svolgimento della conoscenza 
sensibile, in cui esse preesistevano, per così dire, tn ìihcc, come 
nel liquido contenuto in un uovo di pavone c’è potenzialmente 
il pavone futuro, in tutto il suo splendore e la sua varietà di 
colori e di riflessi. La realtà, per Utpaladeva e la sua scuola, 
non è dunque altro che un insieme di immagini, le quali si pos¬ 
sono manifestare o da sole o in unione con altre. In questo caso, 
esse formano un’immagine composta, - la quale se in unione 
col tempo e collo spazio diventa un particolare, - oggetto di un 
pensiero sintetico che è unità e molteplicità allo stesso tempo. 
Il pensiero, il soggetto è, insomma, l’attività che connette ed 
organizza secondo la sua propria liberta, le varie immagini, che 
senza di essa risulterebbero discontinue e slegate. 11 pensiero è 
l’attività, il movimento, l’ópjjv/j che dà senso al contenuto della 
luce. 

9. L’io. 

'Pale, in breve, la dottrina di Utpaladeva e di Abhina\ agupta, 
che differisce da quella dei buddhisti in un punto importantis¬ 
simo. Mentre per i buddhisti ogni forma di costruzione mentale 
aveva un valore negativo ed era, in ultima istanza, irreale, secondo 
questa corrente di pensiero i concetti di universale, di azione, 
di relazione e via dicendo, non sono affatto irreali, non sono 
un’illusione. Le immagini delle cose che ci offre il nostro pensiero 
discorsivo sono altrettanto reali di quelle che ci son date nel 
momento prediscorsivo del pensare. Senza di esse, senza la vaiietà 
del mondo, la coscienza sarebbe immota identità soltanto e quindi 
non piu coscienza ma cosa. La coscienza, 1 io è appunto io e 
coscienza, cioè pensiero, luce, linguaggio, in quanto è tutte le 
altre cose, ed appunto in questa molteplicità, che è movimento 


28. PK. II. 3. stt. 3 - 5 - 


28 


INTRODUZIONI-: 


perenne, liberamente si realizza come unità, come io L'io è 
libertà. L’assoluto, il brahman delle scuole induistiche del cosid¬ 
detto Vedànta, dice Abhinavagupta, è essere, coscienza e beatitudi¬ 
ne, ma non libertà. Esso è quindi solo una cosa fra tante, sia pure 
la più elevata, ma sempre una cosa 30 . 11 pensiero delle scuole 
scivaite è invece libero, possiede cioè la forza di negare se stesso, 
di diventare altro da quello che è e di affermarsi come io, come 
pensiero proprio in questa negazione stessa. « Il pensiero contiene 
tutte le cose, di se stesso egli fa diventare l'altro, dell'altro, se 
stesso, unifica ambedue e, unificatili, li immerge in se stesso» 31 . 
L’io è io proprio in questo movimento continuo, in quanto crea 
e distrugge continuamente tutte le cose e proprio in quest’atti¬ 
vità perenne si afferma come forza, non cioè come statica ogget¬ 
tività, ma come libero movimento, attività che mentre unifica 
il molteplice si differenzia, in questo medesimo processo, nel 
tutto 32 . La libertà dell’io, dice in questo senso Abhinavagupta, 
consiste tanto nel differenziare ciò che non è differenziato, quanto 
in un unificare, con una sintesi interiore, ciò che è differenziato 3 \ 
Le cinque operazioni attribuite dalla tradizione a Siva, ossia 
creazione, mantenimento, riassorbimento, grazia ed oscurazione, 
non sono più naturalisticamente considerate come stadi di una 
realtà che indipendentemente e fuori dalla nostra coscienza nasca, 
si evolva e muoia, si piuttosto come momenti della coscienza o 
dell io che attraverso esse come io e coscienza liberamente si 
esprime 34 . L’io è ad ogni momento esse tutte e ad ogni momento 
crea, mantiene, riassorbe, grazia ed oscura se stesso. Il nascere 
è anche dissoluzione, e questa un nascere 35 . 

La molteplicità non è, in altre parole, che un’espressione della 
potenza infinita e, dunque, della libertà della luce 36 , che, senza 
decadere da quello che è, si manifesta come tutto, e proprio in 
questa sua manifestazione nella molteplicità si realizza come 
non-dualita, come coscienza, in contrapposto a ciò che non è 
soggetto ma oggetto, cosa, e quindi vincolato ad una data natura, 
concluso in se stesso. Io e tutto sono sinonimi. 


29. Vedi p. cs. B V, I, 6. 

30. Vedi p. es. PTV, 181. 

3 i- LV, I, 205; cfr. anche MM, p 80 
32. Vedi p. es. SpS, 5. 

33 - LV, I, 31. 


34 - LV, I, 195, 262; BV, II, 

35. SpS, 9; PH, 22-23. 

36. MVV, I, stt. 69-70 a . 
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Ma il tempo e lo spazio non spezzano forse l’unità della 
coscienza? Niente affatto. Aneli'essi non sono, in effetto (come 
a questa stessa obiezione ha già risposto Abhinavagupta) che due 
fenomenizzazioni di questa medesima coscienza, senza di cui non 
esisterebbero. 

« La causa della percezione “ questa cosa appare adesso per 
la prima volta ” è, - dice Abhinavagupta 37 , - la percezione 
** questo vaso non è apparso prima ”. Quest’ultima percezione è 
invariabilmente accompagnata dal ricordo di un tempo passato 
che, quali' esso sia, dev’essere in ogni modo privo deH’apparizione 
di tale vaso. Senza questo ricordo, le idee “ prima ” e “ non è 
apparso ” non potrebbero esistere a causa appunto della non 
percezione di un tempo passato. La causa di questo ricordo è, 
infatti, l’esperienza diretta di questo tempo in cui il vaso non 
c’era, e, se quest’esperienza non c’è, non ci possono neppure 
essere quelli che sono i suoi ulteriori sviluppi. Ma se questi ci 
sono, come si può allora due che questa percezione pi ima non 
esisteva? Le percezioni “ io, il soggetto conoscente, sono un’entità 
nuova ” apparisco adesso e “ prima non esistevo implicano 
dunque il ricordo di un tempo passato. Questo ricordo implica, 
a sua volta, di tale tempo, la percezione diretta: la quale dimostra 
chiaramente che, se uno dice che prima non esisteva, è in errore. 
Nella nozione “ io, al tempo di Rama, non esistevo , è, in effetto 
implicita di tale tempo la esperienza diretta. La conoscenza di 
tale tempo proviene dalla tradizione? Ma la tradizione (io replico) 
implica l’esperienza diretta di uno che abbia parlato, di un sog¬ 
getto conoscente. Tale soggetto, in un modo o nell’altro, deve 
essere per forza esistito. Ci si potrebbe forse obiettare, a questo 
punto, che tale soggetto esisteva sì, ma era Vàlmiki e non noi, 
eccetera. Benissimo, noi risponderemmo, ma perciò appunto 
rimane dimostrata l’esistenza eterna dell’io, del pensiero o co¬ 
scienza. Ed esso è in realtà uno solo. Quello che è distinto e 
molteplice sono soltanto i corpi, i corpi sottili, i sistemi mentali 
e respiratori. L’apparente molteplicità dei soggetti conoscenti è 
determinata da essi. La verità non è dunque che io, allora non 
esistevo, bensì che questo mio corpo odierno allora non c’era». 

Tutto quello che vediamo intorno a noi non esiste dunque 
se non in quanto si riposa nel nostro pensiero, lo fa essere. 
Quest’io, questa coscienza è il principio primo da cui nascono 

37. BV, I, 63-64. Vedi anche LV t I, 5. 
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tutte le cose, la forza che consente di andare da pensiero a 
pensiero, ma che in nessun pensiero può mai essere fissata, senza 
diventare una cosa come tutte le altre e cessare quindi di essere 
forza, libertà, questo io che è di là da ogni affermazione o nega¬ 
zione, perché è l’energia che precede e consente lo svolgersi di 
quest'affermazione stessa e che non può, appunto per questo, 
essere mai negata, perché nella negazione più violenta e peren¬ 
toria io non posso fare e non faccio altro in realtà che affermare 
resistenza di me come soggetto, cioè della forza che mi consente 
di dire no e che da questa negazione balza su intatta e più lumi¬ 


nosa di prima 38 . 

L io si è detto, non può essere fissato in nessuna parola, 
concepito da nessun pensiero. Questo io, questa coscienza, sé o 
pensiero, di cui adesso sto parlando, non sono il vero io, la vera 
coscienza, che è ciò che sta dietro queste immagini, e ne consente 
lo svolgersi. L'io che può essere meditato o insegnato non è il 
vero io, ma un immagine in cui si è liberamente fenomenizzato, 
«cieato», il vero io, ed attraverso la quale egli vuole riconoscersi 
come io, come coscienza 39 . Queste immagini non sono, insomma, 
1 io increato, presupposto di ogni nostro agire e di ogni nostro 
conoscere, ma un io che si è volontariamente creato e si è fatto 


immagine. L io — dice una strofa, di un'opera ora perduta, il 
Trikatantrasàra - è come l'ombra del nostro capo, che quanto 
piu uno cerca coi piedi di raggiungere, tanto più si allontana 40 . 
Tali immagini che noi di lui ci facciamo, quando a lui attribuiamo 
queste parole di coscienza, di io, di libertà, di Signore, di tre¬ 
mendo e via dicendo, son tuttavia tutt’altro che inutili. Se, in 
effetto, l’io è ineffabile, e trascende il conoscere discorsivo, - 
che se lo può, porre davanti soltanto come oggetto, ma che, 
appunto perché oggetto, parola, non è più quell’io, quel soggetto 
che consente a questa parola stessa di svolgersi - sta di fatto 
che io penso, che mi sforzo, con queste stesse immagini, di cui 
egli e la fonte inesauribile, e non oggettivabile, di avvicinarmi a lui, 
di chiarificarmelo. Queste immagini stanno al vero io - osservano 
Abhmavagupta ed Utpaladeva - cosi come i nomi di «azione», 
di «strumentale», di «congiunzione» o «disgiunzione» rispetto 


vccli anche L V, 56; li V, 1, 52. 

5 . stt. 15-17 e commenti; TA, I, 73-7.); X, 


38. Vedi sotto, TA, 92-96 
39 - LV, I, 32-33; PK, 1, 

1186-12la; XI, 9-12a. 

40. Vedi il mio articolo citato Vele p 178 nnh c vi- n»-,-,, 
MVV, I, st. 912; nv, I, „ 66- PK I V ut Ve’ T , A Y edl 11 1 ■ 1 7 1 ’ 
TA, I, 113, 114. 1 ’ ’ > v - btt - I 5 _I 7 ef l 1 relativi commenti; 
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alla concreta funzione linguistica («cuoce», «attraverso il tale», 
«e», «o», eccetera) che con esse convenzionalmente esprimiamo, 
puesto stesso io, che trascende queste immagini, parla, in un 
certo modo, attraverso di esse, attraverso questo sforzo, questa 
ricerca da cui noi non dobbiamo desistere, perché è l’io stesso 
che attraverso essa cerca appunto di ricuperarsi e riconoscersi 
come pensiero. L’io è sforzo, ricerca, tensione n . Questo mio 
pensiero, questo sforzo, con cui coleo di a\ere una \ 1 s 10 ne sempre 
più chiara e precisa della realta, non e, insomma, \ann ed inutile 
fatica o orgogliosa pretesa di volere circoscrivere in concetti e 
in parole quello che questi concetti e queste parole trascende, 
ma la stessa volontà di questo io che così vuole essere pensato 
e compreso. 

io. Il linguaggio ed i munirà. 

L’io in quanto è pensiero, coscienza, e anche linguaggio, 
parola. La zona del pensiero non è separata da quella della 
parola. Linguaggio e pensiero sono inscindibili 1 uno dall altio, 
e, nello stesso modo in cui l’unità dell io si attua e lealizza in 
tutte le infinite immagini che popolano l’orizzonte della nostra 
coscienza, essa parla attraverso tutte le voci infinite in cui queste 
immagini si esprimono. Il linguaggio non è un fatto soltanto 
acustico o muscolare, ma è il pensiero stesso che parla in noi 
e che non può, come tale, mai essere soppresso o arrestato « 
Il linguaggio è lo stesso io, la nostra stessa soggettività. Le paiole 
convenzionali e con esse il conoscere discorsivo non sono altro 
che il frutto di una limitazione spontanea di questa vocalità 
aconvenzionale, la quale attraverso appunto queste varie frasi, 
parole e fonemi si esprime e si afferma come unità. « Il pensiero 
consiste in una vocalità, la quale è costituita da un discorso 
interiore. Questa vocalità è indipendente da convenzioni e con¬ 
siste in uno stupirsi ininterrotto; essa si può paragonare come 
ad un cenno interiore del capo e costituisce il principio vitale 
di tutte le parole convenzionali, mayiche, costituite dalle varie 
lettere, A eccetera » « 


41. Vedi sopra, p. 17 - . _ . TTT 

42. BV, li, 195; SDr, II, passim; TA, III, 444. 

43! L V, I, 205. 
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L’io come vocalità è il supremo mantra, la forza dei man tra 4 \ 
I mantra sono, in queste scuole, particolari sillabe, parole e frasi 
rituali prive in generale di senso compiuto e, da questo lato, 
aconvenzionali. Mentre, dalle parole ordinarie che hanno un senso 
e quindi servono a qualche cosa, la nostra attenzione è inva¬ 
riabilmente diretta verso un oggetto a noi esteriore, che si vuol 
prendere o lasciare, tutto il contrario accade invece al mantra 
che, non avendo, come si è detto, nessun significato pratico, non 
porta la coscienza come fuori di se stessa, ma la lascia anzi ripo¬ 
sare in sé, senza impigliarla in nessuna rete di interessi pratici 
che la distragga e decentri. La contemplazione, la recitazione dei 
mantra sono pratiche largamente diffuse in tutto il misticismo 
indiano. Il mantra c, insomma, secondo queste scuole, un aspetto 
del linguaggio più vicino alla coscienza, che non le parole ordi¬ 
narie, separate da essa dallo schermo della convenzione. I mantra, 
da questo canto, come cioè espressioni linguistiche aconvenzionali, 


possono essere paragonati, da un lato ai gridi degli animali, alle 
interiezioni o alle intonazioni della voce, che, come essi, espri¬ 
mono uno stato di coscienza indipendentemente dalle categorie 
logiche del pensiero, e, dall'altro lato, al linguaggio poetico, che, 
sebbene si basi sul linguaggio pratico e quindi convenzionale, 
non si esaurisce tuttavia in esso, ma si accresce di un senso, di 
una risonanza nuova, che, se coesiste col senso storico o letterale 
della parola e si esprime anzi attraverso esso, non può essere 
pero identificata con esso. L’io, il pensiero, il quale è aconven- 
zionale, è dunque il mantra per eccellenza, il supremo mantra 
o la forza dei mantra, ciò da cui nascono e in cui stanno e si 
risolvono tutti i mantra. Tutto quello che esiste nasce da esso 
e risiede dentro di esso. 

Uno dei nomi di cui, in queste scuole, ci si serve per desi¬ 
gnarlo e, m questo senso, sabdaràsi, o sabdagràma, cioè insieme 
ta+ SU °i m suon i sono, in questo caso, tutti i diversi fonemi (limi¬ 
tati al numero di cinquanta, secondo l’alfabeto sanscrito «), che, 
combinandosi vanamente insieme, dànno origine a tutte le parole 

a i 6 ldee ed 1 Concetti - e quindi a tutta la mol- 

hhllT \ ir- q n ° n è ’ $i è detto - altro che l’espressione della 

si attua rli 0 6 ^ l )° SteSS ° che ’ proprio per mezzo di essa, 

cttua come io, come forza pensante. Queste cinquanta lettere 


44. Sui mantra vedi il mio citato articolo v,-,r 
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dell’alfabeto, dalle quali dipende il vario svolgersi del linguaggio 
e quindi del pensiero, sono concepite, da questo lato, come altret¬ 
tante potenze della coscienza, dell’io, che, per grazia di esse, 
si afferma non come statica unità, ma come inesauribile varietà 
e movimento. La stessa ambivalenza da noi veduta nel pensiero, 
il quale lega e scioglie ad un tempo, - lo stesso unico pensiero 
o coscienza si presenta come nirvana o come dolore, trasmigra¬ 
zione, agli occhi deH’illuminato o dell offuscato, — spetta, natu¬ 
ralmente, anche alle varie lettere che ne rappresentano, come 
dire, il corpo: le quali, mentre precipitano sempre più in basso 
l’individuo offuscato, sono, per chi tale non è, concepite invece 
come una sorta di entità o potenze salvatrici e liberatrici che 

10 guidano di grado in grado sempre più in alto. Tutto il linguaggio, 
questo stesso linguaggio strumentale e storicamente individuato 
è, in effetto, sorpreso e sentito dal santo come un mantra, 
indipendentemente dalle sollecitazioni pratiche connesse col lin¬ 
guaggio ordinario. Queste stesse parole, queste stesse con\ enzioni 
sono, insomma, allo stesso tempo anche mantra, e, come per la 
persóna esteticamente sensibile, il medesimo linguaggio della vita 
ordinaria rivela, in poesia, un senso nuovo che, senza escludere 

11 senso letterale, si esprime anzi attraverso esso né può di esso 
fare a meno, così, per il santo, il senso storico o letterale delle 
parole e, con esso, tutto il nostro pensiero, tutta la storia, riceve 
un senso, una dimensione nuova. La trasmigrazione, 1 appai ire 
dello cose è allo stesso tempo, nirvana. 

il, Màvci e le potenze divine. 

Ma se tutto quanto è coscienza, io, se noi, di là da ogni dif- 
ferenziazione spaziale e temporale, siamo lo stesso io, la stessa, 
coscienza, libertà e beatitudine infinite, peiclié tuttavia non ci 
riconosciamo per tali? Se, a parte il pensiero, non c’è nulla, alcun 
ostacolo che ci attraversi il cammino verso la liberazione, perché 
non ci sentiamo già liberi, perché non siamo già quest’io, che 
sappiamo essere noi stessi? La risposta, per gli scivaiti non 
può essere che una: che, cioè, l’io, il pensiero stesso, vela ed 
offusca se stesso a se stesso. L’io è libero e la sua libertà con¬ 
siste appunto nel far sì che noi pensiamo di essere diversi da 
lui mentre in realtà non siamo che lui. Se questa illusoiia diver¬ 
sità non esistesse e noi fossimo per natura consapevoli della 
nostra identità con lui, noi saremmo già liberati: tutti questi 
nostri sforzi, i libri, la parola dei maestri, il pensiero stesso 


3. Abhinavagupta. 
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nostro, colle sue limitazioni, non avrebbero ragione di essere. 
L’insegnamento, la contemplazione, lo voga non hanno come 
mèta altro che l’eliminazione di questa magia che ci impedisce 
di vivere, sentire in tutta la sua plenitudine la nostra vera realtà, 
ed il conseguente riconoscimento della nostra identità con lui. 
La nostra condizione è paragonata da Abhinavagupta a quella 
in cui si trovi un indemoniato, che abbia perduto la nozione 
della sua reale identità. « Nel processo di liberazione — egli dice — 
non viene in realtà fatto nulla di nuovo, né viene illuminata 
una cosa che prima tale veramente non fosse, bensì semplice- 
mente rimossa l’idea che ciò che è luminoso tale invece non sia. 
Il fatto di ottenere lo stato del Signore, la liberazione, non ù 
in effetto altro che tale rimozione, e, inversamente, la trasmi¬ 
grazione, la non rimozione di questa idea. L’essenza di ambedue 
non è, infatti, nuli altro che una presunzione; così come ambedue 
non sono altro che un espressione del beato » 4G . Questo potere 
per cui 1 io, il pensiero offusca se stesso è la sua màyà, la sua 
magia o forza illusionante, la sua libertà stessa. Questo concetto 
di potenza e estremamente importante. Nello stesso modo, in 
effetto, che la medesima coscienza, è, dall’analisi del filosofo, 
per comodità espositiva, distinta nei due momenti di luce e di 
pensiero, essa davanti all'esperienza del religioso, si scinde nei 
due aspetti diversi di Siva e di Sakti, il Dio c la Dea. Siva, come 
la luce, concepito senza il suo infinito potere, senza la sua libertà, 
è una entità passiva, priva di vita e come tale espresso nel mo¬ 
mento religioso, che si compiace appunto di presentarlo all’im¬ 
maginazione del discepolo nella forma di mahàpreta, di grande 
ca aveie. La potenza è rispetto a Siva quello che per la luce 
era il pensiero, ossia il principio vitale che infondeva senso c 
vita agli sparsi e discontinui momenti della luce, questa specie 
di oscillazione continua per cui, senza cessare di essere moltc- 
p ìcita erano anche unità. Necessità logica e realtà religiosa allo 
stesso tempo, 1 idea di un soggetto possessore di potenza - Siva, 
f 1 P f nS f 1Cr ° ~ 6 dl una 0 P iù Potenze, che rappresentano la 
di ver JL 6 +° rze per C J 1 quest0 si irra S£ ia nel tutto, si modula 

teltT vTd ’ " SeC n nda dd t0n ° PÌÙ filosofico ° religioso dei 
testi. Vediamone, nelle righe seguenti, alcuni suoi aspetti. 

a realta o coscienza è, come abbiamo veduto unica ed 
onnicomprensiva. Essa, come tale, non pu6 tuttavia 
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gnata e, appena cade sotto il nostro conoscere discorsivo, noi 
non possiamo coglierla nella sua interezza (come, cioè la vede¬ 
vamo prima di questo momento discorsivo, sebbene l’attività di 
mava ci vietasse allora di essere, di tale visione, appieno coscienti), 
ma essa ci si sfaccetta innanzi, per così dire, in una molteplicità 
di aspetti distinti, dei quali secondo le esigenze del momento e 
del discorso, sceglieremo questo o quello, isolandolo necessaria¬ 
mente dagli altri< 7 . Questi aspetti, rispetto all’entità unica ed 
indivisibile di cui costituiscono come lo spiegarsi, possono essere 
considerati, dice Abhinavagupta, in vario modo, come potenze, 
qualità, attributi o operazioni di essa, secondo cioè si voglia, 
della realtà, mettere in maggior risalto questo o quel lato. « L’es¬ 
senza della realtà è l’apparire. Tutto quello che appare è chia¬ 
mato, in effetto, potenza, se quello cui si vuol dar rilievo è il 
movimento; attributo, se vien visto come un aspetto di un’entità 
a sé stante e già realizzata; qualità, se si insiste sopra la sua 
dipendenza da un’altra cosa; attività, se ciò che si ha in vista 
è la sua possibilità di estendersi ad un prima e ad un poi»< 8 . 
Tutti questi aspetti sono, s’intende, distinti l’uno dall’altro solo 
discorsivamente e didascalicamente. Il bruciare non può, per 
esempio essere considerato un’entità a sé stante, diversa dal 
fuoco e perciò dalle altre sue qualità, come lo scottare, il cuocere 
o il carbonizzare, bensì il fuoco scotta perché anche cuoce, brucia 
e carbonizza; e si esprime, cioè, in tutta quella molteplicità di 
effetti, che gli sono caratteristici. La stessa cosa accade della 
coscienza che - quando ce la vogliamo rappresentare a noi stessi 
o a maggior ragione, insegnarla, - si frammenta ai nostri sguardi 
in una molteplicità di aspetti, cioè di potenze, qualità o opera¬ 
zioni distinte, secondo il genere ed i fini dello studio o dell in¬ 
segnamento. Ouali sono questi momenti? Essi non sono limitati 
ad un numero fìsso o disposti in una serie immutabile, ma va¬ 
riano secondo le occasioni e l’intenzione di cln insegna. 

Il tutto può essere egualmente considerato come 1 espressione 
di una di due, di tre, di cinque, di dodici, di cinquanta potenze, 
e così via Se per esempio, una divisione assai comune ed impor¬ 
tante specialmente nelle opere di carattere filosofico, è quella 
secondo cui la coscienza è partita in tre gradi, aspetti o potenze 
distinti la volontà, la conoscenza, e l’azione vediamo che altre 
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volte il tutto, se così opportunità o chiarezza di esposizione richie¬ 
dono, è diviso in cinque momenti. 

Altre volte, l’io può essere considerato sotto l’aspetto di 
memoria o di negazione, di libertà o di necessità, o come accade 
nel momento religioso, questi vari aspetti o potenze, uniti in 
gruppi o ruote, possono portare nomi propri ed essere oggetto 
di adorazione effettiva. Altre volte, questo spiegarsi infinito del¬ 
l’unica realtà può essere oggetto infine di un pensiero unico che, 
- secondo si voglia dar risalto alla sostanza, ossia al soggetto 


che attraverso questo multiforme scintillio di qualità o di poteri 
si realizza, oppure a questa sua stessa infinita efficienza, - sarà 
appunto l’io, cioè il pensiero o coscienza e religiosamente, Siva, 
il Tremendo, il Signore della Ruota o della Famiglia (dove questa 
Ruota e questa Famiglia è il vario raggrupparsi e disporsi delle 
potenze divine); oppure, come nel secondo caso, la potenza, la 
libertà, mercé la quale questo io si esprime nel tutto, e cioè, 
simbolicamente, la Dea. « Come in un occhio di pavone — dice 
con una bella immagine Abhinavagupta — appariscono e spari¬ 
scono il bianco, il giallo, il rosso, eccetera, senza però clic nes¬ 
suno di essi sia il suo vero colore, il Signore della Ruota è, allo 
stesso modo, tutto variopinto di movimenti che appariscono e 
spariscono, senza perciò lasciare di esser pieno di una coscienza 
sottile, che non è né quiescente né emergente; e, secondo che 
certi momenti spariscono o altri appariscono, si formano così 
le varie ruote, da quelle di un raggio a quelle di mille raggi » 4 \ 
In tutti questi casi, ognuno di questi aspetti o potenze, come 
accadeva del fuoco e delle sue qualità, non è naturalmente sepa¬ 
rato dagli altri; ma, nella vita della coscienza, non si dà parte 
per quanto ìnfima di essa che non contenga anche tutte le altre 
e quindi l’universo tutto dentro di sé. La volontà è, in realtà, 
volontà, perché è conoscenza ed azione, e così l’azione prende 
forma e consistenza, perché è anche tutte le altre cose, dall’in¬ 
telligenza alla beatitudine. L’idea di una volontà che precede il 
momento della conoscenza, seguito a sua volta da quello del¬ 
azione, dev essere appunto intesa in questo senso. Ognuno di 
quest! gradi e , in realtà, tutti gli altri e quindi la coscienza stessa, 
di rn a 6 n ? n 1° °’ • ^* enc ^ s * sv °lg a . ai nostri occhi, in una serie 
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49. MVV , I, stt. 944-946. 


INTRODUZIONE 


37 


di essi, ma (ed implicitamente), nei riguardi di essi medesimi, 
quello che segue contiene dentro di sé tutti i gradi e parti che 
lo precedono e, a sua volta, quello che precede è tale, cioè pre¬ 
cedente, perché abbraccia dentro di sé tutti i momenti che ven¬ 
gono dopo di lui. Questi momenti distinti sono per questo irreali? 
Niente affatto. Questa molteplicità e queste distinzioni sono anzi 
reali, realissime, perché rappresentano lo stesso attuarsi della 
coscienza come unità e identità. Se, infatti, la coscienza fosse 
priva di parti, essa, come abbiamo veduto, non sarebbe più 
neppure coscienza, ma una cosa o anzi il nulla. 

Tale in breve i presupposti filosofici delle scuole di cui ci 
stiamo occupando. I fondatori della scuola del Riconoscimento 
furono Somànanda ed Utpaladeva. Abhinavagupta, discepolo di 
Laksmanagupta, discepolo di Utpaladeva, svolse un’opera ese¬ 
getica profonda ed esauriente nei riguardi dei testi del Ricono¬ 
scimento, ma, come si ricava implicitamente da quello che abbiamo 
detto non è’ facile sceverare i suoi apporti originali da quelli 
dei suoi maestri, tanto più che dell’opera più voluminosa ed 
importante di Utpaladeva ci avanzano, come abbiamo accennato, 
solo pochi frammenti. L’attività filosofica e religiosa di Abhma- 
vagupta non gli impedì di lasciare una traccia duratura nella 
poetica e nella drammaturgia teorica dell India, di cui c incon¬ 
trastatamente il maggiore rappresentante ed interprete. Abhina¬ 
vagupta, come i suoi maestri non è un negatore ma un affer- 
matore del mondo, in cui vede il corpo stesso della divinità, o, 
che è lo stesso della coscienza, che, senza di esso, sai ebbe vuota 

astrazione. 


12. L'autorità delle sacre scritture . 

La Luce delle Sacre Scritture non è un’opera di filosofia ma 
un manuale di mistica, in cui le concezioni più specialmente 
filosofiche della scuola sono accennate solo nella misura che 
possano servire a corroborare i mezzi di realizzazione pratica, 
tramandati dalla tradizione, la quale è, come abbiamo veduto, 
qui rappresentata dall’anonimo insieme dei Umbra o « libri sacri» 
Il processo di liberazione (liberazione dalla trasmigrazione, dal 
samara, su cui domina sovrana l’inderogabile legge di causa ed 
effetto la necessità carmica) e, in realta, un vero e proprio 
dramma psichico, che la conoscenza astratta e razionalizzatrice 
non pretende di esaurire, ma soltanto di giustificare in qualche 
modo davanti alla ragione. Questi stessi concetti di pensiero, di 
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luce, di linguaggio, di potenza e via dicendo, diventano, nel 
momento religioso, realtà tangibili e personificate (Siva, nelle sue 
varie ipostasi di Rudra, di Tremendo, di «Senza Supporto», le 
varie Potenze, la Suprema, etc.), che il discepolo medita ed adora 
devotamente, pur nella consapevolezza che esse non sono altro 
che creazioni della sua stessa coscienza. Speculazione astratta e 
azione religiosa non sono due realtà contrastanti che vicende¬ 
volmente si escludano o si superino, ma le due facce di una 
medesima realtà, che, se nel momento filosofico si «crea» in 
concetti e relazioni, non cessa per questo di manifestarsi, nel 
momento religioso, sotto forma di simboli e di immagini, altret¬ 
tanto reali e degni di fede quanto ciucili. La percezione diretta 
e il ragionamento su cui si basa il momento speculativo ed astratto 
dell io non ne esauriscono, in effetto, l’attività, che si esprime 
contemporaneamente in tutte quelle forme di «certezza» a priori, 
intuitive (talvolta addirittura istintive) e prerazionali che stanno 
alla base della maggior parte delle nostre azioni 5 ". 

tali forme di coscienza, concepite come un pensiero più pro¬ 
fondamente radicato nel nostro cuore che non il pensiero razio¬ 
nale, sono di diverse sorta e vanno dalla certezza istintiva colla 
quale il bambino cerca e trova il seno materno, sicuro di ottenere 
da esso il nutrimento che lo sfamerà, alla pronta adesione con 
cui il devoto abbraccia spontaneamente, quasi per intcriore 
richiamo, un credo religioso, cui conforma tutta la sua vita. 
L’essenza della scrittura e la sua validità stanno soltanto in 
questa certezza, che può indifferentemente essere o non essere 
confortata dalla ragione. La scrittura, l’autorità non è, insomma, 
un insieme di libri o di testi sacri (o, se lo è, lo è solo in un senso 
secondo e traslato), ma appunto questa certezza extrarazionale, 
a quale costituisce il sostrato sia della esperienza diretta, sia 
del ragionamento. La realtà, l’oggettività non è una cosa che 
si elevi immutabile davanti e fuori di noi, ma sta tutta intera 
ne nostro conoscere e quindi in questa certezza intuitiva e 

stessagli C 16 f dl eSS °i P * Ù pafte pÌÙ radicata e profonda, la 
Whi ^ e ’ dunqUe ’ della realtà che, a seconda dei tempi, dei 

La cosi v 1Cen é ’ mUta necessariame nte col mutare di esso. 

annuntoltt ’ 10 ’ St6SSO Si rCalÌZZa Comc unità e coscienza 

appunto attraverso queste certezze infinite nelle quali egli di 

l’autorità delle scritture, etc^vedi TA XXXV^** 5 *^* c CUÌ *' basa 
della scrittura sugli altri mezzi di conoscen^ 
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tempo in tempo e di luogo in luogo si individua. Chi nasce e 
cresce con una data certezza è destinato forse a portarsela con 
sé per tutta la vita? Niente affatto. La coscienza, il pensiero 
c libertà e, in quanto tale, può liberamente lasciarne una e pren¬ 
derne un’altra. Il buddhista, coll’aiuto della grazia divina, può 
diventare scivaita e questi buddhista. Le sciittuie piu alte sono 
naturalmente quelle che sono consapevoli di questa libeita della 
coscienza nella quale promettono di reintegrarci, cioè i tantra 
scivaiti. I vari processi di evoluzione e di involuzione cosmica 
immaginati nei testi sacri, i diversi principi, la molteplicità dei 
riti, non solo non sono, in questo senso, contraddetti dalla unità 
della coscienza, ma sono una patente prova della sua perenne 
dinamicità che, lungi dall’csaurirsi in una fissità senza vita, si 
esprime come coscienza propria in questo vario scintillio di piani, 
di simboli e di mezzi, in cui, secondo i tempi, i luoghi e le pro¬ 
pensioni degli individui, si fenomenizza ai nostri sguardi per 
ricuperarsi attraverso queste stesse immagini in tutta la sua 
pienezza. I tantra - tutta la tradizione scivaita - sono la veste 
scritta di questa certezza divina che li ha scelti come base. Da 
questo lato, l’unità ed asuccessività della coscienza, postulata e 
dimostrata nel momento logico, non contrasta affatto colla mol¬ 
teplicità degli schemi e dei riti che troviamo nel momento reli¬ 
gioso. La coscienza stessa vuole, in realtà, essere pensata attra¬ 
verso queste immagini così come, nel momento filosofico attra¬ 
verso lo sforzo teoretico del filosofo. « Qualcuno forse ci doman¬ 
derà - dice Somànanda - a che servono i maestri, le scritture, 
eccetera. Ma a costui noi replichiamo che è Siva stesso che si 
manifesta così. Ma qual è lo scopo per cui Dio vuole illuminare 
se stesso attraverso le scritture? Che scopo ha quest opera stessa 
da te scritta e chi è colui che essa deve servire ad illuminare? 
L’unica risposta è questa, che cioè Egli stesso, per sua volontà 
si manifesta in tal modo, e come autore delle scritture e come 
discepolo e come risvegliato e come seguace di queste scritture e 
come il frutto di questa osservanza ad un tempo. ». L adesione 
alle scritture non ci dispensa naturalmente dallo sforzo teoretico 
con cui cerchiamo di comprendere la natura delle cose. Ma lasciamo 
la parola ad Abhinavagupta. « Se per un uomo voi forse c. direte 
a scrittura non è altro se non quella vocalità che per volontà 
M Signore è in lui radicata, in che consiste allora la superiorità 
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dei loici? Buoni loici (io vi replico) buoni loici davvero mostrate 
di essere! La verità è infatti questa, clic cioè il Signore e non 
altri così si illumina, pensa e fa pensare. Ma se il Signore fa 
tutto lui (qualcuno potrebbe dire) stiamocene allora in silenzio; 
a che prò udire insegnare e scrivere opere su questi argomenti? 
Si dovrebbe (io vi risponderei), si dovrebbe, è vero, starsene in 
silenzio, ma solo se così in silenzio stesse il Signore! Che il fatto 
stesso di sollevar pietre o cemento non è, in effetto, altro se 
non un’espressione della volontà divina» S2 . 


13. I mezzi di realizzazione. 

Ma cominciamo dai cosiddetti mezzi di realizzazione, i quali 
secondo il Màlinivijayatanlra, considerato da Abhinavagupta 
come il testo sacro più importante di questa scuola, sono di 
tre specie, rispettivamente basate sulle tre potenze di volontà, 
di conoscenza e d azione ”. La prima categoria, quella dei cosid¬ 
detti mezzi divini, si basa, come abbiamo detto, sulla volontà, 
e si rivolge a dei discepoli che, attraverso il successivo esercizio 
degli altri due generi di mezzi (o per speciale favore divino), 
abbiano già superato la zona del pensiero discorsivo dalle rap¬ 
presentazioni soggettive, collegate ad un «io» e ad un «mio» 54 . 
Il linguaggio, il pensiero, per il discepolo che sia pervenuto a 
questo grado, non deve essere più sentito come un’oggettività 
che si opponga all io, ma come il libero gioco delle « cogitazioni » 
o pensieri di questo, che attraverso essi si realizza come unità 
e libertà Quelle stesse cinquanta lettere (quelle dell’alfabeto 
sanscrito) attraverso il cui vario combinarsi nasce il linguaggio, 
quindi il pensiero, quindi la trasmigrazione, possono in realtà 
essere vedute e sentite in un’altra maniera, come il vario gioco 
e e potenze attraverso cui si articola la libertà dell’io. Queste 
lettere che qui, nella condizione nostra, sono morte, «corporee», 
debbono essere restituite al loro stato originario di potenze, 

attav" ° , COgl f' 0nl dlvine ”• Q u «ta resurrezione si compie 

consacri d n sa™ ™ PÌÙ elevati - chiamati ‘re nomi 

r^cfCen«e a Mente Ì V°“ la V °“ Madia " a 6 

gg te. Mentre la Voce Corporea corrisponde al lin- 
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54 - Vedi sotto, TA, IH, passim. 

55 . Vedi sotto, TA. Ili, p^ im , ctr. anch e p rl , ^ , SpN ^ 


INTRODUZIONI-! 


41 


guaggio articolato, pronunciato ed udito e, con esso, alla realtà 
oggettiva, quasi staccatasi, per così dire, dall’attività del soggetto 
che la pensa, nella Voce Mediana, che corrisponde alla potenza 
eli conoscenza, al linguaggio interiore, di immagine nell’interno 
della conoscenza. La Voce Veggente equivale alla zona predi¬ 
scorsiva della Volontà. Più in là di essa, c’è la Voce Suprema, 
la quale, in realtà non è un quarto stadio a sé stante, ma la 
stessa forza della coscienza che si afferma attraverso i tre detti 
stadi, l’io stesso come vocalità aconvenzionale che, ricettacolo di 
tutte' le parole, non può tuttavia essere circoscritto da nessuna 
di esse. Questa divisione della realtà in tre (o quattro) stadi è 
lungi dall’essere l’unica e, con nomi diversi, ci si ripropone con¬ 
tinuamente davanti. Frequentissima, a questo proposito, quella 
clic scorge nel tutto tre grandi stadi originati da tre omonime 
potenze divine, chiamati supremo, supremo-infimo, ed infimo, 
[bara pani para ed apara), in cui la realtà si manifesta rispetti¬ 
vamente come non differenziata, come differenziata e non diffe¬ 
renziata ad un tempo (così come una immagine speculare), e 
come differenziata. Con altri nomi questi stadi possono essere 
chiamati, secondo i testi e gli intenti, la triade Siva, Potenza e 
Uomo 56 i tre Unga”, le tre emissioni» eccetera. I mezzi divini 
trascendono, in altre parole, ogni forma di supporto ordinano di 
meditazione. Strumento della realizzazione della suprema non¬ 
dualità, può dire in questo senso Ablnnavagupta, e, 111 questo 
stadio solamente il movimento, l’energia stessa del nostro pro¬ 
prio essere la parte centrale e più intima di esso, il «cuore», 
la base ultima di tutte le cose-, lo stato unitivo di Siva e 
della Potenza, ciò dove « appariscono a centinaia e a migliaia 1 
diversi processi di creazione, mansione e dissoluzione»-. 

I mezzi «potenziati» si basano sull’esercizio del nostro cono¬ 
scere discorsivo. Questo stesso pensiero che ci tiene imprigionati 
è a nc he l’unico nostro strumento di liberazione. Alla presunzione 
di essere vincolato dallo spazio e dal tempo, di essere prigioniero 
della trasmigrazione, il discepolo deve opporre 1>dea di -*re 
in realtà libero, di essere uno col tutto. Tale «ppre ‘ 
discorsiva è una rappresentazione «pura.., e, esercitata, scalza 


56. Vedi, P- cs. 7 4 , V, 117-119. 

' s7 . Vedi TA, V, ibid. 

58. Vedi TA, XXIX, 96 segg. 
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dalle loro radici le rappresentazioni discorsive impure che costi¬ 
tuiscono la trasmigrazione. Queste dissipate, il discepolo si trova 
sulle soglie della «via» o mondo puro, ai limiti della zona di 
màyà, pronto per l’esercizio dei mezzi divini. Questa rappresen¬ 
tazione discorsiva «pura» è chiamata in questa scuola col nome 
di tarka, che qui vale retto ragionamento, retta dialessi. Tale 
ragionamento rappresenta il punto culminante dell’arte yoghica, 
che, a differenza dello voga classico di Patanjali, è qui costituita 
non da otto ma da sei elementi (emancipazione dei sensi dalla 
realtà conoscibile, controllo della respirazione, contemplazione, 
concentrazione, assorbimento e tarka), i cui primi cinque non 
hanno altra funzione se non quella di preparare l’avvento del 
sesto, ossia di questa rappresentazione pura. Una meditazione 
particolarmente interessante, che Abhinavagupta colloca tra i 
mezzi potenziati, è quella secondo la quale in ogni nostro cono¬ 
scere si debbono scorgere dodici momenti diversi, originati da 
altrettante potenze o «coscienze» divine, che allo stesso tempo 
gettano fuori, conoscono, noverano, vanno e parlano il tutto 6I . 
Questa meditazione qui adottata da Abhinavagupta forma in 
realta parte di una dottrina a sé stante, la scuola Krama (al¬ 


trimenti detta Grande Dottrina o Linea spirituale dei Perfetti e 
delle Yoghini), originaria dell’Uddiyàna (l’attuale Swat) ad occi¬ 
dente del Kashmir, la quale sosteneva, come vedremo più in là, 
una liberazione, una revulsione di piano improvvisa, indipendente 
dalla successiva applicazione dei mezzi di realizzazione. 

I mezzi potenziati hanno anch’cssi bisogno di una prepara¬ 
zione. Questa è costituita dai cosiddetti mezzi « particoli formi » i 
quali si fondano sulle facoltà proprie dell’anima limitata, chia¬ 
mata in queste scuole col nome tecnico di «particola». Questi 
mezz 1 a parte certe forme di meditazione, abbracciano (dice 
il Mahmvijaya) « vari esercizi respiratori, certe pose particolari 
che deve assumere il corpo, certi mezzi basati sul suono c chia¬ 
mati tecnicamente col nome di varna, ossia fonema, lettera alfa- 
e ìca, e tutta la varietà dei riti esteriori (iniziazioni, eccetera) 
cnamati genericamente col nome di «varietà dei supporti». In 
realtà, tali esercizi si svolgono spesso simultaneamente e coin- 

mpdif 10, atC ?° Se corpo ’ S ^ a ^ti esercizi respiratori, 
meditazioni e via dicendo. 
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14. Il soffio vitale. 

Il respiro o soffio vitale che in queste scuole si identifica colla 
vita stessa occupa tra i mezzi di realizzazione un posto parti- 
colarmente importante. Tutto quello che esiste non è altro, in 
effetto, se non il frutto della scissione della coscienza, dell io. 
Nello stesso tempo che la coscienza dice «no» alla sua pienezza, 
nascono il «questo» e «l’io», l’oggettività e la soggettività, le 
quali si negano, si escludono reciprocamente. Questo stato di 
negazione reciproca, dove ognuno dei due termini sta concluso 
in se stesso, vuoto dell’altro, è il cosiddetto stato di vuoto o 
«etere» che nella vita ordinaria può essere per esempio speri¬ 
mentato nello stato di sonno profondo. Gli stati di coscienza 
successivi sono caratterizzati da una relazione che s. viene a 
stabilire tra IV io » e il «questo». Nella parte «10» fino adesso 
priva vuota del «questo», nasce improvvisamente una specie di 
desiderio, di smania di appropriarsi del «questo», su cui l’io si 
precipita ora in una specie di effervescenza intende. Questo 
movimento, quest’ondazione o vibrazione che increspa il mare 
tranquillo della coscienza è la vita, la forza vitale, la potenza 
di azione e quindi il tempo, il misuratore (kala), che non e altro 
che il vario succedersi delle azioni (così come lo spazio e generato 
dal vario disporsi dei corpi), lo stesso ritmo intrinseco della 
coscienza, creatore e distruttore, benefico e tremendo ad un 
f T -j fnrza in cui si incarna questo tiavaglio citale senza 

foTò K& 11 . lì dea del tempo. Questa forza vitale, dapprima 
indifferenziata, si divide dopo nei cinque sofh Ce, seeondo una 
tradizione panindiana, animano .1 nostro corpo. Il pruno di ess., 
Ì Zna o soffio ascendente è il soffio che s. produce ne. movi- 

menti di espirazione e di inspirazione, durante la quale, spirando 
menti cu p razione verso l’alto, ma in direzione coli¬ 
noli piu, come i c -1 ‘ ' ’ nome in quello di apàna, o 

tran a, verso r “ pir0 Rudente non deve essere 

iespilo discen c ' 6 yero e proprio, il quale è un soffio 
tuttavia C ^ US ° u “ le 'f he con du C e in basso gli escrementi, pre¬ 
di ordine addo < u tc L’inspirazione e l’espirazione 

srede alia 'Cociate colla conoscenza, e para- 

som. da palle 1 ■ tj di energia die vanno rispettiva, 

gonate spesso^ l 0 c da lPoggetto al corpo. Il respiro 

ascendente Quello discendente circolano in due canali eh,amati 
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idà e pingalà, immaginati a destra e a sinistra della nostra colonna 
vertebrale. Questa è la sede di un altro canale, la cosiddetta 
susumnà. Lo scopo dello yogin, è quello di far confluire tali due 
soffi opposti - il pràna e Yapàna - in questo canale centrale dove 
circola un terzo soffio, Yudàna o soffio verticale, immaginato 
nei termini di un fuoco dissolutore che brucia tutte le antinomie 
e polarità di cui è tessuta la trasmigrazione, variamente simbo¬ 
leggiate dal pràna e dall 'apàna, dal giorno e dalla notte, dai 
mezzi di conoscenza e dal conoscibile, dalla luce e dal pensiero, 
dal sole e dalla luna, dalle vocali e dalle consonanti, da Siva e 
dalla Potenza, dai semi e dalle matrici e via dicendo Lo voghili 
che ò riuscito a penetrare in questo canale ha dissolto, « divorato», 
soppiesso, il tempo, immaginato come una potenza creatrice e 
dissolutrice di tutto quello che esiste. Questa dissoluzione del 
tempo, che, in certi casi, si può produrre anche immediatamente, 
si svolge ordinariamente attraverso diversi gradi, che corrispon¬ 
dono al risveglio ed all’ascensione della potenza, immaginata 
addormentata ed arrotolata a guisa di serpente (la cosiddetta 
kundalint o «serpentina») nella regione perineica, nel canale 
mediano della susutnnd attraverso una serie di centri o ruote 
variamente situate nella regione ombelicale, nel cuore, nella gola 
e nel palato, fino a che essa non esce fuori dal nostro corpo 
attraverso un foro immaginato al vertice del capo, il cosiddetto 
foro di Br ah ma, sormontato, dodici dita più in sù, da un* altra 
ruota librata nell’etere, chiamata dvàdasànta 6 \ la ruota finale. 

yoghin, la cui potenza abbia raggiunto questa ruota ed ivi 
si sia congiunta con Siva, e un liberato. Il suo io, fino ad allora 
imprigionato nel fisico, nella respirazione c nel mentale, è ormai 
il vero io, il tutto, di là da ogni vincolo spaziale e temporale, 
esperienza di questo stato è tecnicamente chiamata col nome 
n / an . e ^ e * vas * one - ^ soffio equilibrante o samàna adempie 
a e funzioni di distribuire, nelle diverse parti del corpo, gli umori 
necessari alla sua sussistenza e, insieme, di presiedere alla dige¬ 
stione delle vivande, etc. Il soffio pervadente o vyàna corrisponde 
infine per queste scuole alla forma di vita, di respirazione, che 

rLr, C , C ° mPaS n a alk t0tale dissoluzione di ogni diversi^, alla 
coscienza nella sua pienezza. 
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15. Le ruote (cakra). 

Questo termine di ruota, che in altro senso abbiamo già 
incontrato applicato ai gruppi di potenze attraverso le quali si 
immagina che si esprima la coscienza, merita particolare atten¬ 
zione. Ruote non sono solo queste cinque che abbiamo incontrato, 
ma anche i vari sensi (la vista, l’udito, il tatto, etc.), i quali 
sono concepiti come dei nuclei di potenza che permettono l’intro¬ 
dursi del mondo esterno nell interno e vice\ ersa. Questi nuclei 
di energia, immaginati, nel momento religioso, come la sede di 
queste o quelle particolari potenze o divinità, rappresentano, per 
così dire, l’irraggiamento di quello che è rispetto ad essi, luote 
secondarie la ruota centrale, principale, cioè l’io stesso, la co¬ 
scienza identificata d’ora in ora colla ruota finale, col cuore, 
colla regione dei genitali, etc. La percezione di una cosa è dovuta 
unicamente a queste «ruote». La liberazione, 1 esperienza dell 10 
nella sua pienezza, è da questo lato, immaginata come una disso¬ 
luzióne, una lisi di queste ruote secondarie, le cui energie parti¬ 
colari confluiscono nell'unica energia della coscienza, dell 10, noe 
della ruota principale. Il prodursi di questo stato psicologico, di 
cui nella vita ordinaria si può vedere un esempio ni ogni intenso 
stato emotivo (ricordiamoci della volontà), può essere agevolato 
dal potenziamento, attraverso bevande inebrianti, pratiche ero¬ 
tiche etc dei rispettivi sensi, che, entrati in uno stato, per dir 
così 'di effervescenza, confluiscono a poco a poco m un unico 
statò emotivo. In tali stati di piacere o d, emozione intensa, 
quando tutte le potenze sono come unite in 
compatta si può dunque ottenere, - secondo Abhmavagupta 
(che^non fa qui altro che ripetere ed ordinare quanto gia prima 
dicevano i maestri della scuola Krama) mediante insegnamenti 
ed esperienze speciali tenute rigorosamente segrete e tiamandate 
da maestro a maestro - una revulsione improvvisa d. piano. 
La realtà apparisce allo yoghin in tutta a 
dal tempo, il quale è dispersione e non può quirnh «sere pp 
cato a questo stadio del conoscere non piu legato ad un lue o 
a un Zc ma è beatitudine, riposo, gustazione, meravigliarsi. 

Sue “ultimo concetto di meraviglia o sorpresa che, in queste 

scuole è associato tanto allo stato di coscienza estetica (Abh.na- 
scuole, c = un retore famoso) quanto a quello religioso 

vagupta lu a l’esperienza estetica sia quella religiosa 

è assai (che è .1 mondo ordinario 

deUa'storia, della trasmigrazione) e l'improvviso sostituirsi ad 
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esso di un’altra dimensione del reale. In questo senso esse sono 
ambedue meraviglia, sorpresa. Lo voghili è tutto «penetrato di 
meraviglia». Tutto ai suoi sguardi è compatta coscienza, riposo 
o forza ad un tempo, che rinnova ininterrottamente la realtà, 
che, irrorata di vita perenne, abbandona, d’istante in istante, 
le inutili scorie della sua vecchiezza. C ome un meravigliarsi è 
concepita, si è detto, anche la gustazione estetica. In un senso 
più ampio, questa meraviglia è presente, anzi, in ogni forma di 
vita. La mancanza totale di essa coincide coll’inerzia della materia. 
La sensibilità estetica (dice Abhinavagupta) « non è altro che 
una capacità di meravigliarsi» più elevata dell’ordinario. Un 
cuore opaco non obstupescit. La presenza del bello non suscita 
in lui commozione o meraviglia alcuna. 


16. L' iniziazione (diksà). 

I mezzi «particolari» abbracciano non solo concentrazioni e 
pratiche iespiratorie (in una parola, lo yoga) ma anche i vari 
riti iniziatici. Se alcuni discepoli, particolarmente favoriti dalla 
grazia divina, concepita come una « caduta di potenza » che 
liberamente folgoreggia sul capo dell’eletto, possono accedere 
direttamente a queste pratiche ed ottenere prima o poi da esse 
la mèta desiderata, sia essa la liberazione o, come più spesso 
avviene date fruizioni (poteri magici, soggiorni in paradisi, ecce¬ 
tera), altri debbono invece sottostare ai riti iniziatici, i quali 
non solo conferiscono loro la potestà necessaria per praticare le 
prescrizioni della scuola, ma hanno altresì il potere (se, ben 
inteso il discepolo va incontro ad essi colla richiesta adesione 
mentale) di consacrare, «deificare», per dir così, il suo corpo ed 

t-TJ r 4 tmi + Vlta i 1 - L ’ inizi azione non è dunque un requisito essen- 
z ale? Niente affatto. La verità è che l’iniziazione reale non è 
altro che la consapevolezza della nostra identità con Siva, cioè 
la distruzione stessa dell’ignoranza innata, della maculatone. 
Tutti i vari riti iniziatici non hanno, da questo lato che un 
va ore strumentale e possono essere variati e sostituiti dai maestro 

diS Jo dom 'A™ 51 r gl t PenSa Che 16 Pensioni mentali del 
\Dotenza T , ' ^ COme in ™ di ficus indica sta 

della Paràtnsikà, - nel seme del SforT\• ^ ° ^ 

tntti «rii «oc • U- re sta 11 mondo, compresi 

tutti gli esseri, mobili o immobili. Chi veramente sa che le cose 

stanno cos,, costo, ha la vera iniziarne che conduce TntZ 
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nuda d’ogni incertezza, priva di libazioni, di offerte, di grani 
di riso, e di burro » ° 5 . 

I riti iniziatici esteriori per i discepoli clic ancora non abbiano 
conseguito questa conoscenza, cioè la vera iniziazione, sono di 
varie specie, e mentre alcuni debbono essere integrati dalla 
costante pratica dei precetti, etc., della scuola - tali le iniziazioni 
«dotate di semi» - altri, celebrati dal maestro per i discepoli 
i quali perche ostacolati dalla loro precaria salute, moiibondi, 
assenti o addirittura morti, non sono in grado di eseguire le 
successive prescrizioni, conferiscono immediatamente al discepolo 
iniziato la liberazione o, se tale è il suo desiderio (e questo lo 
sa solo il maestro), determinate fruizioni. Non tutti i discepoli 
sono in effetto atti a conseguire la liberazione né la desiderano, 
quanto piuttosto vogliosi di ottenere fruizioni le quali possono 
variamente consistere in una residenza più o meno prolungata 
ma destinata comunque a finire nei vari paradisi e nei diversi 
princìpi II maestro, nell’iniziazione, deve bruciare il karma 
passato c futuro del discepolo. Questa combustione viene dal 
Maestro effettuata pensando come Vagì svari, dea della parola, 
pervada tutte le quattordici specie viventi ed immergendo men¬ 
talmente dentro di essa il discepolo. I corpi futuri di questi, 
che il suo karma non avrebbe mancato di determinare, nascono 
subitamente, in tutte le specie anzidetto, senza, naturalmente 
che il discepolo ne sia cosciente. Questa nascita simultanea e 
fatta seguire dal Maestro da quattro sacramenti, eseguiti mediante 
mantra ^speciali. Questi sacramenti, concernenti ,1 drscepob son 
vi i via duello della concezione (gaMàdhana) e nascita (iantina) 
in tali specie quello dell’abilitazione (aihikàra) d, questi corpi, 
una' volta cresciuti, a fruire delle varie fruizioni proprie delle 
dette specie l’immersione (laya) in queste fruizioni per un certo 
tempo anche dopo che sono cessate ed infine l’esaurimento totale 
Tesre (»««.’)“ Liberato da. karma il discepolo viene mflne 

congiunto col piano desiderato. Una delle cerimonie essenziali 
congiunto co f nlir jfì ca zione del Cammino e la conseguente 

dell’nuziazmne e la pu.licaz.on . a ^ „ quale è 

creazione di una via> un sentiero che lo yoghrn deve 

perTrrere^W principio alla fine. Il discepolo candidato albini- 


66 TA XI %b. 36 *; XVI, 239, 240; MrT. II. 86 segg.; SvT, IV, 
,o 7 segg.; NT, IV. passim. 
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ziazione ò fatto di questo «Cammino», di questo tutto - dove, 
da parte sua, si possono distinguere, secondo la tradizione, sei 
aspetti, sei «Cammini» particolari, il Cammino delle compagini, 
il Cammino dei princìpi, il Cammino dei mondi, il Cammino delle 
lettere, il Cammino dei mantra e il Cammino dui pada - che 
in lui si trova però in uno stato di impurità. Il maestro deve 
distruggere questo tutto antico e sostituire ad esso un tutto 
nuovo, purificato. Questo processo di purificazione, che, secondo 
1 indole e le disposizioni mentali dei discepoli, è più o meno 
lungo, si esegue mediante la purificazione, ad uno ad uno, dei 
vari elementi che costituiscono questa via. Se, per esempio, le 
disposizioni mentali del discepolo non sono specialmente favo¬ 
revoli, il maestro deve purificare, con opportune proiezioni di 
mantra, eseguite sia mentalmente sia coll’imposizione delle mani, 
tutti i singoli centodiciotto mondi, ad uno ad uno, che costitui¬ 
scono il tutto. Se nel caso di altri discepoli ci può essere un’ini¬ 
ziazione più breve, in cui, invece di pensare il tutto in cento¬ 
diciotto parti, è sufficiente meditarlo in trentasei e limitarsi 
quindi a purificare i cosiddetti trentasei princìpi, in cui sono 
contenuti i centodiciotto mondi, altre volte la speciale elevatezza 
spirituale del discepolo può rendere inutile tale iniziazione e 
richiederne una ancora più abbreviata, con la quale il maestro 
si limita a purificare le cosiddette sei compagini, che contengono 
i detti princìpi. b 


17. I trentasei princìpi . 

Questa concezione dei trentasei princìpi è specialmente incor¬ 
ante. Sia il mondo esteriore sia il corpo è immaginato da queste 
scuole, sull’autorità dei testi sacri che utilizzano con opportune 
modificazioni gli schemi cosmogonici del sistema Sàmkhya, come 
costituito da trentasei princìpi o hocceità diverse, che vanno dai 
cinque elementi grossi (terra, acqua, aria, fuoco ed etere) fino 
“ cinque principi puri, di là da màyà. Questi cinque princìpi 
puri estranei, insieme coi sei immediatamente successivi, al 
baqikhya, che ne ammette venticinque soltanto, precedono 
o a r P m P r° ne pensier ° dÌscorsivo e S °"C Simboleggiati dalle 

ancora ‘“Y-° S °" 0>) ’ « io ( son ) questo», «questo (son) io» ed 

natura X T' Q f ^ f ° rniule alludono alla loro particolare 

da nessun, T* ^ ^ * S ° ltant ° Un Ì0 no * toccato 
da nessuna determinazione, è, nel secondo, la Potenza caratte- 

rizzata da „„ affermarsi d, questo io come fo™ atti™ Nel 
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terzo, Sadàsiva, comincia, all’orizzonte della coscienza, ad appa¬ 
rire un « cjuesto», die nel principio seguente, Isvara, prevale 
sull’io. Nel quinto principio, la Sapienza Pura, l’ultimo del cam¬ 
mino o mondo puro, il «questo» e l’«io» si trovano infine in 
uno stato di equilibrio perfetto, come sui piatti di una bilancia. 
Il sesto principio è màyà. Mentre il «questo», nei princìpi puri 
non era ancora staccato dall’io ma faceva, per così dire, corpo 
con lui, esso, da màyà in giù, comincia viceversa a costituire 
una parte a sé stante, che si oppone all io. Lo stato di mà\ à è 
uno stato d’oscurazione totale, una specie di barriera di sonno 
che circonda, da ogni lato, il mondo puro. L’io in questo stato 
è insenziente, privo di ogni coscienza, impotente. Ciò che gli 
ridona una parte della sua onniscienza e della sua onnipotenza 
originali sono altri cinque princìpi, chiamati, insieme con màyà, 
le sei «corazze», ossia l’efficienza finita, la sapienza impura, 
l’attaccamento, il tempo e la necessità. Tutto lo svolgersi di 
questi princìpi è chiaramente esposto nel nono capitolo di que¬ 
st’opera, né c’è qui bisogno di insisterci specialmente. 

I vari princìpi da Siva alla Terra sono popolati da soggetti 
conoscenti di vario grado, i quali si possono dividere a parte 
il più alto di tutti, Siva, in sei grandi categorie, quelli « avvi¬ 
luppati» (o «dotati di organi»), quelli «dispogliati» (o «privi di 
organi») per dissoluzione, quelli «dispogliati per conoscenza», i 
Mantra, i Signori dei Mantra ed 1 Grandi Signori dei Mantra. 
I primi’di essi, gli «avviluppati», corrispondenti alle « particole », 
alle anime imprigionate e trasmigranti, sono inquinati da tre 
maculazioni: la cosiddetta ignoranza innata, consistente ad un 
tempo neU’aver l’io perduto la sua liberta e nella nescienza di 
questa perdita; la maculatone carmica, da cui dipende la neces- 
siti carmica delle azioni e dei loro frutti, font, della nascita e 
delle varie fruizioni; e la maculazione mayica. consistente nella 
visione di un'oggettività non solo separata dall ,o ma dista a 
nei suoi vari elementi. Le due altre sorta d, soggetti, quell, 
«dispogliati per dissoluzione» e quelli « drspoghat, per cono¬ 
scenza» sono gli uni privi della maculazione mayica e gli at 

dede due maculazioni mayica e carmica Gli altri tre soggetti, 

i Mantra i Signori dei Mantra ed i Grandi Signor, dei Mantra, 
- i anali sono rispettivamente i soggetti che abitano ne, piani 
delk? Sapienza Pura, di lévara e di Sadasiva, sono caratte¬ 
rizzati da un progressivo annichilimento dell ignoranza innata, 
la quale scempine totalmente solo in Siva. Gli altri due principi. 


4. Ahhinavagupta. 
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ad essi superiori, di Siva e della Potenza sono talvolta immaginati 
essere abitati da altre due categorie di soggetti, i cosiddetti 
('divini» e i «potenziati». 

Questo nome di Mantra dato a dei soggetti conoscenti non 
ci deve stupire. Nella misura infatti che una formula rituale, un 
mantra è meditato con successo dal discepolo, esso determina 
un piano di coscienza e quindi un «soggetto conoscente» par¬ 
ticolare, che l’immaginazione religiosa ha dopo ipostatizzato nella 
figura di questa o di quella entità. La stessa cosa ci può ripe¬ 
tere quanto alle cosiddette mudrà o sigilli che, - consistenti in 
date posizioni del corpo e delle mani, eseguite in sintonia di 
convenienti meditazioni e, come tali, induttive di speciali stati 
di coscienza, — sono state anch’esse ipostatizzate in potenze 
divine. La più alta di tutte, la cosiddetta khecari mudrà, il sigillo 
etereo, è stata identificata colla coscienza stessa, ed il khecara, 
«colui che vaga nell’etere», non c altro che un sinonimo di 
« liberato » C7 . 


Questo gruppo di princìpi non è unico ed identico per tutti 
gli individui, ma fino al trentesimo, màyà, ce ne sono tanti 
quanti sono gli individui. La diversità tra individuo e individuo, 
il fatto che ognuno faccia delle azioni ed abbia delle esperienze 
sue proprie, diverse da quelle degli altri, si deve appunto all’essere 
questi gruppi strettamente individuali. Gli ultimi cinque princìpi, 
della Sapienza Pura fino a Siva, sono invece trans-individuali, 
unici per tutti gli individui, che, di là da màyà, formano, in 
rea ta un unico io. Sebbene quest’unità si abbia realmente solo 
i la da maya, essa si produce in vario modo anche nella vita 
quoti ana, tutte le volte che più soggetti conoscenti siano intenti 
^ una H^desima cosa. Tale unità è la principale responsabile 
e a v i a comune. Il mio mondo, le cose che io vedo sono anche 
. mon 0 e e cose vedute da coloro che mi circondano, coi quali 
studiare ^ pratlCamente trattare 0 conversare, sia teoreticamente 

Il cosiddetto idealismo buddistico secondo cui la realtà è 
distir^fp C ^ Za ' ma i vaiae individualità o serie individuali sono 
f d ! le altre > trova, per gli scivaiti, patente con- 
a dìù individ 6- \ ° Una C ° Sa a PP are in una stessa maniera 

guardino « cT ^ ^ St6SS ° lu ° g0 e contemporaneamente la 
g . ^uando piu soggetti - diceva Utpaladeva in una sua 


67. Sulle mudrà, vedi TA, XXXII, passim. 
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opera ora perduta - che si trovino nello stesso posto sono con¬ 
temporaneamente coscienti di una data cosa, per esempio un 
vaso, essi, rispetto a questa cosa, costituiscono un’unità» 68 . 
Questo stato di unità non è naturalmente eterno e, a un certo 
punto, i vari «ii» limitati, che si erano venuti a costituire in 
un solo io, si dividono di nuovo. L’elemento responsabile di 
queste unioni e disunioni non e altro che il Sianole, la stessa 
libertà della coscienza. 

Questo stato di unità, che, come abbiamo visto, si produce 
anche nella vita comune, è particolarmente evidente quando si 
assiste, per esempio ad uno spettacolo di teatro e via dicendo 
o durante certe festività e celebrazioni comuni, dove, in realtà, 
ai vari soggetti individui si sostituisce una soggettività unica, 
un «io collettivo», che coincide con una particolare esaltazione 
o effervescenza della coscienza. L’importanza di certi riti collettivi 
cui debbono partecipare tutti i membri della linea spirituale 
(tale per esempio, il cosiddetto «Sacrificio dei Corpi», da cele¬ 
brarsi in date ricorrenze, chiamate i giorni di adempimento) sta 
appunto in questa specie di esaltazione della coscienza che si 
viene a produrre durante la loro celebrazione e elle facilita la 

buona riuscita del rito. 

Le iniziazioni sono, come abbiamo detto, di parecchie specie. 
La successione normale dei riti iniziatici è quella di Iniziazione 
di un Regolare, Iniziazione di un Figlio Spirituale e Consacra¬ 
zione al grado di Maestro. Il primo di essi, quello deU iniziazione 
dei novizi o Regolari è una condizione essenziale (a meno di 
non essere lavoriti da una speciale caduta di potenza) per rice¬ 
vere le iniziazioni di ordine superiore dei high Spirituali. Que- 
sfiniziazione dei Regolari si divide in due moment, fondamentah 
detti il sacrificio interiore e il sacrifico esteriore. Il primo di 
essi consiste essenzialmente nella proiezione, mentale o coadiuvata 
dal 'imposizione delle dita, di lettere alfabetiche su. vari punti 
del corpo e nella meditazione, nell'interno del proprio corpo, di 
uno speciale diagramma, il cosiddetto mandala, che, per questa 
scuola è essenzialmente costituito di tre tridenti e di tre loti 
scuola, e discepolo, attraverso questo rito, e oggetto 

r"pSa palesi. Tutti gli elementi de, suo 
tutti i principi sono purificati ed egli e in possesso d, 
un corpo puro. 


68 . TA, X, 67 (citazione di J). 
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Lo scopo del sacrificio esteriore è essenzialmente quello di 
corroborare l'idea della sua identità con Siva, sviluppata da 
quello interiore. Un rito particolarmente importante, che tro¬ 
viamo sia in questo sacrificio interiore, sia nell’iniziazione dei 
Figli Spirituali, consiste nella penetrazione dei ritmi vitali del 
Maestro in quelli del discepolo. Il Maestro in questi riti trasfe¬ 
risce la sua mente e il suo soffio vitale nella mente e nel soffio 
vitale del discepolo, che in questo modo si congiunge con lui, 
e quindi con Siva stesso, di cui il Maestro è una visibile perso¬ 
nificazione. Uno dei metodi più frequenti attraverso cui si svolge 
questa congiunzione, - mediante la quale il Maestro conferisce 
al discepolo, con un atto di grazia, liberazione o fruizioni, - è 
quello della cosiddetta « libazione completa» (uno dei vari riti 
del cerimoniale vedico liberamente reinterpretati da queste 
scuole), la quale si esegue versando a poco a poco una certa 
quantità di burro chiarificato nel fuoco sacro, acceso in una 
piccola cavità scavata nel terreno. La corrente di burro chiarifi¬ 
cato che di mano in mano defluisce nel fuoco deve essere visua¬ 
lizzata dal Maestro in identità col proprio soffio vitale che, in 
sintonia col soffio vitale del discepolo, ascende gradatamente 
attraverso le ruote di questo, fino a raggiungere la ruota finale, 
dodici dita di là dal foro di Brahmà, dove il Maestro può soffer¬ 
marsi per più o meno tempo. Il raggiungimento di questa ruota 
coincide colla reintegrazione (passeggera o definitiva) in uno 
stato di unità perfetta, in Siva stesso. Tali riti, che da un punto 
di vista nostro si potrebbero definire ipnotici, costituiscono la 
parte centrale e più intima dell'iniziazione, che (dice altrove 
Abhinavagupta) non è altro se non l'inserzione della coscienza 
illuminata del Maestro in quella non illuminata del discepolo, 
che attraverso lui viene, anch'egli, congiunto con Siva. 

Un posto particolare occupano i riti celebrati a proposito di 
assenti o di morti, i cui congiunti o amici abbiano pregato il 
Maestro di iniziarli. Tale domanda è una caduta di potenza in 
re a. n questi riti, il maestro deve mettersi in comunicazione 
co iscepo o motto o lontano, e, a questo scopo, deve liberare 
la sua coscienza, attraverso il foro di Brahmà, dai vincoli cor¬ 
porei dove e solitamente rinchiusa. Questa, liberata da essi, non 
perciò piu circoscritta da alcuna limitazione spaziale o tem¬ 
porale, e può quindi operare direttamente sul discepolo, che, 

i Sia ’ rG i Sta r 1 GSSa afferrat0 > a g uisa di un pesce impi- 
gliato fra le maglie di una rete. 
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Infiniti, per concludere, i mezzi, unico il fine. La certezza 
della sua libertà, dell’indipendenza del suo io e che tutto in esso 
riposa. Questo l’ideale che lo vogliin, il sàdhaka si propone di rag¬ 
giungere e per cui Abhinavagupta trova alcuni tra i suoi accenti 
più belli. Tale esperienza non ha, né in Utpaladeva, né in lui, 
nulla di letterario, ma è una realtà viva e sperimentata. Il regno 
vario e multiforme della parola non è che uno strumento, ma 
uno strumento necessario per fare intendere questa realtà inco¬ 
municabile, che, proprio in questo travaglio di ricerca e di sforzo, 
si afferma e si accende. La «cima del pensiero» è «lontana», 
ma può essere raggiunta. Questa sicurezza anima tutta l’opera 

di Abbinava. 

Chi parla alle pietre? Deh uditemi, io parlo 

ad esseri vivi. Perché quest’inane 

sforzo dietro ad inutili cose, e a levarsi e a giacere? 

E un solo istante di tempo, uno solo, se entiate 

nell’asilo divino della coscienza - perché, 

perché queste parole? - voi stessi conoscerete il vero. 





NOTA BIOGRAFICA 


Della vita di Abhinavagupta, dedita allo studio ed all inse¬ 
gnamento poco altro sappiamo se non quanto egli stesso ci dice 
STstan'J finali del commento alla e p,u «.eo a 

in cucile del Tantràloka (vedi sotto, XXXVII, 33^o)- ^ razie 
ad e<se ed a poche altre notizie sparse, sappiamo che nacque 
intorno alla metà del x secolo da ricca e nobile famiglia di brah¬ 
mani residenti in Kashmir, nell’odierna Srinagar, che suo padie 
e sua madre (la quale morì mentre egli era ancora in tenera età) 
si chiamavano Cukhalaka (o ^ 

frequentò molti maestri d discepolo di Utpaladeva, Laks- 
specialmente importanti 1 erede c d*cp ^ ((riconosd - 

managupta che gl f della corrente tantnea del 

^^“Sinavag^ta apprese soprattutto! segreti 
Kula, sotto ai cui ° zi d . realizzazione pratica; Bhu- 

deha rituahstica e d <_ maestro nella scuola Krama, 

tiràja, che gli fu, a qi ^ ’ dell’Uddiyàna a cui Abhiua- 
una corrente ta® commento al lira- 
vagupta dedico un opera, col qua i e e gli si ncol- 

mastotra, ora dello Spanda («movimento», «vibra- 

‘ega ala cos.ddi^ gmndi maestri kashmir!. Vasugupta e 

^p^sti. 

-o citale, colofone de, 

Tm Tft a ere scritte da Abhinavagupta, di cui alcune perdute, 
Potìssime e si possono dividere in tre grandi gruppi, 

costituiti dalle Scialmente degne di men- 

d, rettorica e este un0 più esteso e l’altro piti 

rìsTretto alle PratyabhijiiaMrM (Stanze del Riconoscimento) 
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composte dal maestro del suo maestro, Utpaladeva, che fu, come 
vedremo, discepolo a sua volta di Somànanda, il fondatore della 
scuola del « riconoscimento ». Le opere piti insigni del secondo 
gruppo sono i detti Tantràloka e Tantrasàra ed il commento alla 
Paràtrisikà, un breve testo sacro tenuto in gran venerazione. 
Ira le opere da lui scritte sul teatro e sulla poetica ricordo il 
grande commento sul Nàtyasàstra (Libro del Teatro) di Bliarata 
e il commento al Dhvanyàloka (Luce della Risonanza) di Anan- 
davardhana, un retore e filosofo vissuto in Kashmir nel ix secolo, 
le uniche fino a noi pervenute. Queste due opere rappresentano 
la vetta più alta raggiunta dal pensiero dell’India circa il pro¬ 
blema estetico. La data di composizione di queste opere è, non 
c è bisogno di dirlo, difficilmente determinabile, salvo dove non 
sovvengano in esse citazioni di opere precedenti o non siano, 
come in alcuni casi datate. I tentativi fatti di voler scorgere in 
Abbinava tre grandi momenti, uno mistico, l’altro estetico e l’al¬ 
tro filosofico, sono affatto arbitrari e, in realtà, tutto lascia pen¬ 
sare che questi tre interessi abbiano convissuto pacificamente 
insieme, esprimendosi di tempo in tempo in questa o quell’opera, 
da quelle più piccole (inni, eccetera) a quelle di mole maggiore. 

La fama di Abhinavagupta fu pari in vita ed in morte. Il 
ritratto che di lui ci ha lasciato un suo contemporaneo, Madhu- 
ràja Yogin, che lo vide ed ascoltò di persona, è un documento 
interessante della venerazione con cui in India son stati sempre 
circondati 1 Maestri, vere e proprie immagini della divinità, e 
menta di essere qui riportato. «Possa il glorioso Dio Daksinà- 

A ne a sua i° rma di Abbinava il quale è un’incarnazione 
ricali a e è disceso qui nel Kashmir, mosso da profonda 
compassione, possa deh Egli proteggerci! I suoi occhi vibrano 
di gioia (spirituale). Il centro della sua fronte è chiaramente 
egna o con tre linee, tracciate colla cenere. Le sue orecchie 
ono orna e a grani di Rudràksa. L’abbondante capellatura è 

mS? C ° n Una §hirlanda di fiori e ^nga è la barba. Il corpo è 
ti i G scuro mvece il bel collo, spalmato d’unguento odoroso. 

sue TSi sacro c° rdone gli pende liberamente e seriche son le 
un moli * Can 1 C Come 1 ra ggi della luna. Egli è assiso su di 
“ erT” 6 J 1 U ^ m ° + nella P° situra yoghica che toglie il nome dagli 
di nerlp' ti d oro sovrastato da un baldacchino ornato 

è tutto^ dOV ’ egU risiede ’ nel bel mezzo d un vigneto, 
effluv delll V i / 1 J CnStallÌ ’ abbellÌt ° da Pitture, Pieno degli 
olezzante di^an dl fi ° n ’ degh incensi e de U e lampade, tutto 
musiche vnral' a ? e Via dicendo, costantemente risonante di 

di vothJ rnt 6 strm f ntal \ follato da gruppi di perfetti e 
omo a lui, assisi ai suoi piedi, sono i discepoli, 
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da Ksemaràja in poi, occupati a trascrivere, concentrati, tutte 
le sue parole. Ai suoi lati sono in piedi due “ adiutrici Nella 
destra esse hanno una coppa piena di vino ed una scatola di 
betel rispettivamente, e, nella sinistra, un loto ed un frutto di 
limone » 


i. Queste stt. sono state edite e 
pp. 21 , 73 8 - 


tradotte da K. C. PaNdey, op. cit., 
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OPERE 

L’attività letteraria di Abhinavagupta sic espressa: a) in opere 
di carattere specificatamente religioso o mistico, l>) in opere pre¬ 
valentemente speculative, c) ed in scritti di rettorica e dramma¬ 
turgia. La maggior parte delle opere dei primi due gruppi sono 
state edite nella « Kashmir Series of Texts and Studies » (KSTS). 


Opere religiose. 

Oltre al Tantràloka (Luce delle Sacre scritture) di cui si 

hanno notizie nella Presente edizione, elenchiamo: 

BodhafiancadasiM (Quindicina della Coscienza), quindici stanze 
dove si riassumono i punti principali del pensiero smalta, 
KSTS, 1918 . .. 

Purvapancikà (Commento al Pùrvatantra, alias Màlinmjaya), un 
commento versificato, peiduto. 

Màlimvijayavàrttikain (Commento al MàUnimjaya) un commento 
versificato alla prima stanza del Malmm,aya, KSTS, 1921 . 

Kramakcli (Gioco del Ivrama). un commento al Kramastolm, 

BhagmadgititrthasailigralM (Commento essenziale alla Bhagavai- 
gita), Srinagar, 1933- 

Pardtrisikavivaraiiam (Commento alla ParàMsM), un -importante 
tantra della scuola Tnka, KSTS, iglS. 

PamriéiMwlmvrUi (Commento breve alla PamtrUM). Questo 
commento è chiamato anche An«liarataUvav„mrs,m (Esegesi 
della realtà senza supcriore), KSTS. 1947- 

~ l x /rinnii t \iitcì stanze sull ultima [lealtà]), illu~ 

Pa 7trat‘ive'della dottrina scivaita monistica, Madras, i 9 5i- 
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Diversi stotra o inni, di cui ci sono pervenuti: u) Kramastotra 
(da non confondere coll’omonimo stotra che forma il testo base 
della scuola Krama), b) Bhairavastotra (Inno a Bhairava), c) Dehas- 
thadcvatàcahrastotra (Inno alla ruota delle divinità che abitano 
nel corpo). 

Questi inni sono stati editi in appendice all'opera di K. (\ Pan- 
dey, Abhinavagupta, un Historiceli and Philosophical Study, 
Benares, 1935» 2 a ed. riveduta e accresciuta, ibid, 1993. 

Altri inni di Abhinavagupta sono ora perduti: per esempio, il 
Sivasaktyavinàbhàvastotra (Inno sull’inseparabilità di Siva e della 
Potenza). 

Varie operette riassuntive della dottrina scivaita: Paramàr- 
thadvàdasikà (Dodici stanze sulla suprema realtà), P araindrthu- 
carcci (Discussione sulla suprema realtà); A nudar àstili a (Otto 
stanze sul Senza Superiore); Mahopadesavimsatikam (Le venti 
stanze del grande insegnamento); Anubhavanivedanam (Offerta al 
Senza Superiore), in quattro stanze; Rahasyapancadasikà (Le 
quindici stanze dell arcano), lutto queste opere minori sono state 
edite in appendice all’opera di K. C. Pandey, Abhinavagupta cit. 

Laghvì prakrìyà ( I rattazione breve), di incerto argomento, per¬ 
duta. 


Devistotravivaranam (Commento all’inno della Dea), perduto. 

Paramàrthasàra (Essenza della suprema realtà), rimaneggiamento 
in chiave scivaita delle cosiddette Sesakàrikà, attribuite a 
Patanjali, KSTS, 1916. 

Tantrasàra (Essenza dei Tantra), un riassunto in prosa del Tan- 
tràloka, KSTS, 1918. 


Tantr avatadhanikci 
versificato del 


(Seme dei tantra), un brevissimo sommario 
T antr aioli a KSTS, 1918. 




^" , perdufÓ° Mn ' 2 (IllUS, ' aZÌOnc della Sivadrsti di Somànanda). 

Paiàrthatravcéanirvayam (Commento alla spiegazione introdut- 
tiva delle categorie), di incerto argomento, perduta. 

Praklr^akamvaranam (Commento allo Zibaldone), forse un com- 
trhari, So^^ * 

““ A p a erdu r to ament0 de ‘ VO “° dC1 dÌSCOrSÌ) ’ di incert ° 

Bhedavàdavidàrana (Confutazione del dualismo), perduto. 
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Isvarapratyabhijnàvivrtivimarsinì (Commento alla spiegazione delle 
stanze del riconoscimento del Signore, scritto da Utpaladeva), 
KSTS, 3 voli., 1938-1943. 

IsvarapratyabhijnSvimarsini (Commento alle stanze del riconosci¬ 
mento del Signore, di Utpaladeva), KSTS, 2 voli., 1918-1921. 


Opere di poetica e drammaturgia. 

Ghatakarparakulakavivrti, commento ad un poemetto chiamato 
Ghafakarpara, attribuito a Kàlidàsa, KSTS, 1945. 
Kiivyakautukavivarana (Commento alla Meraviglia della Poesia), 
un’opera perduta di Bliatta lauta, perduto. 
Dhvanyàlokalocana (Illustrazione dello Dhvanyàloka o Luce del 
senso poetico), opera famosa di Ànandhavardhana, Kàvyamàlà, 

Abliinavabhàrati, un lungo e complesso commento al Nafyasastra 
di Bharata, Gaekwad Orientai Series, 4 voli., Baroda, 1926- 

1960. 

Altre opere, quali il Tantroccaya, sono di incerta attribuzione. 


Traduzioni. 

Alcune opere di Abhinavagupta sono state tradotte in lingua 
occidentale: 

Isvarapratyabhijnàvimaréini, trad. inglese di K. C. Pande\, in 

Bhàskan, voi. IH, Lucknow, 1954; 

Paramàrthasàra, trad. inglese di L. D. Burnett, in « JRAS », 
19x0, pp. 7*8-747; 

Le Paramàrthasàra d‘Abhinavagupta, trad. francese di L. Silburn-, 
Paris, 1958; 

L’essenza dei Tantra (Tantrasàra), trad. italiana di R. Gnoli, 
Torino, Boringhieri, i960; 

La trentina della Suprema (Paràtrimsikàlaghuvrtti), trad. italiana 
di R. Gnoli, Torino, Boringhieri, 1965. 

La critica. 

La bibliografìa su Abhinavagupta e lo scivaismo kashmiro 

è piuttosto scarsa. . 

K - C Pandey, Abhinavagupta, an Histoncal and Plnlosophical 
' Stiidy, Benares, 1935 ; 2 a ed. riveduta e accresciuta, 1963, 
l’unica opera di insieme. 
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Id., Comparative Aesthetics, voi. I: Indiali Aesthctics, Benares, 1050; 
2 a ed., 1963; voi. II: 1 \ estera Aesthetics, Benares, 1959, dove 
1 autore espone i punti essenziali delle concezioni estetiche di 
Abhinavagupta. 

R. Gnoli, The Aesthetic Expenence accordilig to Abhinavagupta , 
Serie Orientale Roma, 1956, 2 a od. riveduta 0 accresciuta, 
Benares, Chowkamba, 196S, in cui sono tradotti, introdotti, 
editi e commentati alcuni passi importanti dello opere di 
poetica di Abhinavagupta. 

Id., Vàc. Il secondo capitolo della Sivadrsti di Somànanda « RSO », 
* 959 - PP- 55 - 75 : 

Id., Vàc. Passi scelti e tradotti del Paràtrimsikàvivarana, « RSO », 
I 959 < PP- 163-182; 1965, pp. 215-245; 

Id., Alcune tecniche yoga nelle scuole Salva, « RSO » 1056 nn 770- 
290; ’ ’ 11 ' 

Id., Morte e sopravvivenza nello sivaismo kashmiro, « RSO » 1057, 
pp. 101-120. ’ 

In questi articoli sono stati trattati aspetti particolari dell’opera 

mava-giipta. con particolare riguardo alle sue concezioni 
circa il linguaggio. 


k fl J? Z10m ^° m T5 lti ^ testi riguardanti lo scivaismo 
vashmiro sono state pubblicate recentemente: 

L. Silburn, Vàtulancithasùtra, Paris, 1959; 

Id., Le Vipìàna Bhairava, Paris, 1961; 

Id., La Bhatki dans le Sivaismo du kashmir, Paris, 1963; 

A. Padoux Recherches sur la symbolique et Tenergie de la parole 
dans certames textes tantriques, Paris, 1963. ? 

Somasambhupaddhati, trad. inglese di H. Brunner - Lachaux 

di rituahstica^d^ ^ ddla traduzi °ne di un manuale 

le^^ 0 f nChe nd Kashmir medievale, di note- 
scivait^ PCr ^ C0n0Scenza del rd uale nelle scuole 






opere di ciatti^re sner fi % abbiamo VÌSt °’ al gruppo delle 
opere di carattere specificatamente religioso di cut è di ? nn 

lunga la piu vasta e rappresentativa g 

1 va ciai i 9 ik ai 1938. I trentasette capitoli dell’opera 


NOTA BIBLIOGRAFICA 


63 


abhinavaguptiana occupano, insieme col commento (viveka) di 
Jayaratha (sec. xm), dodici volumi a stampa. 

Il Tanlràloka fu scritto da Abhinavagupta intorno alla fine 
del x secolo ed i primi anni dell’xi, sicuramente dopo i suoi com¬ 
menti al Mfilini vijaya, di cui nel Tanlràloka son numerosi estratti, 
e, con ogni probabilità, anche dopo il suo commento {virar ana), 
alla Paràtrisikà. Posteriori al Tanlràloka sono il Tantrasàra, 
un’epitome in prosa di quest’opera e la grande opera d’esegesi 
al commento {(ikà) di Utpaladeva alle sue proprie Pratyabilijnà- 
kàrikà (Stanze del Riconoscimento), finito nel 1014, l’ultimo 
lavoro datato di Abhinavagupta. In ambedue queste opere sono 
citate stanze del 7 àntràloka. 

Il Tanlràloka è scritto prevalentemente in sloka. Le poche 
stanze scritte in altri metri sono qui stampate in italico. I prin¬ 
cipali argomenti in cui sono divisi i primi trentadue capitoli (àlini- 
ka lett «giornate») dell’opera sono stati segnalati da Abhinava¬ 
gupta stesso in fondo al cap. I (stt. 2S7-32S), in guisa di para- 
grafi e da me quindi estratti a capo delle stanze relati\e nel 
corpo dei vari capitoli. Tali argomenti sono di regola seguiti dalla 
dizione sanscrita tra parentesi. Qua e là, ho fatto uso anche di 
altre suddivisioni, per una più spedita comprensione del testo. 
Queste ultime sono facilmente distinguibili da quelle di Abhina¬ 
vagupta per l’assenza della dizione sanscrita tra parentesi o per¬ 
ché stampate in corsivo piccolo. 

Il Tanlràloka non è mai stato tradotto dal sanscrito, neppure 

parzialmente. 
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J: 
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JA: 

Journal Asiatique. 
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Society of Bengal. 
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Journal of thè Royal 
Asiatic Society. 
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KA : 
Kà: 
KR: 
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L V: 
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AI M : 
MrT: 
MS: 
MV: 
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Asiatic Society of 
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Texts and Studies. 
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P: 

PII : 
PK : 
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PTL V: 
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Panini. 

Pratyabh ijnàhrdaya. 
Pratyabh ijfiàkàri kà . 
Paràtrièikà. 

Pa nitri si k ài agii uvrtti. 
Paràtrìsikàvivaranain . 
Pramànavàrttikani . 
Pramànaviniscaya. 


RSO: 

PT: 

SD, SDr, Sdr: 
ÈB: 

Skau : 

SpK: 

SpN: 

SpS : 

SS: 

SSP 

SvT: 


Rivista di Studi Orien¬ 
tali. 

Ràjatarangini. 

Si vadrsti . 

S abitar abhàsy a. 
Siddhàntakauni ud i . 
Spandakàrikà. 
Spandanirnaya. 
Spandasamdoha. 
Sivasùtra. 

Somasambhupaddhati. 
Svacchandatantra. 


TA : 
TS: 
TSam: 
TV: 

UD: 

FB/r. 

FP: 

FS: 

YS: 


Tantràloka. 

Tan trasara. 

T ai tt irìyasam h i tà. 
Tàntravàrttikam. 

Utpaladeva. 

Vijnànabhairava. 
Vàkyapadiya. 

Vdiìesikasutra . 

Yogasùtra. 



LUCE DELLE SACRE SCRITTURE 


. Abhinavagupta. 








; 







Capitolo I 

LI" V *\RIE Forme DI CONOSCENZA 


i. 

STANZE PRELIMINARI 
a) Invocazione iniziale. 

[i] Naturata dell’emissione vibrata splendente 

dalla coppia unitiva di padre e di madre, il suo corpo 

pieno costui e la sua luce adornata 

di cinque volti, e gloriosa colei 

della creazione novissima, il suo fondamento 

la parte più pura di luna, deh vibri -, deh splenda 

sublime famiglia senza superiore, il- mio cuoi e! 


b) Stanze di lode alle divinità. 

[2] Io saluto la dea Para, intuizione coscienziale ( citpra- 
tibhà) 1 2 , che, inseparata da Bhairava, ha eletto a sua dimora 


1. Le parole di questa stanza con la quale Abhinavagupta comincia 
anche altre sue opere ( TS , PTV) hanno tutte quante un senso intenzional¬ 
mente pregnante. Con un gioco di parole, impossibile a rendere ne a 
traduzione, egli allude in essa ai nomi di suo padre Narasimhagup a a ms 
Cukhula, e di sua madre Vimalà, identificati a loro volta con biya e 
colla sua Potenza. La creazione novissima è insieme Abhinayagup a s esso 
{abbinava significa nuovo) ed il cammino, il mondo puro, di la da ma} a. 
L’emissione ò ad un tempo remissione vera e propria quanto a orza 
creativa della coscienza, dell’io. Sui cinque volti di Siva vedi sotto, h c no a. 
La parte più pura di luna allude alla sua sedicesima parte {baia), su di cui 
vedi sotto, VI, 92-9e nota. La famiglia {buia) è l'insieme delle potenze 
divine che costituiscono il tutto, l'essenza segreta delle sacre scritture (sui 
vari significati di questo termine, vedi sotto XXIX, 4). Il cuore è simboli¬ 
camente il pensiero, la coscienza stessa, il fondamento di tutte le cose. 
Secondo Jayaratha, Abhinavagupta allude, in questa stanza, ai riti parti¬ 
colari che hanno regolato la sua concezione (cfr. ivi, cap. XXIX, 162Ù-163) 
per cui egli è un figlio delle yogini. 

2. La pratibhd è la coscienza stessa come intuizione creativa o «su¬ 
prema vocalità»: vedi sotto, X, 209-211; XI, 76 b-ySa. Su questo termine 
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i loti del tridente 3 le cui punte son formate dal soggetto 
conoscente, dai mezzi di conoscenza e dal conoscibile. 

[3] Io saluto la dea 4 che risiede nel corpo di Rimirava 
danzante — la dea che brilla a guisa di lampo nell’etere 
coperto da spessa piovorna nuvolaglia. 

[4] Abbia il tridente della conoscenza, che, splendente, 
consuma colle sue fiammeggianti lingue di luce i tre legami, 
abbia, deh, la forza di distruggere gli ostacoli alla via della 
verità! 5 

[5] La potenza di libertà, il desiderio di creare la succes¬ 
sione (krama) ed il naturarsi di successione sono un'espres¬ 
sione del potere dell'Onnipresente (vibhu). Possano queste tre 
dee rivelare dentro di me la natura senza superiore! 6 

[6] Gonfi il figlio della Dea, Ganesa 7 , l’unico, la cui esisten¬ 
za è un espressione del potere delle dette divinità, e che, come pro¬ 
prio retaggio, signoreggia la ruota dei grandi raggi*-gonfi Gane¬ 
sa, bello come la luna splendente, il mare della mia coscienza! 

vedi anche j. Gonda, The Vision oj thè Vedic Pocts, The Hague, 1963, 
pp. 318-348 e quanto ne ho detto nel mio volume The Acsthetic lixpe- 
rience accovding io Abhinavagupta, Benares, Chowkamba, 1968, pp. xlviii- 
lii. Sulle tre dee o ipostasi della coscienza Para, la « Suprema », Paràparfi 
la « Suprema-Infima » ed Aparà, « rinfìma », vedi l 'Introduzione, p. 41, 
e, circa le loro forme mantriche, vidyà, sotto XXX, 20-26 a (Paràparfi), 
2 6b (Aparà), 27, 28a (Parà). Quest’ultimo mantra SAUH, ò frequen¬ 
temente menzionato nel corso dell’opera: vedi sotto, III, 169-172**; IV, 
1816-193; V, 142-145. 

3. Il tridente (tris fila) l’arma di Si va è parte essenziale del mandala 
della scuola cui Abhinavagupta appartiene. Il mandala è descritto sotto, 
XXXI, passim. 

4. La dea Aparà o « Infima ». 

5. Si allude qui, secondo J, alla coscienza nella sua forma di Paràparà, 
o « Suprema-Infima ». I tre legami sono le tre maculazioni « particoliforme », 
karmica e màyica. Vedi sopra, VIntroduzione, p. 49, e sotto, IX, 60 segg. 

6. Vedi sul Senza Supcriore {anuttara) quanto ne dice Abhinavagupta 
stesso nella PTLV, pp. 1, 2 (da me tradotta in ital., Torino, 1965): 
« Superiore, in questo proposito, tanto vale quanto preminente, sopra¬ 
stante; e questo è rispetto a tutto ciò che ò insenzicntc, il soggetto 
percettore. Ma il soggetto, materiato di intelligenza e luminoso di luce 
propria non è percepito da un altro soggetto a lui superiore; ond'ccco che 
di lui si dice che è senza superiore. Il Senza Superiore, materiato di 
coscienza, risplende perciò sempre e dappertutto, immune da un prima 
e da un poi spaziali e temporali, innegabile ». 

7. Ganesa, figlio di Pàrvati, è il dio della sapienza ed il distruttore 
d'ogni forza nociva o «ostacolo». Vedi su di lui J. Gonda, Die Religionen 
Indiens, I, Stuttgart, i960, pp. 261-262 ed A. Danielou, Hindu Polytheism, 
London, 1964, pp. 291-297. 

8. I vari organi di senso e le divinità che ad essi presiedono. 


'auie formi-; ni conoscenza 
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c) Stanze di lode ai maestri 9 

[ 7 ] Mi sia propizi Macchandanàtha, il q" ale ha es P ulso 
la rete - la rete tinta di rosso tutta sparsa di nodi e di buchi, 
composta di tante parti, che sì spiega e distende in ogni dove « 

[8] Lode agli antichi Maestri * luminosi come cumuli di 
perle nel fiume della linea spirititale che prende il nome da 
Tryambaka, piloti senza macchia {che ci guidano) attraverso 
Vonde agitate del mare delle venerabili sacre scritture! 

[9] Lode a quel Maestro, runico, noto sulla terra col nome 
di Srikan(lia, a Mahesvara, sua vera e propria incarnazione 
e a BhrUiràja. 

[10] Lode alle composizioni emanate da Utpaladev a, reso 
splendente dal conoscere del venerabile Somànanda! Vero e 
proprio effluvio della coscienza, esse si diffondono per ogni 
dove. 

[11] Io saluto il Maestro Laksmanagupta, che, a mo di 
un’ape nutrita da questi saporosi (fiori) dov’è penetrata, 
tanto conturba col (suo dolce) suono. 

[12] M’insegni quanto desidero il Maestro a tutti supe¬ 
riore, il venerabile Cukhula u , che, riposato nella beatitudine 
piena, ha penetrato l’intimo senso di tutte le scrittine. 

[13] Viva Sambhunàtha, l’unico, insieme colla beata n , egh 
abile a tirarci fuori dal mondo. Se la via delle scritture, benché 
profonda ed oscura, ni è divenuta chiara, lo debbo ai raggi 
degli insegnamenti da lui profferiti. 

[14] Molteplici sono i manuali in uso nelle diverse cor¬ 
renti. Per la scuola del Senza Superiore 13 , per il Trika e 
per il Krama non ve n’è tuttavia neppure uno. 

[15] Io, quindi, ripetutamente richiesto da discepoli e 
novizi, compongo quest’opera, chiara e completa. 

9. Sui vari Maestri di Abhinavagupta, vedi sotto, 1 Appendice X. 

10. La rete qui menzionata è maya. L’espressione atàncivitdna 0 ricorre 
anche in DhAL, ed cit., p. 23. 

11. Il padre di Abhinavagupta, chiamato anche Narasimhagupta. 
«Un maestro vale dieci professori e un padre cento maestri », secondo 
è detto in una stanza citata da J, TA, I, p. 3 1 - 

12. Vedi sotto, n. 14. 

13. Probabile allusione alla scuola Kula, su di cui vedi VAppendice X. 
Il composto può anche essere tradotto: « Per i metodi concernenti il Trika, 
cioè la scuola Senza Superiore ». 
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[16] Abhinavagupta scrive dunque quest'opera; Abhinava¬ 
gupta, tutto fiammeggiante per la conoscenza provenutagli dal¬ 
l'avere debitamente riverito , cominciando dai loti dei piedi di 
Bhattanàtha e dai piedi di Bhattdrikd 14 , la famiglia spirituale 
dei suoi maestri , che elimina il veleno dei legatili , vale a dire 
di tutto ciò che non è coscienza 15 . 

[17] Non v’è qui cosa che non sia stata esposta dal Dio 
degli Dei nel Mdlinivijaya 16 , direttamente o indirettamente. 

[18] L’insegnamento del Signore si divide in dieci, in 
diciotto e in sessantaquattro correnti 17 . L’essenza di queste 
sono le sacre scritture del Trika, e, di queste, il Mdlinìvijaya. 

[19] Noi ci proponiamo perciò di chiarire, per comando 
dei Maestri, tutto quanto è contenuto in queste scritture e 
che i dotti privi di una (conveniente) linea spirituale non 
hanno saputo vedere. 

[20] Tale l'opera di Abhinavagupta , di un nomo, cioè - 
così dichiarano i Maestri - che grazie al ( continuo ) meditare 

14. Sambhunàtha e la sua (luti o « coadiutricc ». Vedi l’ Appendice I. 
pp. 876-877, e sotto XXIX, 96-166^. Bhattdrikd significa «venerabile)», ctc. 

15. Vedi sotto, Vili, 292. 

16. Vedi sopra, V Introduzione, p. 14 e sotto. Appendice I. 

17. Le varie scritture, divise in tre gruppi di dieci, diciotto e sessanta¬ 
quattro, in rapporto rispettivamente con uno stato di differenziazione, 
differenziazione-non differenziazione e non differenziazione e presieduti 
da Siva, Rudra e Bhairava sono il frutto del vario combinarsi dei cinque 
volti di Siva, cioè Isàna (I), Tatpurusa (T), Sadyojata (S), Vàmadeva (V) 
e Aghora (A) (su di cui vedi anche sotto, XV, 2036-204^/ e nota). La natura 
dei cinque volti di Siva e delle loro diverse combinazioni è stata esposta da 
Abhinavagupta nei suoi due commenti al M V, la paneikd (ora perduta) e il 
vàrttika (KSTS, n. 31). Abhinavagupta stesso rimanda nel TA, XXXVII, 
30, al Màlinìslokavdrttika, cioè al MVV. Delle prime dieci scritture sei 
son dovute ai tre volti di I, T ed S, considerati ciascuno nella duplice 
forma di nato (udbhfita) e nascituro ( udbubhiisu ); una a essi tre considerati 
come un gruppo unico; e tre alle tre combinazioni I T, I S e S T {MVV, 
374 ' 375 )« Delle diciotto scritture che formano il secondo gruppo, due son 
dovute ai due volti di V e di A separatamente considerati; tre alle coppie 
IV, I A ed A V; quattro alle triadi ITV, ITA, ISV, ISA; tre alle triadi 
TSV, TSA, TVA; una alla triade SVA; quattro alle tetradi ITSV, ITSA, 
ITVA, ISVA; uno alla pentade ITSVA [MVV, 375 segg. e le stanze citate 
da J, TA, voi. I, p. 39, probabilmente desunte dalla paneikd). Le ses¬ 
santaquattro scritture del terzo gruppo son formate dai quattro stadi 
di nascituro, na.to, disparituro e disparso attraverso cui passano i primi 
quattro volti prima di risolversi nel quinto, cioè in A, e dal vario ulteriore 
combinarsi di essi {MVV, 383 segg.). I nomi dei diversi tantra, divisi 
negli anzidetti dieci, diciotto e sessantaquattro gruppi son dati da J, 
TA, I, pp. 41-44, secondo un'opera chiamata Sriérikanthi (vedi il Pandey, 
op. cit., pp. 139-143). 
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sui loti dei piedi- del Dio dai tre occhi, ha ottenuto una grande 
eccellenza di spirito 1 *. 

[21] Per adorare il Signore scrutate, deh, questo loto del 
cuore di Abbinava, che la luce dei raggi caduti da Sambhu- 
nàtlia, sole verace, ha dischiuso 19 . 


2. 

INTRODUZIONE GENERALE (UPODGHÀTA ) 20 

a) La conoscenza e la nescienza. 

[22] Qui, secondo tutte le sacre scritture, la cagione della 
trasmigrazione {savistira) è la nescienza {ajntina) e 1 unica 
causa della liberazione la conoscenza. 

[23] La nescienza è, secondo si dice, la maculazione, 
la quale c, a sua volta, la causa del germoglio (da cui si 
sviluppa) la trasmigrazione. Tale l’opinione del Mtilinlvijaya - 1 . 

[24] La specificazione elimina la possibilità che la cono¬ 
scenza in questione sia quella mentale, posteriore alla tia- 
smigrazione. (Il Signore) ha detto, insomma, che la libera¬ 
zione può aver luogo anche se la conoscenza mentale non c è. 

[25] Per la parola « nescienza » non si intende assenza di 

conoscenza, che in tal caso si cadrebbe nell’errore della 
troppa estensione {atiprasanga). L'assenza di conoscenza e 
infatti anche negli esseri inanimati, senza che per questo 
essi sian soggetti alla trasmigrazione. . 

[26] La nescienza, quindi, com’è stato detto negli Siva- 
sutra 22 , non è altro che una conoscenza che non illumina 
la realtà conoscibile nella sua interezza {stimastyena). 


(la terza delle stt. 


18. O anche «una grande fama» (prasiddhi). 

19. Questa stessa stanza ricorre anche nel 1 S 

iniziali). 1^,introduzione generale ( upodghàta ) comprende le stt. 22-106. 

, r M y p 2 3 b. Vedi sulla natura della maculazione, IX, stt. 60 segg. 
e XIII 4ili segg. 11 germoglio da cui nasce il samsara è la maculazione 

karmica. ltT , . 

22 Sugli S iva s City a vedi sopra, 1 Introduzione, pp. 16-17* 
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[27] « Il sé è coscienzialità ( caitanyam ), la conoscenza 
legame» 23 . La nostra interpretazione è chiaramente confer¬ 
mata da questi due aforismi, sia che la parola conoscenza 
venga letta insieme colla parola sé (àfona) o da essa sepa¬ 
rata 24 . 

[28-30] La parola «coscienzialità» fornita di desinenza 
astratta, esprime il concetto di assolutezza, di là da ogni spe¬ 
cificazione 25 . Ciò quanto éiva ha voluto dire nel primo aforisma. 
Col secondo aforisma, egli ammette invece 1’esistenza del¬ 
l’azione e dello strumento d’azione 2C , e, di conseguenza, la 
dualità nell’unità della coscienza. La nescienza (così ripe¬ 
tendo l’aforisma, secondo l’altra interpretazione) non è altro 
che la percezione della dualità, la quale, perché insenziente, 
è chiamata a sua volta «legame» ed è, quindi, da recidere. 

[31] La cosiddetta liberazione non è una qualche realtà, 
senziente o insenziente, diversa dal sé, che è libertà. Di essa 
non si vuole qui, a sé stante, neanche il nome 27 . 

[3 2_ 34l La conoscenza della natura del conoscibile, di 
mano in mano che diventi più completa e, come tale, più 
elevata, estingue ad una ad una le varie e corrispondenti 
forme di trasmigrazione (ma non la trasmigrazione nella sua 
totalità). «Io non sono inquinato dall'attaccamento, etc. », 
« Io son vuoto interiormente », « Io non son attivo »: tali 
forme di conoscenza, collettivamente o singolarmente, libe¬ 
rano soltanto dalle relative forme di trasmigrazione. Chi per¬ 
ciò è liberato da una limitazione (in virtù delle dette forme 
di conoscenza) non è tuttavia un liberato, perché le altre 
limitazioni continuano pur sempre a sussistere. Il vero e pro¬ 
prio liberato è colui che ha trasceso tutte le limitazioni. 

23. ss, I, 1, 2. 

24. Nel caso che i due aforismi siano letti insieme ( samhilayà ), jnànam 
può leggersi anche ajnànam (nescienza). Va privativo assimilandosi con 
1 à finale di dtmd (àtmàjnànam). 

25. Le desinenze astratte esprimono la cosa a prescindere da ogni 
attributo. Vedi su tutto ciò Dharmakirti, PV, I, 6r, 62, cd Abhinavagupta, 
IPK, I. 5 . 12 coi relativi commenti. 

26. La parola conoscenza ( jnànam ) implica sia l’azione del conoscere 
(jnapti) sia ciò attraverso cui una cosa è conosciuta (yena jnàyate). 

27. Vedi anche sotto, st. 156. 
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[35] La conoscenza della natura del conoscibile nella sua 
totalità (sarvdtmanà) 28 , priva di limitazioni, non ammette 
invece nescienza di nessun aspetto di esso, e, come tale, 
somministra la verace liberazione. 

b) La conoscenza e la nescienza ani miche e mentali. 

[36] La conoscenza e la nescienza da noi qui esposte, si 
dividono ciascuna, secondo l’insegnamento di £iva, in due 
specie, cioè animica (patirusa) e mentale ( bauddha ). 

[37-3S] La nescienza animica è la cosiddetta maculazione. 
Essa nasce sì dall’anima, ma è naturata da un offuscamento 
della nostra propria natura di Siva, che consiste in un cono¬ 
scere ed agire totali, ed è inversamente caratterizzata da un 
conoscere ed agire contratti. Tale nescienza, propria dell’ani¬ 
ma decaduta non appartiene al dominio del conoscere diffe¬ 
renziato (avikalpita), e non è parte della mente (buddhi), a 
causa dell’assenza della determinazione (adhyavasàya) 29 , etc. 

[39-40] Quando nasce quest’idea (dhi) determinata ( adhya- 
vasàyini ): «Io conosco ciò così», suscitata dal riflettersi 
(della luce del sé) nella particola (anu), inquinata dalle sei 
corazze ( kancuka) 30 , allora il corrispondente conoscere è la 
cosiddetta nescienza mentale. La nescienza animica e quella 
mentale si alimentano l’un l’altra. 

[41-42] La conoscenza pienamente espansa che si sviluppa 
quando, esauritesi le impressioni mentali proprie dell’anima 
decaduta, l'anima ricupera il suo stato originale, è la cono¬ 
scenza animica, priva di differenziato conoscere. La cono¬ 
scenza determinativa che si sviluppa in armonia con questo 
conoscere espanso, non differenziato, è la conoscenza men¬ 
tale. Come prima, queste due conoscenze s’alimentano l’un 
l’altra. 

28. L’espressione sarvdtmanà è concordata da J con « priva di limi¬ 
tazioni », vale a dire, « priva totalmente di limitazioni ». Ugualmente bene. 

29. La determinazione (adhyavasàya) è la funzione specifica della mente: 
vedi sotto 215; IX, 238 etc. 

30. Sulle corazze vedi sopra, V Introduzione, p. 49 e sotto IX, 204. 
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[43-441 In questo proposito, la nescienza animica viene 
sì a cessare grazie all’iniziazione (diksà), etc. 31 , ma la corri¬ 
spondente conoscenza si manifesta in tutta evidenza solo 
alla morte del corpo. Quando invece, per opera della cono¬ 
scenza mentale, il dispiegarsi ( jnnbhita ) della nescienza men¬ 
tale scompare, allora la liberazione da vivi ( jivanmukti ) sta, 
per dir così, sul palmo della mano. 

[45] L'iniziazione, da parte sua, è veramente liberatrice 
soltanto se preceduta da una (chiara) conoscenza mentale. 
Anche in questo caso, perciò, l’elemento principale è costi¬ 
tuito dalla conoscenza mentale. 

[46] Questi due aspetti in cui rispettivamente si divide 
la conoscenza e la nescienza son stati elaborati da vari 
venerabili maestri, fra cui in primo luogo Khctapàla i2 , nelle 
loro opere sul Rauravàgama, sullo Svàyambhuvàgama, sul 
Matangatantra e via dicendo. 

[47J Circa a quest’inverarsi della conoscenza mentale, 
naturata dalla detta determinazione, l’elemento principale è 
costituito dalle sacre scritture, le quali espongono qual è la 
vera natura del conoscibile. 

[48] Grazie all’iniziazione la nescienza animica scompare 
sì interiormente, ma, poiché la nescienza mentale continua a 


31. II termine diksà, «rito di consacrazione», etc., è da me tradotto 
costantemente con « iniziazione >». Le varie forme di iniziazione sono de¬ 
scritte sotto, XV segg. Secondo un’etimologia tradizionale, diksà deriva 
dai temi dà-, dare (nel senso che « dà » la conoscenza) e ksi-, distruggere 
(nel senso che distrugge le impressioni karmiche, etc.): vedi MrT, Kriyà- 
pàda, Vili, comm., p. 119, etc. Tutta diversa l’etimologia che nel 
Dcsopadesa (Vili, 3) propone ironicamente Ksemendra. 11 termine diksà, 
egli dice, alludendo alle spese, spesso ingenti, che comportano le cerimonie 
iniziatiche, deriva da dinàva, denari, e ksi-, distruggere. Sull’iniziazione, 
ricordo qui le pagine magistrali di S. Levi, La doctrine du Sacrifico dans 
Ics Brahmanas, Paris, 1966 2 , pp. 102-108 (l’iniziazione secondo le scuole 
vediche); M. Eliade, Naissances mystiques, Paris, 1959, pp. 218 segg.; 
Cr. Tucci, Tibetan Painted Scrolls, voi. 1, pp. 209 segg. 

32. Khetapàla è Sadyojyotih, un maestro scivaita vissuto probabil¬ 
mente nel ix secolo, che scrisse, fra l’altro, opere esegetiche sullo Svàyam- 
bhuvatantra e sul Rauravatcìntra. Commenti al Matangatantra furono scritti 
da Aniruddha e da Ràmakantha. Su Sadyojyotih, etc., vedi K. C. Pandey, 
Bhàskari, voi. Ili, Lucknow, 1954, PP- xv > xvi, xxii; Abhinavagupta , 
ed. cit., ]>. 170; E. Frauwallner, Aus der Philosophie der Sivaitischen 
Systerne, Berlin, 1962, pp. 9-20. 


VARIK l'OKM!-: !>1 CONOSCENZA 


75 


sussistere, si è pur sempre soggetti alle rappresentazioni 
differenziate. 

[49] Essendo che, finché dura il corpo, si è soliti attri¬ 
buire alla mente i caratteri del sé, ma non più dopo la morte 
del corpo - per questo dico, la liberazione si ha allora, 
essendo la nescienza animica (già) venuta a cessare 33 . 

[50-5r] Cessata invece la nescienza mentale, ecco che le 
rappresentazioni differenziate son sradicate, per cui ne segue 
immediatamente la liberazione, come ha detto il Creatore 
stesso nel Nisisamcàratantra: « Colui la cui mente è con¬ 
giunta a rappresentazioni differenziate ottiene poi £iva dopo 
la morte del corpo. Chi è libero da rappresentazioni diffe¬ 
renziate lo ottiene invece immediatamente» 34 . L’elemento 
principale, beninteso, restano le sacre scritture. 

c) Natura e carattere della coscienza. 

[5 2 -53] La vera, suprema natura (essenza) del conosci¬ 
bile è, infatti 3S , Siva, materiato di luce, ché ciò che non 
ha come natura la luce non può essere né illuminabile né 
reale. La stessa irrealtà ( avastutd ) delle cose è materia an- 
ch’essa d’un meravigliarsi ( camatkàra ) 3b (e ad esso solo si 
riduce). La nozione, «Ciò è irreale» non è infatti simile ad 
un oggetto inanimato, quale, per esempio, im muro. 

[ 54 - 57 ] Questa luce di cui stiamo parlando riluce ( prakà - 
sale) inoltre dappertutto; essendo innegabile, clic ci possono, 
nei suoi riguardi i mezzi di conoscenza? 37 Gli stessi mezzi 
di conoscenza che dispensali vita alle cose - la vita di essi 
pure, in ultima istanza, è costituita da Paramesvara e da 
Lui soltanto. Anche chi si diletti a tutto negare, non può 
se non riconoscere che la negazione del conoscere, del sog- 


33. Grazie all’iniziazione (J). 

33. Questo passo è citato più dittusamente sotto, XIV, 43-35; vedi 
anche XIII, 231 b. 2420-, XVI, ìgg h, 200 a. 

35. Questa st. si riallaccia sintatticamente colla precedente st. 47. 

36. Vedi su cpicsto termine sopra, VIntroduzione, 17, 35, 46; ed il mio 
Kià citato volume The Aesthctic Experience, etc., pp. xlv-xlvii. 

37. I mezzi di conoscenza servono a far conoscere una cosa non ancora 
conosciuta, a comunicare una nuova conoscenza. Ala la luce pieccdc, 
innegabile, ogni conoscenza. 
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getto e del conoscibile è tale nella misura che così si pre¬ 
senta a lui, soggetto pensante. Nella negazione ed afferma¬ 
zione di checchessia, essendoci perciò prima (sempre) tale 
realtà, che ragione di essere, che applicazione possono avere 
nei suoi riguardi i mezzi di conoscenza? 

[58-61#] Nel Kamikdgama (questa realtà) è detta perciò 
essere « trascendente ad ogni logica discussione {hetuvdda) ». 
« Questo supremo Dio degli Dei (così quivi) non dipende da 
nessun’altra cosa, ma son piuttosto le altre cose che da Lui 
dipendono, sì che Egli è libero affatto. Siva, indipendente 
e signore di tutto, trascende ogni necessità di spazio, di 
tempo e di forma, e, in quanto tale, è ubiquo, eterno, onni- 
forme » 38 . 

[616-62#] Precisamente: per la sua ubiquità, egli è onni- 
pervadente, per l’eternità, privo di principio e di fine, per 
l’onniformità, manifestatore d’ogni varia cosa, animata o 
inanimata. 

[626-63] Tale la ragione per cui nel Diksottaratantra etc., 39 
è detto che egli ha forme molteplici. « Siva (così quivi) è 
sestuplice, ossia mondo, corpo, luce, etere, suono e mantra» 
(dov’è qui compreso il bindu, il nàda, etc.) 40 . 

[64-65] La forma di Siva che (il devoto) raggiunge ò, 
di queste, quella su cui insiste, e, fuor di dubbio, dalla co¬ 
noscenza di questi sei elementi, quali l’etere, etc., proviene 
la liberazione suprema. Questa, s’intende, è semplicemente 
una definizione occasionale e parziale dell’onniformità del 
Dio, e, insieme con essa, del suo (graduale) affermarsi in un 
piano dove non son più limitazioni e della sua trascendenza 
da ogni limitazione. 

[66] « Il Dio (così è detto ancora nel Kamikdgama) è 
onniforme ed informe, come accade dell’acqua o d’uno spec¬ 
chio. Da esso tutte le cose, mobili ed immobili, sono per¬ 
vase ». 


38. Questa e tutte le seguenti citazioni del Kamikdgama non appar¬ 
tengono al Kriyàpàda di quest'opera, l'unica parte edita e forse la sola 
superstite. 

39. Vedi su quest'opera Addenda, p. 893. 

40. Vedi su questa divisione sestuplice anche il MV, XII, segg. 9 


VARIE FORME DI CONOSCENZA 


77 


[67-68] In Lui, inoltre, gli attributi dell'onnipervadenza, 
etc. (cui si è accennato) non si differenziano l’uno dall’altro. 
Egli possiede, in realtà un unico attributo, tale però che 
abbraccia tutti gli altri. Il retto modo di vedere è perciò 
(iena) questo che egli è congiunto alla sola potenza di libertà, 
e che tutte le altre sue molteplici potenze si riducono al 
fatto di essere unito con essa potenza soltanto. 

d) è iva, possessore di potenza e potenza. 

[69-70] La cosiddetta potenza è identica alla natura 
propria di una cosa (nel senso che è questa natura propria 
stessa che, perché suscitatrice di vari effetti, è, in base ad 
essi, variamente) immaginata dai soggetti pensanti. Siva, 
perciò resta esente da ogni dualità, anche se immaginato 
come potenza o possessore di potenza. Sostanzialmente 
(vastutah) che differenza infatti c’è fra i vari aspetti del Dio, 
immaginati dai soggetti pensanti? Il fuoco, nonostante si 
immagini come qualcosa capace di bruciare o di cuocere, 
resta pur sempre unico. 

[71] Questa differenza, d’altra parte, non è un nulla ed 
esiste secondo realtà. Fuori da ciò che appare nulla esiste 
ed in conseguenza la differenza fra potenza e possessore di 
potenza è anch’essa reale. 

[72] Ciò che, in una cosa, in identità con essa medesima, 
genera un sovrabbondar di potenze, anche ciò è una potenza, 
la stessa Dea, la quale, sebbene così si manifesti, trascende 
tuttavia tali manifestazioni 41 . 

[73-74] Anche Siva, senza che per questo il suo potere (vibha- 
va) ne sia offeso, si manifesta similmente in modo creato ( srsfa) 
nello specchio del soggetto pensante, cioè nella nostra propria 
coscienza, durante la meditazione ( bhdvanà ), etc., sempre in 
forza, beninteso, della sua libertà. Perciò, ogni mezzo ( mukha ) 

41. Il fuoco ha, come sappiamo, varie potenze: di bruciare, cuocere, etc. 
Ciò da cui queste potenze son generate è la stessa natura del fuoco, che, 
da questo lato, ci si manifesta come una specie di potenza ad esse tra¬ 
scendente, che tutte le abbraccia e le include. La stanza è spiegata da J 
in modo leggermente diverso, ma il senso, comunque sia, non cambia gran 
che. 
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attraverso cui Siva, sebbene privo di parti (anamsa), così 42 
si manifesta, è una potenza. Questa divisione fra potenza 0 
possessore di potenza è quindi chiaramente una realtà (vasti/). 

[75-77] Tutto ciò è esposto anche nel Kiranàgama, in 
forma dialogata 43 . «La percezione diretta (della fame e della 
sete) è d’ordine mentale, e, tale essendo, una rappresenta¬ 
zione differenziata. Ora la mente (manali) non è in grado 
di far conoscere Siva. E se non v’è stata prima chiara cono¬ 
scenza di Siva, come (può) l’iniziazione (svolgersi efficace¬ 
mente)?» Ed ecco la risposta: «No, non è esatto. La per¬ 
cezione diretta d’ordine mentale della fame, etc.. non è una 
rappresentazione differenziata. A quel modo (inoltre) che per 
conoscere un albero non c’è bisogno della percezione del 
sapore, ma basta quella della forma, così per conoscere Siva, 
può essere sufficente il binda, il nuda, etc. » 44 . 

[78-81] Le potenze di Siva, come abbiamo detto, sono 
molteplici. Tutto il vario spiegamento (dei cammini, adhvan, 
etc.) quali quello delle forze (kalà), dei princìpi, dei 
mondi, dei fonemi, dei mantra e dei pada, e, insieme con 
esso, le varie fasi di emissione, mansione, oscuramento, 
riassorbimento e grazia, il quarto stato stesso - tutto ciò 
non è che un’espressione della multipotenza di Dio. Non 
basta. Gli stati di veglia, di sogno, di sonno profondo, il 
quarto e quelli che lo trascendono, sono anch’essi soltanto 
un’espressione della lusoria libertà del Signore 45 . Così pure 
manifestazioni del potere di £iva sono anche éiva, i Grandi 
Signori dei Mantra, i Signori dei Mantra, i Mantra i « dispo¬ 
gliati per conoscenza», i «dispogliati per dissoluzione» e gli 
« avviluppati » 4f >. 

[82-90] L’intero «gruppo» (grama) dei princìpi, giusta il 
Trisirobhairavatantra, ha come attributo (essenziale), inde¬ 
fettibile, il Sé, che costituisce (la loro stessa) natura propria. 

42. Cioè, in forma creata. 

43. Il passo del Kiranàgama cui si riferisce Abbina vagii pta è riassunto 
nell’ Appendice II. 

44. Cioè, le sue potenze. 

45 - Vedi sugli stati di veglia, etc., sotto, X, 227Ò segg. 

46. Sulle varie sorta di soggetti conoscenti vedi sopra, Y Introduzione, 
p. 4Q, e sotto, IX, 53/^-55«, qoL segg.; X, t segg. 
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« L’insieme (sàmiihyam) dei princìpi - risiedente nel cuore, 
in tutto il corpo, nella natura propria, sottilissimo - viene 
chiamato colla parola “ gruppo Attributo di esso è, com’è 
stato detto, il Sé, (non cpiello limitato, ma quello supremo), 
inondato dal nettare di Siva. La conoscenza (che occorre 
avere) deve avere, come punto d’appoggio, la luce e tenere 
il punto di mezzo fra essere, non essere, etc. L’insistenza 
( vartanam ) sul luogo del proprio sé equivale ad una facoltà 
di visione ( dmstrtvani ) priva di ostacoli. Colui che è stato 
purificato dal conoscere puro, che, secondo dicono (i testi 
sacri), appartiene alla realtà trascendente {viviktavastu), 
costui, stando a quanto si dice, è uno che insiste sull attri¬ 
buto del gruppo {gràmadharma ) 47 . Tutto, per costui, va a 
buon fine. Uno deve, abbandonato l’alto ed il basso, entrare 
(nel mezzo), dove una volta entrato, (si diceche) sta nel dilet¬ 
to. Questo, diletto (lo accompagna nell’)andare, nello stare, 
nel sogno, nella veglia, nello schiudersi e chiudersi, nel correre, 
nel saltare, nella fatica, nella percezione delle potenze, nelle 
(otto) proprietà della mente ( buddhi ) * s , nelle creature, nei 
nomi, nelle attività. In tutto questo Siva, la causa suprema, 
è onnipresente. Colui la cui mente e libei a da ogni impulita, 
soppressa la memoria e non altro, medita il supiemo medi¬ 
tabile, presente nell’andare e non andare, e s’immerge così, 
anche in virtù della sola recitazione, nel supremo Siva, 
chiamato Bhairava. La recitazione, secondo ch’è detto, è la 
stessa natura propria di Siva, liberata dai due stadi di esseie 
e non essere». 


47 II termine gràmadharma o gràmyadharma ricorre nella letteiatura 
tantrica buddhistica nel senso di usanza volgare, comune {affairs of thè 
town, Snellgrove): vedi HT, II, III. 41; Advayasiddhi, 13, etc. Lo yogin 
(così HT e VAdvayasiddhi) deve evitare i vari riti speciali di abluzione, 
digiuni, etc., e comportarsi invece nella maniera volgare, praticata dagli 
uomini comuni, seguire il gyàmadharma. Il Trisirobhairavatantra, qui citato 
da Abliinavagupta, nel termine gràmadharma, vede invece tutt altra cosa, 
e, precisamente, in grama, l’insieme dei princìpi e in dhanna 1 attributo 
essenziale ed indefettibile di esso insieme, cioè il sé. Seguire, praticare il 
gràmadharma, star contento ad esso (vedi sotto, XXIX, 65), tanto vale 
dunque, secondo quest’interpretazione, quanto essere immersi nella natura 
del sé, che è il fondamento, l’essenza di tutti i vari princìpi. 

48. Vedi sotto, Vili, 264-271 e nota. 
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[91] Anche qui, perciò, (si vede chiaramente che i) vari 
(mezzi), più o meno vicini o lontani 49 , plasmati dalla detta 
libertà, non obbediscono altro che alla libertà della coscienza. 

[92] In che forma, di grazia, non appare così questo 
Supremo Signore, in forza della pienezza della sua libertà? 
Egli, invero, compie le cose più diffìcili (e inverosimili). 

[93-94] Egli appare senza veli (àvaranam), egli appare 
velato, egli appare velato e non velato, ché molte son le 
forme (da lui assunte). Oneste tre potenze del Signore, che 
hanno ricevuto dai Maestri il nome di Volontà, etc., si ridu¬ 
cono, in ultima istanza, alla sua libertà. 

e) T nomi divini. 

[95] Molti sono i nomi, convenienti alla sua natura e 
consacrati dalle Sacre Scritture, con cui Egli viene inse¬ 
gnato: Dio, il Grande Bhairava, il Signore, il Supremo Siva. 

[96-iooa] ( Il nome di Bhairava si deve a questo, che a) Egli 
porta il tutto ed e da esso portato, empiendolo e sorreggendolo 
da un lato e parlandolo, cioè pensandolo, dall'altro 50 ; che 

b) protegge coloro che han paura della trasmigrazione 51 ; che 

c) nasce nel cuore dal grido d’aiuto, dal cogitare generato 
dalla paura della trasmigrazione 52 / che d) suscita, per 
mezzo d’una caduta di potenza, l’idea della paura della tra¬ 
smigrazione 53 / che e) riluce in coloro la cui mente è tutta 
intesa alla concentrazione ( chiamata) « divorazione del tempo » 
(kàlagràsa), in coloro cioè che provocano l’esaurimento del- 


49. Più o meno spirituali, interiori. Vedi sotto, 209. 

50. Bhairava significa letteralmente « terrifico », tremendum. Secondo 
questa prima etimologia, Bhairava è fatto derivare dal tema bhr- nel suo 
duplice senso di alimentare e sorreggere, e dal tema ru-, gridare. 

51. Nel termine bhairava è qui visto il tema bìvi -, temere, ed il tema 
av-, proteggere. 

52. Bhairava è qui fatto derivare da bhirava, « grido (d'aiuto gene¬ 
rato) dalla paura (della trasmigrazione)». Bhairava (da bhirava, colla vrddhi) 
è quindi ciò che nasce da questo grido di aiuto, nel cuore di chi grida e 
lo invoca. 

53. Bhairava, secondo quest’altra interpretazione, è ciò che genera, 
per virtù d’una caduta di potenza, il detto grido di paura [bhirava), 
ossia 1 idea (il pensare, il cogitare) della paura della trasmigrazione. 
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l’essenza del tempo, il motore delle costellazioni 54 ; che f) è 
il Signore delle potenze che presiedono agli organi di senso, 
il cui grido (ravanam) spaventa le anime decadute, le quali 
si trovano in stato di contrazione; e della schiera quadruplice 
delle Eterovaghe, etc., che risiedono interiormente ed esterior¬ 
mente 55 ; che g) è il Signore che pone termine all’andamento 
della trasmigrazione e perciò grandemente terrifico. Tali i 
significati, convenienti invero alla sua natura, menzionati dai 
maestri nelle loro scritture a proposito del nome Bliairava. 

[100-103] (Il nome deva 56 si deve a questo, che a) indi¬ 
pendentemente da ogni considerazione di fini da raggiungere 0 
di cose da eliminare, egli gioca - il quale gioco consiste in 
una specie di traboccamento, come quegli che è tutto denso di 
beatitudine b) desidera di tutto superare ed è cosi piena¬ 
mente libero; c) si comporta variamente, nel senso che, sebbene 
sia, in se stesso, indifferenziato, si fenomenizza in un diffe¬ 
renziato discorrere (samjalpah); d) manifesta tutte le cose e 
quindi illumina; e) è lodato poiché tutto 'e a lui inchinato, in 
tutte le sue varie funzioni, sin dal suo nascere; f) procede, 
essendo naturato di conoscenza, costituito da ogni azione e 
provvisto, come qualità, di conoscenza ed azione. 

Tali le spiegazioni etimologiche di cui dai Maestri e stato 
fatta oggetto la parola Dio (deva) nel Sivatanusàstra 57 . 

[104] Insegnando, fissando, proteggendo e maturando Egli 
a tutto è d’aiuto; donde il nome di Signore (pati). Egli è poi 
benefico (Siva), {nel senso che) in Lui nulla è di nocente. 


54. Bhairava è qui fatto derivare da bhd, nel senso di costellazioni 
(bhdni naksatrdni) e dal tema ir -, spingere, muovere. La parola così 
ottenuta, bhera, è intesa come sinonimo di tempo, kdla. Nella sillaba finale 
va è visto il tema vai -, esaurire. I bherava, coloro che esauriscono 
( vdyanti ) il tempo sono gli yoghin dediti alla cosiddetta concentrazione 
della « divorazione del tempo » (vedi sotto, VII, 210-23#., etc.) e bhairava 
(derivato da bherava, colla vrddhi) la loro intima essenza. 

55. Secondo quest’interpretazione, bhìrava è un bahuvrhi, il quale de¬ 
signa le dette potenze « il cui grido (è diretto) ad impaurire », e bhairava, 
colla vrddhi, il signore di esse. 

56. Al tema div-, da cui deva, son dai grammatici attribuiti i signi¬ 
ficati di giocare ( krìdd ), desiderio di superare ( vijigìsd ), variamente com¬ 
portarsi (vyavahdra), illuminare ( dyxiti ), lodare (stuti) e procedere (gali). 

57. Vedi sopra, p. 15. 


6. Abhinavagupta. 
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[105] Tale natura, in certa misura, appartiene anche a 
Rudra, Indra, etc.; e questa è appunto la ragione per cui, 
per escludere tali forme limitate, gli si attribuiscono le spe¬ 
cificazioni di «supremo» e di «grande». 

[106] Esponiamo dunque adesso, in obbedienza al co¬ 
mando di Siva, qual è la vera natura del conoscibile, secondo 
la nostra propria esperienza, il retto ragionare, le scritture 
scivaitiche (dualistiche), il Trika ed il Kraina. 

E questa è l’introduzione. 


FINE DELLA PARTE INTRODUTTIVA. 

INIZIO DELL’ESPOSIZIONE VERA E PROPRIA 

[107-108] Siva possiede tre potenze, cioè Para, Paràparà 
ed Aparà, le quali, manifestandosi nelle fasi dell’emissione, 
mansione, riassorbimento, e quarto stato diventano così 
dodici. Tanto e tale è Siva, il supremo, nella pienezza 
della sua natura. Coloro perciò che onorano queste (dodici 
potenze), sono in realtà fondati su Lui in persona. 

[109-112] Queste stesse potenze, giusta le sacre scritture, 
si differenziano, aumentano o diminuiscono di numero e via 
dicendo, grazie sempre alla libertà divina. Bhairava si mani¬ 
festa così in guisa di « eroe solitario », di coppia, di tre, di 
quattro, di cinque, di sei, di sette, di otto, di nove, di dieci, 
di undici potenze, di signore d’una gran ruota di dodici e 
sin di mille o d’infiniti raggi, per spiegarsi infine, domina¬ 
tore, fornito di tutte le potenze, nella ruota del tutto. 

[113-114] Ciascuna di queste ruote, giusta ch’è detto in 
varie scritture, è poi (quanto agli effetti) diversa l’una dal¬ 
l’altra, a causa di (certi) caratteri comuni che si estendono 
ai loro componenti. Secondo il Triéirobhairavatantra, il 
Signore signoreggia (così) in modo vario ed inconfondibile 
sei ruote, di quattro, sei, otto, dodici, sedici e ventiquat¬ 
tro potenze 58 . 

58. Ciascuna delle varie ruote di potenze, predicate nelle differenti 
scritture, è determinatrice di effetti diversi. Esse, da questo punto di 
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[115] I nomi (ndmdni) stessi delle dee delle ruote, son 
quivi connessi colla meditazione di questa o quella forma 
divina, pacifica o terribile, secondo i diversi compiti, come 
si ricava dall’analisi della loro struttura 59 . 

[116] L’interiore corpo del Signore, della coscienza, l’unico, 
l’intuizione (suprema), assume la forma limitata delle varie 
ruote - le onde (per dir così) della coscienza - le quali pos¬ 
sono essere di carattere pacifico o terribile 60 . 

[ii7-ii9fl) La coscienza, la dea 61 , può prendere in noi 
la forma: «possa il tale prosperare». Tale coscienza resa 
evidente ed attuale sì da una conveniente meditazione, 
combinata con un discorso interiore, come anche da riti 
esteriori, somministra alla fine, al soggetto in questione, i 
frutti che gli abbiamo augurato. La «corroborazione» consiste 
nell’infondere umore a ciò che è secco. La meditazione che 
occorre mettere in pratica imita dunque l’opera dell’acqua 
limpida, nel senso che è da essa dominata. 


vista, son tutte ugualmente reali, espressioni tutte della coscienza che 
attraverso di esse liberamente e variamente si esprime. Reali sono anche 
i loro nomi, come si vede dagli effetti che suscitano meditati o scritti 
in unione coi nomi di coloro su cui attraverso di essi vogliamo in qualche 
modo influire. Tali operazioni, che in buona parte troviamo già menzionate 
nel VAtliarvaveda, son divise in due categorie, quella pacifica ( éànta , sautnva) 
e quella terribile ( randrò ,, ghora). Operazioni magiche che appartengono 
alla prima sono i riti di pacificazione o eliminazione di influssi malvagi 
(éàntika), di alimentazione o nutrimento (àpyàyana), di prosperità (pusti), 
ecc. Alla seconda categoria appartengono i riti degli scongiuri malefici 
(1 abbicarci ), dell’eliminazione dei nemici che, secondo una classificazione 
diffusa, comprendono: 1) l’uccisione ( màrana ); 2) lo stordimento (mohana); 
3) la paralizzazione ( stambhana ); 4) la generazione di odio reciproco 
(vidvesana)', 5) lo sbandimento dei nemici (uccàtana) e 6) l’assoggettamento 
(vailkarana). Secondo un'altra classificazione, le sei operazioni sono la 
pacificazione più i nn. 6, 3 - 4 - 5 > 1 ■ Tutte queste operazioni appartengono 
alla categoria dei riti opzionali o volontari (vedi sotto, XXVI, 11). 
Su altre classificazioni delle azioni magiche (nella letteratura buddistica, 
etc.) vedi la nota di A. Macdonald, Le Mandala da Manjuèrhnùlakalpa, 
Paris, 1962, p. 24, nota x. Il medesimo concetto accennato nelle stt. 113-115 
è ripreso e sviluppato in PTV, pp. 125-26 (vedi Vàc, RSO, XL/1965, 
pp. 218-19. 

59. Vedi anche sotto. III, 255, 256, 265. 

60. Le stt. 116-122 son apparentemente una parafrasi e qua e là 
commento di stt. tratte dal cap. I del Tvièirobhairavatantra. 

61. Nelle sue varie forme e denominazioni pacifiche, furiose, etc., se¬ 
condo il rito che vogliamo compiere. 
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[1196-122] I fonemi da cui, per natura, sgorga rasa , 
quali, ad esempio, il labiodentale ed il dentale 02 , combinati 
con altri e convertiti in mantra , manifestano una consona 
forma di coscienza. Perché mai, dunque, anche il discorso 
interiore, costituito da rappresentazioni distinte, non può 
determinare la consona forma di coscienza, quando noi ci 
diciamo: «corrobora! alimenta costui coirumore! » 63 L’azione 
dell’alimentazione 04 viene compiuta (dicendo e pensando): 
« quest’ambrosia, questo latte, questo burro son fonte di 
forza, possa io con esse corroborare il seme di costui!». 

[123] Il Signore di tutto, Bhairava (il quale è) coscienza, 
ò perciò onorato da coloro che desiderano esperienze o libe¬ 
razione in due modi diversi, cioè a dire in forma limitata 
ed illimitata 65 . 


62. Il fonema V_ ed il fonema S. S e V compaiono nella prima sillaba 
del mantra SVAHA, usato nell’oblazione. Vedi sotto, XV, 4366-441#; 
XVII, 246-25#• Il fonema S, il primo del mantra di Para o « seme del 
cuore » (vedi sotto, XXX, 27-2 Sa) è chiamato inoltre il « seme dell’am¬ 
brosia » (amrtablja ). Vedi su di esso sotto, III, 1656-167. 

63. «L'alimentazione (così KR nel suo comm. al NT, XVIII, 6-8) 
consiste nella corroborazione di chi già comincia a diventar forte e si esegue 
anteponendo e posponendo ad ogni sillaba del (suo nome) il mantra VAIVI». 
Il rasa, lett. gusto, sapore, è propriamente l'emozione estetica, e, per 
estensione quella religiosa (vedi su di questo termine, etc., il mio citato 
volume The Aeslhetic Experience, etc., specialmente pp. xiv, xv). La natu¬ 
rale associazione di dati fonemi con speciali forme di rasa si trova anche 
nella speculazione retorica dell'India. 

64. L'« alimentazione » viene effettuata in quest'ultimo esempio, non 
più attraverso un atto interiore, come prima, bensì grazie al rito esteriore 
dell'oblazione ( horna ), costituito dall'offerta di burro chiarificato, etc., 
al fuoco. 

65. Le stt. 124-132 sono un’interpretazione di BhG, IX, 24-26: « Anche 
coloro che, devoti ad altre divinità, sacrificano loro con fede, anch'essi, 
o Kuntide, sacrificano a me, senza che vi sia un’ingiunzione (avidhipfiY- 
vakcim). Di tutti i sacrifici io sono infatti il fruitore, il Signore; quelli poi 
che non mi conoscono secondo realtà, declinano. Vanno agli Dei coloro che 
son devoti agli Dei, ai Mani vanno coloro che son devoti ai Mani, vanno 
ai demoni coloro che sacrificano ai demoni, in me vanno coloro che a me 
sacrificano ». Tutta l'analisi abhinavaguptiana è basata, come vedremo, 
sulla sua interpretazione dell’espressione avidhipiirvaham nel senso di 
« senza che vi sia un'ingiunzione », come sopra ho tradotto. Do tradotto 
nelle linee seguenti parte del commento di Abhinavagupta stesso a BhG, IX, 
24-27. Abhinavagupta dimostra, in esso, come, anche se nelle scritture 
il sé non è menzionato alla stessa stregua delle altre divinità (Indra, etc.) 
come entità da sacrificare {ydjya ), tuttavia la definizione classica e comu¬ 
nemente accettata del sacrificio come di « un'offerta di cose ad una divinità, 
di cui si fa menzione » (vedi p. es. èabharabhàsya, IX, 4, 32) resta valida. 
Il sé è, in realtà, implicitamente e perennemente menzionato. L'unica 
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[124-125^] Il Maestro ha insegnato ciò colla stanza: 
«Anche coloro che son devoti ad altre divinità», (e con 
quelle che seguono). Se in effetto coloro che considerano 
come degno oggetto di sacrificio una qualche divinità diversa 
dalla coscienza, esaminassero bene l’oggetto della loro devo¬ 
zione, si accorgerebbero, essi pure, che esso non è differente 
dalla coscienza. 

[1256-132] Egli, perciò, essendo (come si è detto) costi¬ 
tuito dalla rivelazione dell’iità, la quale consiste in un inin¬ 
terrotto pensare ed in conseguenza autorivelantesi, non è 
logicamente preceduto da alcuna ingiunzione, la quale con¬ 
siste, per natura, in una emissione (srsfi ). Emissioni, suscitate 
dalla potenza, sono infatti le divinità (limitate), le quali 
sono un aspetto del conoscibile. La coscienza, invece, la 
quale è costituita dall’io, è eterna e consiste in un’autori- 


diversità di questa « menzione » da quella delle altre divinità, sta nel 
fatto che essa non è preceduta da un’ingiunzione (sul concetto di ingiunzione, 
vedi sotto, n. 63). «Ma (dirà qui alcuno) secondo gli esegeti del \eda, 
la divinità è menzionata allo scopo di consentire l’offerta delle sostanze. 
(Solo allora infatti il sacrificio è veramente tale). In che senso dunque 
tu dici clic l'entità cui è da sacrificare ò il sé, mentre di esso non è fatta 
menzione? L'ingiunzione: “ Il riso sacrale Pràyaniya è da offrire a Aditi ” 
(Taittir . Sanih., 6 , 1, 5, 1) è caratterizzata dalla menzione della divinità, 
la quale ò di essa elemento ausiliario, (ma indispensabile)». «(Quel che 
dici ò vero — io ti rispondo — sennonché ti fo osservare questo, che) la 
menzione, di cui tu stai parlando è preceduta invero da un altro elemento, 
cioè a dire l’ingiunzione. Ora il sé non è oggetto di alcuna ingiunzione, 
e questo è appunto quanto ha voluto dire l’autore delle stanze sopraccitate, 
colle parole: “ senza che vi sia un’ingiunzione ”. Le varie divinità, diverse 
c separate del sé, son invece necessariamente oggetto d’ingiunzione, poiché 
l’ingiunzione serve appunto a fare afferrare ciò che afferrabile non è. Il nostro 
proprio sé, il Signore, non può invece esser oggetto d’una previa ingiun¬ 
zione, poiché non può esser reso afferrabile da un'ingiunzione. (Quanto 
al resto, che cioè, del sé come tu dici non è menzione, non è cosa esatta). 
Senza menzione del sé, nulla infatti, procede. La verità è dunque questa, 
che cioè in tutte le divinità menzionate - Indra e via dicendo - le quali son 
rese presenti ed effettive da un’ingiunzione, insito, dico, in esse tutte è 
il nostro proprio sé, manifestatore per sua natura del tutto, perenne- 
mente luminoso, come idea e sentimento dell'io, vero e proprio supporto 
della luce di esse tutte, non dissimile dal filo che tiene assieme una 
ghirlanda, perennemente menzionato. Quant’è detto nelle stanze, cioè 
“ sacrificano a me, senza che vi sia un’ingiunzione ” è cosa dunque 
logicamente fondata ». La lezione del testo edito « ddityali prdpaniyali 
carnih » iti vidhiàesabhutadevatoddeédt'niakavidhyantarabhdvito hy asàv adde- 
éah mi sembra da correggere in « ddityali prdyaniyah canili » iti vidhih éesa- 
bhiltadcvatoddcsditmakah | vidhyantarabhdvito hy asdv uddeéah, e cosi ho 
tradotto. 
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velazione ( svayamprathana). L’ingiunzione che qui tanto vale 
quanto comando ( niyoga ) o realizzazione ( bhàvand ), la quale 
è triplice, è costituita da un’intimazione (i codeina ) 66 . Realiz¬ 
zabili solo attraverso tale intimazione sono infatti le divinità 
(limitate) come Indra, etc., le quali sono appunto precedute 
da un’ingiunzione. Non così è però la coscienza, l’io. Coloro 
dunque (che sacrificano ad esse) e vedono emergere, della 
realtà, soltanto l’aspetto conoscibile, pur conoscendo la 
detta coscienza, invero non la conoscono. Tale il senso delle 
parole: « quelli poi che non mi conoscono secondo realtà, 
declinano», dove questo declinare altro non è se non l’assun¬ 
zione di forme limitate. Questa è la ragione per cui il Mae¬ 
stro ha detto che « Vanno agli Dei, coloro che sacrificano 
agli Dei», etc. Coloro invece che (a proposito delle dette figure 
divine) tengono in immergenza questo loro carattere di og¬ 
gettività conoscibile, e scorgono in esse la presenza della 
coscienza, costoro, nonostante siano ad esse devoti, tuttavia 
mi raggiungono. In tutte queste stanze il pronome personale 
«io» è usato ad esprimere la coscienza senza più, la quale 
è espressa anche dalle parole «fruitore», «signore», dall’idea 
di soggetto che sacrifica e divinità cui è sacrificato. 

[ I 33] Colei che sacrifica - così è affermato - è solo la 
coscienza e così pure coscienza è ciò cui si sacrifica, né per 
ragione alcuna, una figura (divina) da lei diversa. Questa, 
infatti, non può logicamente esser tenuta per una divinità. 


66. Vidhi (ingiunzione), realizzazione {bhàvand), niyoga (comando) etc. 
son termini tratti dal vocabolario della Mimàmsà. La bhàvand consiste 
nello sforzo o attività dell’agente diretto alla realizzazione del risultato 
desiderato ed è espressa dall’affisso verbale. Nel caso, p. es., del testo 
vedico svavgakàmo yajeta (« chi desidera il cielo sacrifichi ») ciò che ò deno¬ 
tato dall’affisso ingiuntivo, è questo, che uno deve « realizzare » il risul¬ 
tato finale, cioè il cielo. Questa bhàvand è costituita di tre fattori, 
i) ciò che è realizzato (il cielo), 2) ciò attraverso cui ò realizzato (il 
sacrificio), 3) come è realizzato (le sostanze adoperate per il sacrificio, 
quali il riso, etc.). Nel caso della coscienza, dell’io, questa «realiz¬ 
zazione » o « ingiunzione », che consiste nell’effettuazione (o « emissione », 
come dice Abhinavagupta) di una nuova realtà prima non esistente (sia 
questa il cielo) non ha luogo a procedere, essendo la coscienza il « primo 
esistente », il presupposto stesso dell’esistenza, e non qualcosa da realiz¬ 
zare. 
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[134#] La coscienza, secondo noi, non ha niente a che 
fare né colle ingiunzioni né coi mantra vedici, che sono il 
loro supporto. 

[134Ò-135] La coscienza, velato se stessa, si trasforma 
nelle cose insenzienti, e, nella sua forma velata-non velata, 
in tutte le varie fenomenizzazioni che vanno dagli dèi fino 
alle piante. Ciascuna di queste due forme, quella insenziente 
e quella senziente, si divide a sua volta in varie sottospecie. 

[136] Egli infatti, è perfettamente libero né c’è alcunché 
che egli non possa escogitare. « Perfettamente svegliato — 
secondo ch’è detto nel Trisirobliairavatantra — è colui che 
conosce (l’infinita varietà delle cose). La conoscibilità è, 
infatti, una qualità della conoscenza (cit). L’ombra (proiet¬ 
tata da) essa non può coprire la conoscenza». 

[137] Il vario configurarsi di ciò che forma, nella co¬ 
scienza, la parte senziente, chiamata anima {pudgaia), par¬ 
ticola, etc., riposa quindi, in più modi, in ciò che, della 
coscienza, è la parte immune da veli. 

[138] Anche se, nella coscienza, la quale (rimane) salda 
(e invariabile), non v’è alcuna divisione ( bhcda ) reale, (non 
può dirsi tuttavia che essa in qualche modo non) apparisca, 
determinata dal graduale scemare del velo da cui la coscienza 
è coperta. 

[139] Tutto ciò sarà da noi diffusamente esposto, laddove 
spiegheremo le cadute di potenza, cioè a dire quando, esau¬ 
rito l’aspetto « supremo », sarà giunto il momento di intrat¬ 
tenersi su quello « grosso » 67 . 

b) La natura dei mezzi di realizzazione. 

[140] Mentre, perciò, nei riguardi di alcuni soggetti pen¬ 
santi il Signore si rivela nella sua pienezza, nei riguardi di 
altri si rivela parte dopo parte. 

67. Allusione ai tre momenti dell’enunciazione, definizione ed inve¬ 
stigazione, su di cui vedi sotto 246-277. Il primo di questi tre momenti, 
l’enunciazione è quello che domina nel cap. I (vedi sotto 287), equivalente 
a Para, l’aspetto supremo della coscienza. Gli altri due momenti equivalgono 
rispettivamente a Paràparà ed Aparà (sotto, 271, 272). 
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[141] La rivelazione della natura propria, costituita da 
quell’unico essere che è presente in tutti gli esseri, questo 
in effetto, per le particole, la conoscenza suprema. Le forme 
di conoscenza diverse da essa, son quelle inferiori, le quali 
sono molteplici. 

[142] Questa conoscenza si rivela in virtù dei mezzi, i 
quali possono essere diretti o, a loro volta, mezzi di mezzi, 
e, quindi, da questo punto di vista, si scinde qui in varie 
guise. 

[143] Di tutte queste varietà vi sono, a loro volta, ulte¬ 
riori sottospecie, determinate da questo, che i detti mezzi 
possono presentarsi come medianti o mediati rispetto a sé 
o ad altro, in modo totale o parziale, con o senza elementi 
frapposti. 

[144] I mezzi di realizzazione della conoscenza 08 non 
sono, secondo noi, naturati di nescienza, bensì una cono¬ 
scenza sottile. Il mezzo supremo è, da parte sua, materiato 
di volontà 69 . 

[145] La divisione in mezzi ed in fine è un’espressione 
illusoria della conoscenza nella sua forma «grossa», mate¬ 
riata, quanto a dire, della potenza d’azione, la quale è ru¬ 
nica causa del legame e della liberazione. 

[146-147] A questo proposito ciò che lucido si manifesta 
nel primo momento del conoscere, che, privo ancora di 
rappresentazioni differenziate, è pensiero di sé ( svapardmarsa) 
(e non d’altro), è il mezzo che prende il nome dalla volontà 70 . 
A quel modo, in effetto, che, chi tenga ben aperti gli occhi, 
una cosa gli apparisce davanti, senza l’intervento di alcuna 
riflessione (anusamdhi), così pure a taluno apparisce la natura 
di Siva. 

[148] Altre volte un chiaro e convinto pensiero ( para - 
marèa) è raggiunto soltanto attraverso il ripetersi di succes¬ 
sive determinazioni mentali (niscaya ), parti ciascuna d’uno 


68. I cosiddetti mezzi édkta, «potenziati», basati sulla conoscenza, 
di cui si discute nel cap. IV. 

69. I mezzi éàmbhava, « divini », discussi nel cap. III. 

70. Vedi la nota precedente. 
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stesso distinto pensare 71 . E questo processo è conosciuto col 
nome di « mezzo basato sulla conoscenza » 72 . 

[149] I «mezzi basati sull’azione», secondo ch’è traman¬ 
dato in questa scuola, sono infine quelli che si servono, 
come strumento (sddhana), di una fenomenizzazione esteriore, 
plasmata dalla forza d’immaginazione (della coscienza). La 
differenza dei mezzi non incide sul fine, ossia la liberazione. 

[150-151] «L’azione (così nel Gamatantra), non è, infatti, 
cosa diversa dalla conoscenza, bensì la conoscenza stessa 
che sviluppatasi ed affermatasi, assume infine l’aspetto di 
yoga» 73 . « Lo yoga e l’azione (così sempre nel Gamatantra) 
non sono altra cosa (dalla conoscenza). La conoscenza {muti) 
stessa, in verità, radicatasi nei princìpi, prende il nome di 
azione, per pacificare le impressioni e gli impulsi della nostra 
propria mente (svacittavàsanà) ». 

[152-153] Le impressioni e gli impulsi che sono nella 
nostra propria mente sono originati dalle tre maculazioni, 
karmica, « particoliforme », e màyica. La conoscenza, che 
s’identifica colla coscienza, si traduce, appunto allo scopo di 
pacificarli, nell’insieme dei princìpi esteriori, da cui procede il 
corpo, e si manifesta così come azione, e quindi come yoga, 
il quale si basa su di una dissoluzione dei princìpi nella 
coscienza. 

[154-155] Anche nella stessa vita ordinaria, infatti, l’idea 
interiore, «io vado», traducendosi nel corpo, nello spazio e 
nei sensi, si trasforma nell’azione di andare. Anche ciò che 
chiamiamo azione non è perciò altro che conoscenza. Quanto 
dunque abbiamo enunciato 74 , che cioè solo la conoscenza è 
in grado di fornire la liberazione, è pienamente giustificato. 

[156-157] La liberazione, infatti, non è altro se non la 
rivelazione della natura propria, la quale, a sua volta, è 

71. Il pensare cui qui ci si riferisce è l’idea: «Tutto ciò non è altro 
che il sé ». Vedi su tutto questo, il cap. IV, passim, e così pure il TS, 
cap. IV. 

72. Vedi sopra, nota 65. 

73. E quindi, come vedremo, d’azione. Lo yoga secondo la celebre 
definizione del MV, IV, 4 a, è «considerato essere l’unione di una cosa 
con un’altra ». 

74. Vedi sopra, 22. 
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semplicemente la (piena) coscienza del (nostro proprio) sé, 
non altro 7S . Le varie potenze - quella d’azione, etc. - che 
abbiamo descritte non sono diverse dalla natura della co¬ 
scienza, poiché nessuna cosa che non sia coscienza può 
logicamente esistere e poiché non è (in questa scuola men¬ 
zionato e) descritto alcun soggetto possessore di qualità 
( dharmin ). 

[158] Secondo le sacre scritture scivaitiche, infatti, a diffe¬ 
renza della scuola di Kanàda, non esiste (soggetto o) supporto 
alcuno, cui appartengono, a mo’ di qualità, le potenze 76 . 

[159] Se, infatti, le potenze di conoscenza, azione, volontà 
e via dicendo fossero da esso diverse, la nostra teoria del¬ 
l’unicità di éiva risulterebbe sprovvista di ogni realtà. 

[160] La verità è dunque questa, che cioè la coscienza, 
che è poi libertà, nella misura che è discorsivamente consi¬ 
derata ( vivicyamdnam) si fenomenizza in forma di molteplici 
potenze. 

[161-162] Il fatto poi che la liberazione non è altro che 
la rivelazione del sé dirime la possibile obiezione, che, cioè, 
in base al principio che non sempre da una causa nasce un 
effetto 77 , anche colui che possiede la conoscenza possa essere 
non liberato. Il non esserci infatti per noi, fra la conoscenza 
e la liberazione, un rapporto di causa-effetto reale elimina 
decisamente questa conseguenza. 

[163] Lo stato di «grossezza» (materialità) che l’azione - 
la quale è, come si è detto, naturata di conoscenza - porta 
in sé, fa sì che in essa si possano vedere le forme più svariate. 

[164] I mezzi compresi nel «mezzo basato sull’azione» si 
dividono in mezzi basati sul corpo e mezzi basati sulla realtà 
esteriore 78 , e, grazie alle varie divisioni e suddivisioni secon¬ 
darie, sono senza numero. 

75. Vedi sopra, 31. 

76. Vedi sotto, IX, 74 b, 75 a. 

77. Il principio generalmente accettato cui qui allude Abhinavagupta 
è quello secondo cui « le cause non sono di necessità provviste di effetti », 
enunciato da Dharmakirti (PV, svavrtti, 4; vedi anche NB, comm. di 
Dharmottara, II, 32). 

78. Tale mi sembra il senso, anche secondo il commento di J, dell’espres¬ 
sione gràhyabàhyavibhedinàm. Gràhya significa, letteralmente, « percepi¬ 
bile », etc. 
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[165] Tutto ciò dimostra l’insussistenza di quanto alcuni 
dotti hanno insinuato, che cioè la diversità nei mezzi com¬ 
porterebbe anche diversità nella liberazione. 

[166] Nonostante le cause possano essere diverse, il 
risultato, cioè la distruzione, scomparsa, dileguamento della 
maculazione o della potenza che la determina, è tuttavia 
unico, non altrimenti di quanto accade circa la distruzione, 
etc. di una cosa insenziente, come, per esempio un vaso 79 . 


4 - 

INTERPRETAZIONE DELLE STT. 21-23 
DEL CAP. II DEL MÀLINlVIJAYA, 
CONCERNENTI I MEZZI DI REALIZZAZIONE 

[167] Queste tre specie di mezzi sono state insegnate da 
Paramesvara stesso, nel Màiinivijayatantra, laddove sono 
spiegate le compenetrazioni. 

[168] « La cosiddetta compenetrazione “ divina ” (sdm- 
bhava) è quella che nasce in uno senza che nulla pensi, grazie 
ad un’intensa protesa percezione (gurund pratibodliatah) ». 

[169] « Quella compenetrazione che si ottiene solo medi¬ 

tando una cosa colla mente, senza l’intervento del profferire 
(■uccdra ), (etc.), è chiamata col nome di “ potenziata ” 

(sdkta) ». 

[170] « Quella compenetrazione che nasce in virtù del 
profferimento (uccdra), delle pose del corpo (karana), della 
meditazione (dhydna), dei fonemi (varna) e della formazione 
dei supporti (stliànaprakalpana) è correttamente chiamata 
col nome di “ particoliforme ” (dnava) » 80 . 


79. Se rinterpretazione di J, da me seguita nella traduzione, è, come 
credo, corretta, il termine madhyatah nel primo pada è corrotto, e, al 
suo posto, doveva esservi una qualche parola di senso affine a quelle 
immediatamente precedenti. 

80. Queste tre « compenetrazioni » formano rispettivamente l'argomento 
dei capp. Ili, IV, V e segg. 
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a) Il mezzo ài realizzazione « divino ». 

[171] Coll’espressione « senza che nulla pensi » si allude 
a questo, che cioè, in tale mezzo, le rappresentazioni diffe¬ 
renziate non hanno alcuna applicazione e che appunto per 
ciò, secondo ch’ò descritto, si ha un’immediata presa di 
possesso di ciò che è da conoscere (jneyasamàpatti). 

[172] Ora questa come si verifica? In virtù, dice il Signore, 
di una percezione rivolta verso ciò che è da conoscere, intensa 
{gurund), intensissima, che immediatamente si sviluppa 
ed afferma dentro di noi. 

[173#] Secondo questa nostra spiegazione, il suffisso tali 
ha valore di strumentale. Le due parole possono però anche 
essere intese come non concordanti fra loro 81 . 

[1736-174#] La penetrazione ( dvesa ) (menzionata nella 
stanza) consiste nell’assunzione della natura suprema, prece¬ 
duta e determinata dalla sparizione della nostra natura 
individua di esseri non liberi. Tale assunzione proviene da 
Sambhu, l’originale, inseparato dalle sue potenze. 

[1746-176#] Il senso di tutta la frase è quindi il seguente, 
che, cioè, ciò che è da conoscere, essendo il nostro cuore 
limpido al massimo grado, si afferma in noi illuminandosi 
di per se stesso, indipendentemente da ogni rappresentazione 
mentale ( niscaya ), immediatamente adombrando il soggetto 
pensante (limitato) riflesso nello specchio della mente, e mani¬ 
festandosi gradatamente (tdratamyatah) in tutta la sua maestà. 

[1766-178#] Il conoscibile (ciò che è da conoscere) è 
duplice, nel senso che può essere costituito o dalla coscienza 
nella sua purezza ( cinmàtram ) o dalla realtà insenziente ( jada). 
Ora il primo è formato ad arte 82 ( kalpita) e l’altro reale e 
verace. Tali le due specie del conoscibile. La compenetrazione 
da parte del conoscibile insenziente è caratterizzata (da una 
identità-non identità) come un’immagine inflessa e quella da 
parte della coscienza, da una pura e semplice identità. 


81. La stanza cit. dev'essere in tal caso tradotta: «grazie ad una pro¬ 
tesa percezione, per opera del maestro {gurund) ». 

82. Da éiva stesso, per consentire l'insegnamento, la meditazione ctc.: 
sopra 73, 74. 
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[1786-179#] La compenetrazione «divina» consiste perciò 
in una forma di coscienza non discorsiva ( avikalpa ) che, 
indipendentemente da meditazioni, etc., raggiunge uno stato 
di identità con Si va. 

[1796-180#] Le rappresentazioni mentali che, grazie ad 
esso (conoscere non discorsivo), si sviluppano susseguente- 
mente raggiungano pure (se così volete) uno stato di iden¬ 
tità con Siva. Esse, in ogni modo, non hanno più alcuna 
strumentalità ( upàyatà ). 

[1S06-1S1#] Coloro secondo cui 1 ’esistenza della conoscenza 
non discorsiva è provata da quella discorsiva, son da noi 
rifiutati. La conoscenza discorsiva si limita infatti a ricono¬ 
scere cose che sono già state determinate ( siddha) 83 . 

[1816-182#] La forma propria in cui si manifesta il cono¬ 
scere discorsivo, cioè, « (è stato) percepito» è cosa a tutti 
evidente. La forma « io percepisco » è da essa invece assunta 
in forza di un’unificazione col conoscere non discorsivo. 

[1826-183#] La determinazione (siddhi) di una cosa è 
semplicemente il suo apparire nel conoscere non discorsivo. 
Essa non è affatto dovuta al conoscere discorsivo, che non 
si trova in dipendenza alcuna dalla cosa stessa. 

[1836-184#] L’essere la coscienza dipendente o indipen¬ 
dente dal conoscere discorsivo è semplicemente una libera 
espressione della sua purità o impurità. 

[1846-185#] Anche di notte un gioielliere fra moltissime 
gemme viste appena quanto dura un lampo sa scorgere 
questa o quella particolarità 84 . 

[1856-186#] Questa purità della coscienza può, da parte 
sua, dipendere da pratica svolta in passato o dalla volontà 
del Signore, priva, com’essa è, di ogni restrizione. Ma tutto 
ciò sarà discusso più avanti 8S . 

[1866-1876] Di questa compenetrazione vi son poi, secondo 
il Màlinwijaya, cinquanta varietà, determinate dalla compu- 


83. La referenza è qui sia ai logici buddhisti secondo cui le varie attività 
e comportamenti (vyavahcìra) erano fondati sul pensiero discorsivo (vikalpa), 
sia a quei maestri scivaiti che, come Lollata, ne erano influenzati (cfr. M VV, 
I, 7646-778 a). Vedi, sotto, 228. 

84. Vedi sotto, 229. 

85. Vedi sotto cap. XIII, etc. (J). 
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tazione dei diversi aspetti che offrono tre fra i trentasei 
princìpi 86 . I tre princìpi anima, sapienza e potenza, compresi 
nei trentasei, possiedono infatti rispettivamente quattro, dieci 
e tre aspetti diversi 87 . 

[188^-189] I tre princìpi anima, sapienza e potenza per¬ 
vadono infatti tutti gli altri 88 . Questa è la ragione per cui 
sono stati enumerati separatamente dagli altri, che non sono 
pervadenti. Rispettivamente poi essi sono impuri, puri- 
impuri e puri sicché sono differenti anche l’un l’altro. 

[190-191] Gli elementi (lett. gli esistenti, bhiita) sono 
percepiti direttamente e perciò appunto sono elencati sepa¬ 
ratamente dagli altri princìpi, che son conosciuti attraverso 
inferenze che vanno dall’effetto alla causa. La ragione per 
cui si chiamano bhiita è appunto questa. « Esistente» è infatti 
ciò che tutti percepiscono come reale. Ora questa qualità è 
riconosciuta in tutti e quattro gli elementi, e, insieme con 
essi, anche allo spazio. 

[192-195] «Ma (dirà qui alcuno) nel Mdlinivijaya era 
stato annunciato che si sarebbe discussa la compenetrazione 
nella potenza di Rudra, caratterizzata dall’esser quintuplice. 
Qual è dunque l’opportunità di questa descrizione della pene- 
trazione concernente gli elementi? Se ci venite a dire che 
essa è fatta per incidenza, questa vostra conclusione non mi 
sembra qui possibile. Le persone mutevoli e capricciose poco 
infatti ci piacciono!» La differenza (tale la mia risposta a 
quest’obiezione), la differenza fra gli elementi e Parameévara 
è sostenuta soltanto nelle scuole dualistiche, ma da noi è 
negata 89 . Tutti i trentasei princìpi come, del resto, qualsiasi 
altra cosa che (per assurdo) esistesse, non sono altro che 


86. Sui vari princìpi (tattva) vedi sotto, cap. IX, passim. 

87. Vedi MV, II, 17-19. Questi cinquanta aspetti son propri di ognuna 

delle tre compenetrazioni anzidette (33 4 + 10 + 3 = 5°)- 

88. La pervasione del principio anima si estende, precisamente, fino 
a màyà; quella del principio sapienza fino a Sadàéiva; e quella del prin¬ 
cipio potenza, fino a Siva (J). Sul significato e valore del termine perva¬ 
sione vedi IX, 308Ò-310 e nota. 

89. L’obiezione perde quindi ogni senso, non essendo i detti elementi 
altra cosa da Rudra. 
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la grande Dea, la potenza di Rudra, che non conosce restri¬ 
zioni. 

[196] Questa appunto è la ragione per cui nel secondo 
capitolo dello stesso Màlinivijaya è (sostenuta e) descritta 
l’onniformità della terra, etc., in ragione di quindici suddi¬ 
visioni e via dicendo 90 . 

[197] Il caso presente può essere perciò paragonato a 
quanto accade nella percezione, quando una cosa che ci sta 
davanti viene conosciuta nella sua indivisa totalità, proprio 
in forza delle percezioni parziali delle sue qualità, etc. 91 . 

[198-200] Coloro perciò che, grazie ad una purificazione 
del loro conoscere discorsivo, suscitata dallo studio delle 
scritture {sruta) 92 si addentrano 93 in Parameévara, nell’On¬ 
nipresente, attraverso le sue qualità (tali, per esempio, 
l’essere esente da conoscere discorsivo, l’indefettibilità, la 
superiorità, la maestà), le quali per essere forme di potenza 
sono coinerenti (e indivise), attraverso, dico, le sue qualità, 
tutte o anche in parte soltanto, - costoro, grazie (per dir 
così) all’acuirsi di queste qualità, manifestantesi nell’interno 
delle loro varie rappresentazioni discorsive, arrivano infine al 
soggetto di esse, pieno di esse tutte, nella sua indivisa totalità. 

[201] Questa appunto è la ragione per cui Vidyàpati 94 
disse: « Se la conoscenza sensoria (aksaja) non percepisse la 
Tua natura propria in base a delle differenziazioni, le varie 
distinte percezioni che si delineano dentro ognuno di noi non 
si produrrebbero più » 95 . 


90. Vedi MV, II- 1-7 a. La detta divisione dei princìpi è discussa 
sotto, X, passim. 

91. Così attraverso queste compenetrazioni parziali, la compenetrazione 
totale. 

92. Sulle tre forme di conoscenza sruta, cinta e bhàvanà vedi MV, IV, 
28 segg. e sotto XIII, 327. 

93. Lett. «onorano», «venerano» ( updsate ). 

94. Un maestro Scivaita, autore di una laude ( stotra ), chiamata Pra- 
mànastotra o Anubhavastotra. Il Pramànastotra è citato anche sotto, IX, 
173; XIII, 128; XIV, 9; XVII, 115. 

95. Leggo °ksajàkalpanena, etc., per °ksajà kalpane na , come vuole J. 
Il senso è lo stesso. L’espressione kalpane è commentata da J con niyata- 
tattaddharmavisayatveva bhedanam avalavnbhya . Quanto al concetto, vedi 
DhK, PV, I, 58 e la nota a p. 178 (ed. cit.). Questa stessa stanza è citata 
da Ràmakantha nel suo commento ms. al Kiranatantra , I, 9. 
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[202-206] « Quella realtà materiata dei raggi delle sue 
proprie potenze (così è detto nel Matangatantra) 96 è varia¬ 
mente specificata come luogo di manifestazione del Signore, 
e via dicendo. Luminosa che sia (la potenza), essa pure è 
tutta brillante, immobile, incrollabile. (La potenza), è quel 
grado supremo, sottile, onnipresente, naturato di ambrosia, 
privo ormai di velami, pacificato, proteso verso la sola vera 
realtà, astratto da fine e principio, puro, pensato, metafo¬ 
ricamente, come il corpo (stesso della suprema realtà) 97 ». 
La causa e lo scopo di tale metafora son queste, che l’in¬ 
verarsi in tutta evidenza di esso, cioè il rapido identificarsi 
con esso ha, come mezzo di realizzazione, la potenza. Tutti 
i vari attributi ( dharma ), ossia le cosiddette potenze, son 
venerate in questa o quella forma, ad esse conveniente, ap¬ 
punto perché possa attuarsi tale identificazione (col soggetto 
che le possiede). 

[207] Di queste potenze, poi, alcune ne possono abbrac¬ 
ciare altre infinite ed altre un numero limitato soltanto, in 
base al principio della dhavatd 98 e dell’essere [sattva), secondo 
che siano più o meno vicine (alla coscienza) 99 . 

[208-209] L’aver, quindi, una natura propria perfetta¬ 
mente piena, la luminosità, l’essere naturato di coscienza, 
la bhairavità (sono qualità che) abbracciano tutte le universe 
potenze, in quanto che onnipervadenti. Le qualità di Suda¬ 
si va, etc., invece, non pervadono i piani di realtà ad esse 
superiori, ed abbracciano quindi (solo) potenze d’ordine 
inferiore. (Le perfezioni ottenute mutano) secondo la mag¬ 
giore o minore vicinanza (alla coscienza) di ciò che è adorato. 


96. Matangat., III, 1-3#. Secondo Abhinavagupta, queste stanze con¬ 
fermano il concetto precedentemente espresso, cioè che la suprema realtà 
è illuminata da una o più delle sue infinite potenze. 

97. In altre parole, queste espressioni convengono in senso primo al 
soggetto possessore di potenza e solo metaforicamente alla potenza. 

98. Il dhava è una speciale pianta (Grislea Tomentosa o Anogeissus 
Latifolià) e la dilavata il genus che comprende i vari individui dilava. 
L’essere ( sattva) è il genus che comprende tutto ciò che partecipa dell'esi¬ 
stenza. 

99 - Vedi sopra, 67 segg.; 91; sotto, IX, 1-6. 
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[210] Questo processo 100 fa parte del cosiddetto mezzo 
« potenziato » che si basa sul conoscere discorsivo. Esso è 
stato tuttavia qui accennato, poiché (il mezzo «divino»), 
esente da conoscere discorsivo, è giusto il contrario di esso 
(pratiyogin). 

[211] Colui che ha intrapreso il cammino del conoscere 
non discorsivo, poco importa quale sia la strada che scelga, 
dalla terra fino a Sadàsiva, si identifica per essa con éiva. 

[212] Quando il cuore è immacolato e v’ha una luce che 
illumina il piano sommo e splendente, allora, per mezzo di 
essa, si ottiene un’immedesimazione col supremo Siva, colla 
coscienza. 

[213] Tale, secondo l’opinione del discepolo di Sumati 101 , 
questo mezzo eccellente, parte della suprema potenza di 
volontà, cioè a dire la compenetrazione « divina ». 

b) I mezzi di realizzazione « potenziati » e « particoliformi ». 

[214] Esponiamo adesso la compenetrazione «potenziata». 
Il pensiero ( cetah) abbraccia chiaramente la mente, il senso 
interno ed il senso dell’io, è naturato di conoscere differen¬ 
ziato ed è quindi materiato di màyà — sebbene in realtà sia 
anch’esso volontà, etc. 

[215] Nonostante il mezzo «potenziato» si esplichi attra¬ 
verso (le funzioni dei summenzionati tre organi, cioè) la 
determinazione, l’immaginazione e la presunzione e sia quindi 
un’espressione di màyà, esso, alla fine, (sfocia in un) cono¬ 
scere non differenziato. 

[216] Nell’anima decaduta, lo stadio non differenziato 
del conoscere equivale sì a quello « divino », ma difetta di 
pienezza, a causa dello stato miserabile in cui versa allora 
il soggetto pensante. Questo tuttavia eliminato, esso si 
effonde in tutto il suo splendore 102 . 


100. Esposto sopra, nelle stanze 198-210. 

101. éambhunàtha. Vedi sotto, VAppendice X. 

102. Determinato, cioè, dai mezzi « divini ». La concezione espressa 
in questa stanza è stata chiaramente formulata da UD nella sua tikd 
alle PK, colle parole: tasydm dasdydm aisvaro bhàvah paiov api, cioè 


7. Abhinavagupta. 
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[217-218] Il medesimo si ripete, mutatis muUmdis, nel 
mezzo di realizzazione «potenziato». Nello stadio discorsivo 
del conoscere, (caratteristico di esso), la conoscenza e l’azione, 
infatti sono sì evidenti, ma, a causa di quanto è stato detto 
sopra, si trovano allora in uno stato di contrazione. A colui 
che si dedica a dissolvere il peso di questa contrazione, ecco 
dunque che sovviene la potenza, che, fiammeggiante, provoca 
infine la desiderata manifestazione interiore (antaràbhdsa). 

[219] Ala (dirà qui alcuno) il conoscere discorsivo è allora 
assente nei mezzi « particoliformi »? Esso è presente (io rispon¬ 
do) anche nei mezzi «particoliformi», soltanto che è allora 
mediato da altro ( anyopàya ). Dei mezzi «potenziati» Para- 
mesvara ha detto invece che son privi «del profferimento» 
( uccàra ). 

[220] Nella parola «profferimento» il plurale sostituisce 
l’espressione «eccetera». (Il profferimento, le pose, etc.) sono 
infatti assenti nel mezzo «potenziato». Lo stato di potenza 
( saktitcì ) è in effetto differenza-non differenza ( bhedàbhcda). 

[221] La « particola» coincide infatti colla differenziazione 
in tutta la sua evidenza. Il mezzo a lei proprio è qui chia¬ 
mato « particoliforme ». Esso consiste in rappresentazioni e de¬ 
terminazioni d’ordine discorsivo e (sfocia) infine in un cono¬ 
scere non differenziato. 

[222] « Ma (obietterà qui alcuno) né la mente, né il senso 
interno, né quello dell’io, né l’anima possono pervadere éiva, 
come quelli che pervadono soltanto le realtà ad essi inferiori. 
Come dunque si è potuto dire una cosa simile?» 103 . 

[223] In realtà, per noi (io rispondo) la mente, etc., non 
sono altro che Siva, il quale prima occulta la sua natura 
propria, e poi, attraverso questa stessa mente 104 , etc., ri¬ 
splende autoluminoso. 


« in questo stato, i. c., nel momento prediscorsivo del conoscere si ha il 
piano di Isvara anche per una persona ordinaria ». La tikd di UD non è, 
com è noto, venuta ancora alla luce. Il passo in questione è commentato 
da Abhinavagupta nella BV, I, 75. 

io 3 * Che, cioè, la mente, etc., possono fungere da mezzo per raggiungere 
Siva. 

104. Lett. «così» (tattici). Tathà è comm. da J bnddhyàdyupàycìsd- 
danakv amena. 
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[224-225] Questo stesso concetto è chiaramente espresso 
anche nelle scritture dualistiche, quali il M atangatantra, etc. 105 , 
laddove si dice che la luce di Siva, pervasore di tutti i prin¬ 
cìpi a Lui inferiori, risplende in tal modo, che la realtà 
suprema si manifesta anche nei piani della mente e del 
senso interno. 

[226] Queste compenetrazioni sono ambedue dirette verso 
il mare del conoscere indifferenziato, che scnz’affermarsi in 
esso nulla esiste. 

[227] Tale la ragione per cui il Signore ha detto che 
« Quanto al frutto, cioè alla coscienza, non conviene che i 
savi immaginino differenza alcuna» 106 . In questa stanza è 
anche indirettamente indicata la preminenza dell'immagi¬ 
nazione. 

[228] Anche secondo coloro che pensano come la validità 
(prdmdnyam) del conoscere non differenziato dipenda da 
quello differenziato, la validità della conoscenza non diffe¬ 
renziata è determinata da una serie di rappresentazioni 
differenziate 107 . 

[229] Vero intendente di gemme è, in effetto, chiamato 
colui che, senza conoscerne prima la loro vera natili a, attra¬ 
verso una meditata successione di mezzi e di determinazioni 
differenziate, ne ha infine ottenuto una conoscenza che non 
ha bisogno di mezzi ed è priva di rappresentazioni diffe¬ 
renziate I08 . 

[230] Il mezzo «divino», secondo ch’è stato detto, è 
naturato di non differenziazione, il mezzo «potenziato» di 
differenziazione-non differenziazione, ed il mezzo « partico- 
liforme» di differenziazione. 

[231] Tutto il vario spiegamento delle azioni rituali che 
esporremo più avanti 109 appartiene all infimo conosceic di 
questi tre, cioè a quello caratterizzato dai mezzi particoli- 
formi. 


105. J rimanda a Matangatantra, III, 20. 

106. MV, II, 250. 

107. Vedi sopra, 180, 181. 

108. Vedi sopra, 184Ò, iSsa. 

109. Nei capp. XV segg. 
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[232] L’azione, infatti, non è altra cosa dalla conoscenza, 
bensì la conoscenza stessa, che assunta una forma successiva, 
in vista dei mezzi di realizzazione, prende, com’ù stato già 
detto, il nome di azione. 

c) II maestro e la sua famiglia spirituale. 

[233] Visto dunque che le nozioni di «sé» e di «altri» 
sono ugualmente (irreali ed) immaginarie (kàlpanika), quali 
e quanti siano coloro con cui il maestro risplende unito, 
egli forma un unico sé con essi tutti, e, come tale, vien 
chiamato «perfetto» ( siddha) e «liberato» 110 . 

[234-236] Quale che sia l’estensione della sua famiglia 
spirituale ( samtdna ), tanto, secondo si dice, è il maestro, 
naturato di retta conoscenza; ond’è che quando (qualcuno 
della sua famiglia spirituale si libera) è egli stesso che si 
libera col suo stesso sé. Quanto si dice, che, cioè colui che 
ha la conoscenza conduce a salvamento la propria famiglia 
spirituale, è cosa chiaramente provata, sì dal ragionamento 
e sì dalle scritture - proprio perché tanto è il maestro, nel 
senso che egli e la sua famiglia formano un’unità. 

[237-238] E con ciò, coloro che qui obiettano: « La libe¬ 
razione è provocata dalla conoscenza. Come posson dunque 
l’iniziazione, etc., che sono azioni, determinare la liberazione? 
Se d’altro lato, come voi fate, si dice che essa è naturata 
di conoscenza, la conoscenza, allora, potrebbe sì liberare 
coloro che la possiedono, ma sarebbe assurdo sostenere che 
essa può liberare anche coloro che non sono tali » -, costoro, 
dico, sono stati radicalmente confutati. 

[239-240] Quanto poi è sostenuto da altri, che cioè la 
maculazione è una sostanza, né più né meno delle cataratte, 
etc., che coprono la vista, e che essa è soppressa dall’azione 
rituale, cioè dall’iniziazione, che agisce a somiglianza del 
collirio, etc., tutto ciò noi lo confuteremo più in là (la falsità 
di quest’opinione è in effetto dimostrata vuoi dal ragiona- 


no. Sulla famiglia spirituale, vedi sotto, XXVIII, 194-212. 
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mento, vuoi dalle scritture), non senza esporre qual è la vera 
natura delle tre maculazioni m . 

d) Le quattro forme di conoscenza. 

[241] Tali, così, i mezzi, costituiti dalle tre potenze. Di 
questi, la base è la conoscenza inferiore, superiore a questa 
è la mezzana ed ancora superiore la prima. 

[242-244] Superiore anche a questa, v’è infine la cono¬ 
scenza priva di mezzi u2 , etc., che, riposata nella potenza 
di beatitudine, prende qui il nome di «senza superiore» 
(anuttara) U3 . Questo conoscere che si illumina di per se 
stesso, che anche le Vidyà, i Vidyesvara 114 , etc., difficilmente 
possono raggiungere, è esposto nel Siddhàyogcsvarhnata. Esso 
è inoltre chiaramente indicato nel diciottesimo capitolo del 
Màlinlvijaya, colle parole: « L’insegnamento di esso non ha 
luogo se éankara non è propizio» 115 . 

[245] Queste quattro forme di conoscenza, che dànno, 
come frutto, perfezione o liberazione, sono appunto l’argo¬ 
mento che noi trattiamo in quest’opera, chiamata « Luce 
delle Sacre Scritture». 

e) L'enunciazione, la definizione e l’investigazione 116 . 

[246] A questo proposito, tutto ciò che qui interiormente 
o esteriormente si cogita appare dapprima in una forma 
generica, non specificata. 

[247] Questa conoscenza il cui oggetto ( dkdra) è, come 
si è detto, generico e non specificato e che è, quindi, inde¬ 
finibile, è il dubbio. Il soggetto, supporto delle qualità, 

in. Vedi sotto, IX, 62 segg.; XIII, 416 segg. 

112. Discussa sotto, nel cap. II. 

113. Vedi su questo termine sopra, 5 e nota. 

114. Vedi su queste entità solitamente sinonime di inantra e man- 
tresvara IX, 53 X, passim ; XV, 309-312. 

115. Questo verso non figura nel testo edito del MV. Esso è citato 
anche nella BV, voi. Ili, p. 40. 

116. SuH’enunciazione, etc., vedi Vdtsydyana , Nyàyasntra, I, 1, 2 

« La scienza del ragionare procede attraverso tre processi: l’enunciazione, 
la definizione e l’investigazione. L’enunciazione è la mera menzione per 
nome delle categorie; la definizione consiste in quel carattere o proprietà 
che serve a differenziare ciò che è stato enunciato; e l’investigazione è 
la disamina particolareggiata di ciò che è stato enunciato e definito ». 
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dev’essere tuttavia determinato ( niscita ), ché, altrimenti, esso 
dubbio non può aver luogo. 

[248] Nell’espressione: « Questo che cos’ò? » la quale è 
la forma primaria ( mukhya) del dubbio, la parte «questo» 
è ben determinata. Il dubbio, in effetto, consiste in questo, 
che le qualità ( dharma ) quali, ad esempio, l’esistenza, la 
non esistenza, etc., difettano di specificazione. 

[249] L’espres.sione « Che cosa? » allude semplicemente 
ad una cosa il cui aspetto ( àkàra ) difetta di un definito 
contorno ( anunmudritdkàra ), né ha altro significato. 

[250] La nozione « Questo è un tronco d’albero o un 
uomo? » è sì una forma di dubbio, ma non quella primaria, 
in quanto che essa implica la determinazione ( niscaya) di 
un certo numero di qualità comuni. 

[251] Il dubbio, inoltre, provocato, (come si è detto) da 
questo, che i due termini fra cui ondeggia non sono enucleati 
richiede necessariamente la presenza della parte « Che cosa? », 
altrimenti è semplicemente un’alternativa. 

[252-255] Quanto è qui chiamato « enunciazione» (uddesa), 
interrogazione, dubbio, non è altro, perciò, che il primo 
manifestarsi d’una cosa in una forma non ancora enucleata. 
La stessa autocoscienza, così, prendendo a svolgersi attra¬ 
verso lo svolgersi stesso della realtà, che si presenta (dap¬ 
prima) in un aspetto non enucleato, assume la sembianza 
di discepolo, prendendo il nome di interrogatrice. In altre 
parole, la coscienza, nonostante continui a partecipare pur 
sempre, dopo tale fase evolutiva, dei moti della nascita e 
del riassorbimento, la coscienza, dico, in séguito all’occulta¬ 
mento della determinata cogitazione interiore (a lei propria), 
prende il nome di interrogatrice, limitatamente a tutte quelle 
cose chiaramente sviluppate esteriormente, rispetto alle quali 
essa tuttavia si presenta in un modo, per dir così avvilup¬ 
pato ( anunmìlita). 

[256] La coscienza, in questo nostro piano fatto di maestri 
e discepoli si converte, così, di per se stessa, in domanda 
e risposta m . Le differenze corporee sono infatti insostanziali. 


117. Parafrasi di SvT, Vili, 31Ò, 32 a. 
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[257] Molteplici sono infatti le forme che d’un subito la 
coscienza, proprio perché coscienza, manifesta esteriormente, 
prima a lei interiori, generiche e particolari. 

[258] L’emissione della generalità (sdmdnya) consiste nel¬ 
l’emissione di una cosa destinata, nel prossimo futuro, ad 
essere precisata da un certo numero di elementi particolari 
non ancora emessi. 

[259] Quando 1 ’emissione di questi elementi particolari 
cessa, solo allora e non altrimenti, neppure in dieci milioni 
di evi, si ha la determinazione (nirnaya), determinata dal- 
l’appagamcnto del soggetto pensante. 

[260] La precisa manifestazione della realtà (in tutti i 
suoi particolari) proprio in quella data forma grazie ad una 
energica presa di possesso della nostra propria forza ( vlrya), 
prende il nome di definizione (laksanci), risposta, determi¬ 
nazione. 

[261] L’investigazione ( parlksd ), che ha come oggetto 
tutte le qualità dianzi determinate, cui essa sussegue, è, 
infine, costituita da una ripetuta enunciazione e definizione. 

[262] Questi tre momenti dell’enunciazione, della defini¬ 
zione e dell’investigazione sono in tutti gli esseri viventi, 
patenti nei quattro mezzi del conoscere, cioè a dire la per¬ 
cezione diretta, l’inferenza, l’analogia e l’autorità. 

[263-266] L’enunciazione è indifferenziata, la definizione 
è differenziata, l’investigazione consiste in una serie di rap¬ 
presentazioni differenziate che ha per oggetto la percezione 
diretta precedente. Se, per esempio prendiamo la nozione 
«In questo monte, c’è fuoco, perché c’è fumo» la enuncia¬ 
zione è, semplicemente, «questo monte», la definizione, « c’e 
fuoco, perché c’è fumo», e l’investigazione l’analisi consape¬ 
vole della legge di concomitanza, etc. (Analogamente, nella 
nozione « Quest’animale, simile alla vacca, ha il nome di 
gavaya), l’enunciazione è l’idea «quest’animale», la defini¬ 
zione « simile alla vacca, ha il nome di gavaya », e l’investi¬ 
gazione il resto. (Il medesimo può dirsi a proposito della 
frase «Chi desidera il cielo, sacrifichi coll’agnistoma», etc.). 
L’enunciazione equivale qui a « Chi desidera il cielo », la 






104 


CAPITOLO I 


definizione a «sacrifichi» e l’investigazione al resto, ossia 
« coll’agnistoma, etc. ». 

[267-26S] Non basta. La cosiddetta enunciazione consiste 
nell’emissione di una cosa suscettibile di essere precisata da 
una futura emissione di altre rappresentazioni differenziato, 
desiderate dal soggetto pensante. Tutti questi elementi, pros¬ 
simi ad essere emessi, la coscienza li vede ( cimile ) infatti 
allora in tutta la loro estensione, che, non misurata, com’essa 
è, dal tempo, discerne tutto quanto nasce nel tempo, passato, 
presente e futuro. 

[269] La cosiddetta definizione è una forma di coscienza, 
in cui l’emissione delle parti non ancora emesse coincide con 
un riassorbimento di quelle già emesse 118 - riassorbimento 
che concerne le parti non chiaramente affermate. 

[270] L’investigazione consiste nei vari moti delle emis¬ 
sioni e riassorbimenti dei susseguenti momenti conoscitivi. 
La minore o maggiore estensione di essa riposa nella volontà 
del soggetto pensante. 

[271-272] Questi tre momenti equivalgono alla Veggente, 
alla Mezzana e alla Corporea 119 , alla Dea Para, Paràparà ed 
Aparà, e consistono, in ultima analisi, nelle anzidetto tre 
potenze di volontà, etc. Tutto il vario svolgersi delle nostre 
azioni si basa unicamente su di esse. 

[273-274] Nell’insegnamento di Paramesvara, costituito, 
come si è visto, da tali domande e risposte, le cinque rela¬ 
zioni sono pertanto dominate dalla relazione suprema, ché, 
com’è detto nella Ratnamdld, « la relazione grande, quella 
intermedia, quella divina, quella divina-non divina, e quella 
non divina son tutte materiate di quella suprema» 120 . 

[275] La cosiddetta relazione è l’identità (che si viene a 
stabilire) fra i due distinti soggetti che domandano e rispon- 

118. L’emissione o creazione riguarda gli aspetti particolari, etc., 
ed il riassorbimento quelli generici. 

119. Su questi tre gradi della parola vedi sotto, III, 234 segg. 

120. Le cinque relazioni son costituite dalla trasmissione delle scrit¬ 
ture da Siva a Sadàsiva, da questi ad Anantanàtha, da questi a Srikanthin, 
etc., da questi agli rsi, da questi agli uomini. Vedi anche sotto, XXXVI, 
passim. 
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dono. L’aspetto supremo di essa consiste nel rivelarsi del¬ 
l’identità in tutta la sua pienezza. 

[276] Le altre relazioni enunciate nelle scritture debbono 
essere aneli'esse considerate alla luce di questo principio, 
affinché i risultati desiderati, etc., possano manifestarsi in 
tutta la loro pienezza. 

[277] Così la coscienza, questa dea, che per sua propria 
natura ed in ogni tempo, costituisce la vita stessa dell’enun¬ 
ciazione, etc., la dea, dico, si manifesta in forma di tutte 
le scritture. 

f) Enunciazione dei vari argomenti trattati 'nella Luce delle 

Sacre Scritture. 

[278-2841?] Si fa adesso enunciazione dei vari argomenti 
contenuti in quest’opera, in forma prima sommaria e poi 
particolareggiata. Questi sono: 

1. Le varie forme di conoscenza. 

2. La compenetrazione senza mezzi di realizzazione. 

3. Il mezzo supremo (o «divino»). 

4. Il mezzo «potenziato». 

5. Il mezzo « particoliforme». 

6. Il mezzo del tempo. 

7. Il sorger delle ruote. 

8. Il cammino dello spazio. 

9. Il cammino dei princìpi. 

10. La divisione dei princìpi. 

11. Il cammino delle forze, etc. 

12. La messa in opera del cammino. 

13. Le cadute di potenza e le oscurazioni. 

14. L’esordio dell’iniziazione. 

15. L’iniziazione attinente ai «regolari». 

16. L’iniziazione attinente ai «figli spirituali». 

17. Le varie cerimonie concernenti i medesimi. 

18. L’iniziazione ristretta. 

19. L’iniziazione dell’uscita immediata (dal corpo). 

20. L’iniziazione dell’alleggerimento. 

21. L’iniziazione di assenti. 






22. L’estrazione dei segni. 

23. La consacrazione. 

24. L’ultimo sacramento. 

25. Il rituale delle offerte post mortevi. 

26. Le discipline post-iniziatiche. 

27. L’adorazione del briga. 

28. I vari giorni d’adempimento, il rito dei sacri cordoni 
e le cerimonie occasionali. 

29. Il rituale segreto. 

30. I vari mantra. 

31. Il mandala. 

32. Le mudrà. 

33. Il raduno. 

34. La penetrazione della natura propria. 

35. L’incontro delle scritture. 

36. La trasmissione delle scritture. 

37. L’esposizione di come la scrittura da eleggere (sia 
quella scivaita). 

[2846-286] Il savio che studi assiduamente il contenuto 
di questi trentasette capitoli diventa Bhairava in persona. 
E colui la cui conoscenza si estende ai detti trentasette 
diventando Bhairava, che v’c, dico, di strano se il suo sguardo 
può far sì che le particole si identifichino anch’esse con 
Bhairava? Tale l’enunciazione sommaria. Passiamo adesso a 
quella particolareggiata. 

[ 2 & 7 ~ 3 2 7 a ] r - Nel (primo) capitolo che tratta delle varie 
specie di conoscenza, v’è via via, ordinatamente, enuncia¬ 
zione di tutto. 

2. Nel secondo capitolo si parla di quella particolare 
compenetrazione, dove non è bisogno di mezzi. 

3. (di argomenti discussi nel capitolo dove si tratta di 
mezzi supremi sono il riflettersi del tutto nella coscienza, il 
graduale sorgere delle cogitazioni, l’essere queste inseparate 
dai mantra, etc. 

4. Nel capitolo dei mezzi « potenziati » sono discussi la 
purificazione delle rappresentazioni differenziate, la vera 
natura del ragionamento, le caratteristiche dei maestri, l’inu¬ 
tilità dei vari membri dello yoga (a parte il ragionamento), 
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la futilità dei vari riti di adorazione esteriori, il sorgere delle 
ruote della coscienza, la forza dei man tra, la natura della 
vera recitazione, etc., la relatività delle proibizioni ed in¬ 
giunzioni. 

5. Nel capitolo quinto, che tratta dei mezzi «particolari» 
gli argomenti discussi sono i mezzi mentali consistenti nella 
contemplazione, il profferimento attraverso la natura del 
soffio vitale, il profferimento attraverso la coscienza 121 , la 
penetrazione dentro la suprema realtà, i segni caratteristici 
del cammino, le pose del corpo, la vera natura del fonema. 

6. 11 capitolo dedicato alla natura del tempo contiene la 
misura del movimento respiratorio, la disamina dei (vari 
periodi) d’un giorno e una notte, dei transiti (del sole da 
un asterismo zodiacale all’altro), etc., le varie specie di 
riassorbimento, il sorgere dei fonemi. 

7. Nel capitolo che tratta del sorgere delle ruote sono 
esposte i diversi tipi di ruote, le varie specie di mantra e 
di vidyà. 

8. Gli argomenti contenuti nel capitolo che tratta del 
cammino dello spazio sono la dimensione dei mondi, il rias- 
sunto di essi e la loro ripartizione nei princìpi. 

9. Gli argomenti trattati nel nono capitolo, dove è spie¬ 
gato il cammino dei princìpi, son due, ossia la natura del 
rapporto di causa-effetto ed il successivo svolgersi dei princìpi. 

10. Nel capitolo dove si parla della divisione dei princìpi 
gli argomenti esposti sono la proprietà della lealtà, il pioce- 
dimento dei princìpi, la descrizione degli stati di \eglia, etc., 
le varie specie di soggetti conoscenti. 

11. Nel capitolo concernente il cammino delle forze, 
etc., si discute la natura delle forze, la divisione (del tutto) 
in uno, due, tre, cinque princìpi, etc., il processo del diffe¬ 
renziarsi dei fonemi, la potenza che tutto sorregge. 

12. Gli argomenti trattati nel capitolo concernente la 
messa in opera del cammino sono la meditazione secondo 
non differenziazione e la diminuzione del dubbio. 


j 2 j. Leggi ciddtmand per ciddtnicitd. 





13- Le materie trattate nel capitolo dove si investiga le 
cadute di potenza sono la superiorità delle scuole scivaite 
sul Sàmkhya, la natura della maculazione, ctc., le varie 
forme delle cadute di potenza, la dimostrazione della loro 
indipendenza, le diverse forme dell’oscurazione. 

14. Nell’esordio dell'iniziazione gli argomenti toccati sono 
la rimozione dell’oscurazione, la conoscenza nella sua pienezza, 
l’inutilità dell’uscita volontaria (dal corpo). 

15. Gli argomenti di cui si tratta nel quindicesimo capitolo 
consacrato all’iniziazione dei «regolari», sono, in sunto, 
l’esame delle attitudini dei discepoli, le varie specie di bagni, 
la scelta del luogo, i diversi tipi di proiezione generica, il 
vaso sacrificale ed il suo scopo, le sostanze (sacrificali) appro¬ 
priate, l’adorazione esteriore, l’adorazione delle porte, l’en¬ 
trata, la natura dello spazio, la purificazione del corpo, del 
soffio vitale, etc., le varie specie di proiezioni speciali, il vaso 
sacrificale speciale, l’adorazione del corpo, la proiezione ed 
adorazione del cammino nel soffio vitale, nella mente e nel 
vuoto, la superiorità (della propria scuola) su tutte le altre, 
1 adorazione di tutta la ruota, la presa di possesso del ter¬ 
reno, i cinque prodotti della vacca, l’adorazione della terra 
e di Ganesa, l’adorazione dell’arma, il rito del fuoco, la 
purificazione attinente al fuoco, la soddisfazione e propizia¬ 
zione, la preparazione del riso sacrificale, la bacchetta per i 
denti, l’ultima purificazione, il rito della mano di Siva, la 
preparazione del letto, l’esame del sogno, il rituale delle 
«regole», le varie regole. 

16. Nel sedicesimo capitolo è trattata la meditazione del 
mandala, i caratteri degli animali da sacrificare in tutti i 
loro particolari, la soddisfazione e propiziazione del fuoco, 
1 infervoramento del proprio sé, la proiezione del cammino 
nel corpo del discepolo, le varie specie di elementi da purifi¬ 
care, purificatori, etc., le differenti iniziazioni, la proiezione 
suprema, la natura e lo scopo dei mantra, le diverse specie 
di congiunzioni. 

17. Nei riti che trattano dei figli spirituali si tratta 
(inoltre) della preparazione dei cordoni, della purificazione 
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dei princìpi, della combustione dei legami, della congiun¬ 
zione, dei diversi cammini. 

18. Nel diciottesimo capitolo, dedicato all’iniziazionc in 
ristretto, si parla dell’iniziazione priva di nascite e dei diversi 
tipi di inantra. 

19. Nel capitolo dedicato all’uscita immediata dal corpo 
si parla dell’osservazione del momento opportuno 122 , della 
proiezione della lama, etc., della circolazione nel corpo del 
discepolo (morente), del rito della brahmavidyà. 

20. Tutto il contenuto del ventesimo capitolo si riduce 
a due argomenti soltanto, ossia l’esame dei (maestri) qua¬ 
lificati (alla speciale iniziazione di cui quivi si parla) 123 , la 
purificazione interiore e l’iniziazione deH’alleggei'imento. 

21. Nel ventunesimo capitolo si tratta dei riti da eseguirsi 
a proposito di morti e di viventi (estratti), dell’insegnamento 
della rete, delle varie purificazioni e della loro maggiore o 
minor forza. 

22. Gli argomenti esaminati nel capitolo dell’estrazione 
dei segni sono l’udizione (della vita passata del discepolo), 
il consenso, la purificazione, la liberazione dei peccati e la 
recisione del dubbio. 

23. Nel capitolo dedicato alla consacrazione, si tratta 
dell’investigazione, della creazione d’un nuovo maestro, dei 
voti di costui, della sottrazione della conoscenza, delle distin¬ 
zioni attinenti ai maestri, dello stato di adepto. 

24. Gli argomenti trattati nel capitolo ventiquattresimo 
dedicato all’ultimo sacramento sono i soggetti atti a rice¬ 
verlo, il rito di purificazione ed il suo scopo. 

25. Gli argomenti di cui si parla nel capitolo venticin¬ 
quesimo, consacrato all’offerta post-mortem sono lo scopo 
di essa ed il suo potere di conferire fruizioni e liberazione. 

26. (I punti toccati nel ventiseiesimo capitolo 124 ) sono 
lo scopo dei riti post-iniziatici, i riti d’adorazione perpetui 
e gli altri concernenti la superficie sacrificale. 


122. Leggi kdldveksd per kaldveksd. 

123. Leggi °dhikdri° per °dhikàra°. 

124. Questa st. è probabilmente manchevole di due pdda. 
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27. Nel capitolo consacrato all’illustrazione dell’adora¬ 
zione del liiiga si parla delle molteplici forme del litiga stesso, 
dei rosari, e dei vari tipi di adorazione. 

28. Gli argomenti contenuti nel ventottesimo capitolo, 
dedicato all’illustrazione dei riti occasionali, sono le varie 
sorta dei detti riti, lo scopo di essi, le diverse specie di giorni 
d’adempimento, le particolarità di essi, il rituale della ruota, 
l’adorazione di essa, il rito dell’offerta dei sacri cordoni, 
il rituale occasionale l25 , lo scopo dei riti di adorazione nel 
giorno della nascita, della morte, etc., del maestro, l’esame 
della natura della morte, i riti concernenti l’unione colle 
yogini, il procedimento da tenere nella spiegazione e nell'udi¬ 
zione (delle scritture), i riti d’espiazione per una trasgressio¬ 
ne delle regole 126 , e, infine, il rito d’adorazione del maestro. 

29. Gli argomenti di cui si tratta nel ventinovesimo capi¬ 
tolo sono i differenti discepoli idonei, i riti kula concernenti 
i perfetti e le loro consorti, il metodo dell’adorazione, i 
caratteri della coadiutrice, il procedimento della dottrina 
segreta, l’iniziazione, la consacrazione, la transfissione 127 . 

30. Il trentesimo capitolo è dedicalo alla decisione della 
natura dei mantra e della loro forza. 

31. La necessità di esporre per esteso le varie specie del 
mandala dei tridenti e dei loti, dello svastica « signore del¬ 
l’etere», e via dicendo, mi ha indotto a dedicare a tali argo¬ 
menti tutto un capitolo, il trentunesimo. 

32. Gli argomenti contenuti nel capitolo trentaduesimo, 
consacrato all’illustrazione delle mudrà, sono la maggiore o 
minore importanza dei vari tipi di esse, la loro natura, la 
forza in esse insita, le diverse circostanze (in cui debbono 
essere applicate) ,28 . 


125. Dopo la stanza 321 a son caduti due pàda, che accennavano al 
pavitvaka ed al rituale occasionale ( pavitrakavidhànam ca naimittikavidhis 
tathà, o qualcosa di simile). 

126. L'espressione àrutavidhih (apparentemente confermata da J in 
XXVIII, prima della st. 423) è secondo me, insostenibile. Il senso richiede 
qualcosa come pràyascittavidhih, etc. Il termine àmia è probabilmente 
una lez. corrotta da cyuta o sruta nel senso di un individuo che sia caduto 
in fallo, venuto meno ai suoi obblighi. 

127. Leggi vedhah per bodhah. 

T28. Leggi kàlabhedah per kalàbhedah. 
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[3276-328] La ragione per cui questa enunciazione non va 
oltre il trentaduesimo capitolo sta in questo, che comin¬ 
ciando dal trentaduesimo principio, ossia Isvara, non v’è più 
alcuna sensibile ( prasphuta ) differenziazione. Una conoscibi¬ 
lità, sia pure in forma primaria e generica, v’è (anche in 
tali princìpi) e quindi Tesserci di altri capitoli (susseguente- 
mente al trentaduesimo) non è affatto incongruo I29 . 

[329] Tale dunque l’esposizione delTenunciazione, ordi¬ 
nata ad un agevole riassunto. D’ora in poi esporremo dei 
vari argomenti la definizione e l’investigazione, in ordinata 
successione. 

g) Stanze finali. 

[33°] H sé consiste nella luce della coscienza, la quale è 
priva di parti. La natura del se abbraccia pertanto tutto l in¬ 
sieme delle potenze. Esso, occultata la sua propria maestà, si 
presenta in forma vincolata. L’illuminazione della sua natura 
propria, nel suo originale fulgore e la liberazione, la quale, 
presentandoci esso in varie forme, ha vari aspetti : per esporre 
in sunto i quali e qui scritta quest opera. 

[331] La falsa conoscenza - la malattia della tenebra - 
genera svariati vizi della vista, e, a causa della sua presenta, 
il (conoscere), benché immacolato, appare inquinato da macchie. 
Ma ecco che quanto occorre conoscere, messo [come un collirio) 
torno torno agli occhi, allontana i vizi dovuti all'anzi detta 
malattia - né di macchie v’è quivi neanche il solo sospetto! 

[332] O insieme delle cose! Di forza t'impossessi dei nostri 
cuori, e, a mo d’attore, ti diverti a celare, sotto mille varie 
parvenze, la tua vera natura! Chi ti chiama insenziente, lui 
davvero insenziente, diseducato e a torto pretendente a una 
sensibilità che non ha! E, io penso, questa sua insenzienza, 
gli è titolo di lode, che, almeno, ha una qualità in comune 
con te ! 130 


129. La conoscibilità cui qui allude Abhinavagupta è probabilmente 
il « questo » nella sua forma generica, non ancora distinto dall'io. Se la 
divisione in capitoli o sezioni non è incongrua, tale sarebbe però una sud- 
divisione in paragralì. I capp. del TA sono in tutto trentasette. 

130. Questa st. è citata e commentata da Abhinavagupta stesso nel 
suo DhAL, I, p. 127 (ed. cit.). 
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[ 333 ] Coloro che son qui qualificati alla disamina son 
(solo) i maestri, privi di macchie, conoscenti della vera realtà, 
materiati della natura di É iva , e quindi la domanda di porre 
giù la menda dell’odio è (in ogni caso) vana. 

[334] Tale la pine del primo capitolo di quest’opera com¬ 
posta da Abhinavagupta, la Luce delle Sacre Scritture, consa¬ 
crato all’illustrazione della natura del conoscere e delle sue 
varie specie. 


Capitolo II 


LA COMPENETRAZIONE 
SENZA MEZZI DI REALIZZAZIONE 

[i] Questa seconda sezione (prakaranam) io la inizio adesso, 
per spiegare il primo stadio, consistente nella conoscenza senza 
superiore, ininterrotta 1 . 

[2-3] « Ma (voi forse direte) rispetto a ciò che è privo 
di mezzi che bisogno c’è d’insegnamento?» L’insegnamento 
(io rispondo) occorre qui una volta soltanto, senza bisogno 
d’applicare mezzi ulteriori. Tale il senso da attribuire a 
quest’espressione «privo di mezzi». Ed in verità la consa¬ 
pevolezza che questa realtà è priva di mezzi come può veri¬ 
ficarsi senza un qualche mezzo? Queste nostre parole non 
son rivolte a coloro nei cui riguardi questa realtà si mani¬ 
festa di per se stessa. 

[4-6] Le quattro forme di conoscenza cui s’è accennato 2 
non son altro che la stessa natura propria dell’Onniperva- 
dente, il quale è, in effetto, indefettibile ( nityodila ). Il fatto 
che Egli si illumina in innumerevoli aspetti, tale la ragione 
per cui alcuni penetrano in Lui parte dopo parte ed altri 
invece tutti insieme 3 . Questa penetrazione può poi svolgersi 
dipendentemente o indipendentemente da mezzi, la quale 
indipendenza non impedisce che i mezzi, diversi come sono 
dal fine, siano di molteplici specie 4 . 

[7] Noi esponiamo qui adesso la procedura ( vidlii ) che 
debbon tenere coloro che, immacolati, venerano la propria 
bhairavica coscienza, di là da ogni mezzo. 

[8] Nei riguardi di essa, innanzi tutto, l’azione 5 non può 
certo fungere da mezzo. Non è infatti (la coscienza) che 

1. Vedi sopra, I, 242-244. 

2. Cfr. sopra, 241-245. 

3. Vedi sopra, I, 140-141. 

4. L’espressione tadanyatvàt è da me intesa nel senso di iipeyànya- 
tvàt o pùrnajnàtmnyatvdt : cfr. sopra, I, 141: tadanyad apavam bahu. 

5. L’azione rituale, etc. 


K. Ariiinavagupta. 
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nasce dall’azione, ma, piuttosto, l’azione che, palesemente, 
nasce da essa 6 . 

[9] « Ma (dirà qui alcuno) l’azione è il mezzo da cui 
nasce la conoscenza di essa realtà». Ma (io rispondo) il cono¬ 
scere è luminosità, e quindi non può, come tale, illuminare 
ciò che è già di per se stesso luminoso, che altrimenti questo 
non sarebbe più tale, ma illuminato da altro 7 . 

[10] Rispetto a questa verità, che, cioè la coscienza 
(samvittattvam) è autoluminosa, che bisogno c’è di ragiona¬ 
menti? Se essa, in effetto, tale non fosse, il tutto sarebbe 
insenziente, e, quindi, senza luce. 

[11] Tutti i mezzi, esteriori o interiori, quali essi siano, 
dipendono dalla coscienza e non possono quindi fungere da 
mezzi nei riguardi di essa. 

[12] Poni giù ogni applicazione (avadhàna). Ed, in effetto, 
su che mai puoi applicarti? Vedi un poco di capirlo da te. 
Applicazione su ciò che è pieno non è logicamente sostenibile; 
né ciò che pieno non è può, d’altro lato, mai acquistare verace 
realtà 8 . 

[13-14] Le meditazioni ( bhàvanà ), che si basano sul¬ 
l’applicazione, non possono perciò fungere direttamente da 
mezzi nei riguardi del supremo sentiero bhairavico; e coloro 
che sogliono scrutare questa realtà servendosi di esse come 
di mezzi diretti, son simili a coloro che prendessero, insi¬ 
pienti, una lucciola per vedere il sole 9 . 

[15-18] Inoltre, tutte queste cose esteriori, considerate 
(da voi) come mezzi interiori, non son altro che luce, e, 
quindi, il corpo stesso di éiva. L’azzurro, il giallo, il piacere 
son luce solamente, £iva. (Essendo l’unica cosa che esiste) 


6. Vedi sopra, I, 150-155. 

7. Lett.: « La luminosità, in ciò che ò autoluminoso, come può pro¬ 
venire da altro? ». 

8. Questa medesima st. ricorre anche in MVV, II, 117, preceduta 
dalla st. seguente: « Non discriminazione e non altro, ecco che cos'è 
qui la trasmigrazione! » Vane, vane parole! Non discriminazione, infatti, 
e non altro, ecco che cos'ò la scala che conduce verso il sommo bene! 

9. Il khadyotaka, una sorta d’insetto luminoso, ò la più piccola 
delle luci. L’associazione, per contrasto, fra esso e la luce del sole è 
antica e ricorre anche nelle scritture buddistiche. Vedi, p. es., É. La- 
motte, L'enseignement de Vimalaklrti , Louvain, 1962, p. 161. 


LA COMPENETRAZIONE SENZA MEZZI DI REALIZZAZIONE 115 


questa suprema non dualità materiata di luce, la relazione 
stessa di fine e di mezzo non può essere cosa diversa da 
essa, ma solo un’espressione della luce. Le nozioni « questa 
è dualità», «questa è differenziazione», «questa è non dua¬ 
lità», non sono anch’esse che un’espressione di Parameévara 
che ha come corpo la luce. 

[19] In questo piano, il piacere, il dolore, la cattività, 
la liberazione, l’intelligenza, l’insenzienza, son parole omo¬ 
nime, né più né meno che vaso o tazza sono una cosa 
soltanto. 

[20-21] Nella luce, infatti, come può mai lucere una 
parte di non-luce? Se essa infatti lucesse, ed ecco che la 
dualità fra luce e non-luce non avrebbe più motivo d’essere; 
e se d’altro lato, non lucesse, essa sarebbe allora insostan¬ 
ziale. Nei riguardi della luce, non esiste perciò logicamente 
differenziazione alcuna. 

[22-23] Stabilito dunque che sia questo punto, che questa 
luce *è una, ecco che i sostenitori della teoria, secondo cui 
le forme di conoscenza son diverse le une dalle altre son 
respinti e rifiutati. Quanto si è qui voluto dire con que¬ 
st’espressione «la luce è una», è che esiste la luce soltanto, 
ché l’esistenza della non luce è negata. La parola «una» 
non ha, insomma, un valore numerico, basato sul numero 

delle luci. 

[24-^6] Ouesta (luce) non è la potenza, la grande dea, 
poiché non è fondata su nulla, non è il possessore di potenza, 
il Dio poiché non è fondamento di nulla; non è il medita¬ 
bile poiché non v’è soggetto che mediti, non è il soggetto 
che’mediti, poiché non v’è meditabile; non è l’adorabile, 
poiché non v’è adoratore, non è l’adoratore, poiché non v è 
adorabile; essa, l’Onnipervadente, non e il mantra, non e 
la cosa espressa del mantra (mantrya), non è il soggetto che 
pronuncia il mantra; essa, Mahesvara, non è l’iniziazione, 

non è l’iniziatore, non è l’iniziando. 

[27] In questa realtà, priva di soggetto agente, di oggetto 
dazione e d’azione, tutti quegli atti rituali che vanno dal¬ 
l’evocazione (àvàhana), stanziamento (sthàna), presenza 
(osano), detenzione (nirodha), acqua santa (argha), medita- 
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zione (samdhdna), ctc. fino alla dimissione ( visarjana) non 
hanno luogo a procedere 10 . 

[28] «Questa realtà non è né essente (sai), né non essente, 
né essente-non essente, né priva d’ambedue. Difficile da 
conoscere è infatti questa condizione, che sia mai questo 
strano Senza Supcriore» 11 . 

[29-31] L’essere si applica comunemente (lokc) alle cose 
limitate che appariscono in forma di un «questo», come un 
vaso (etc.). Ma non così è questo Bhairava. Il non essere, 
la non luce, è, d’altra parte, sprovvista d’efficienza causale 
nei riguardi di checchessia. (Bhairava, invece), animato di 
luce soltanto, costituisce la vita, la realtà del tutto. Per 
queste due ragioni, (Bhairava) non è né costituito d’ambedue 
né trascendente ambedue. Egli apparisce in forma di tutte 
le cose (sarvdtmand ). In che modo mai può egli essere espresso? 

[32] « Il piano supremo (così è detto nel Trisirobhaira- 
vatantra) che ha, come natura propria, la suprema cono¬ 
scenza, contiene dentro di sé la potenza ( saktigarbha ) per 
virtù della potenza contenuta dentro di esso ( garbhdntar - 
vartinyd) ». 

[ 33 ] Egli non è né un essere (bhdva) né un non essere, 
né ambedue, (e) perché trascendente al dominio delle parole, 
è saldamente stabilito nel sentiero dell’ineffabile, fondato 
insieme sulla potenza e privo di potenza. 

[ 34 ] Coloro che purificati dalla detta verace coscienza, 
in essi saldamente affermatasi, saldamente si stabiliscono nel 
sentiero Senza Superiore, non son vincolati da mezzi. 

[ 35 - 38 ] Tutto quest’insieme degli esseri, a costoro, con¬ 
giuntamente appare davanti, dissolto tutto quanto dal fuoco 
di Bhairava, della coscienza, né delle varie sorta del dolore, 
del piacere e del dubbio, altro in loro non resta che il supremo 
non differenziato conoscere dove son penetrati. Per costoro, 
non v e mantra, non meditazione, non adorazione, non im- 


10. Vedi su questi vari atti rituali concernenti l’immagine adorata, 
SSP, pp. 188, 198 etc. Sthàna ed tisana, secondo J, sono rispettivamente 
sinonimi di sthtipana e samnidhtina. La « meditazione » ( samdhtina ) ha, 
come oggetto, il mantra. 

11. Questa stanza, dice J, è una citazione dal Bhavgasikhtitantra . 
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maginazione, non tutti quei vari erramenti, che vanno dallo 
stadio di «regolare» fino a quello di maestro. Armati di 
spada, costoro hanno reciso la rete di tutte le varie restri¬ 
zioni, e pertanto le regole da osservare dopo (l’iniziazione, 
fino alla fine della vita) son da essi messe in atto col solo 
scopo di favorire gli altri 12 . 

[39] La gente, tutta occupata nelle sue proprie faccende, 
non svolge normalmente attività alcuna a favore degli altri. 
L’attività di coloro in cui ogni macchia, attinente all’esistenza 
fenomenica, e distrutta, che si sono identificati con Bhairava, 
ricolmi di Lui, è invece intesa a questo soltanto, cioè al benes¬ 
sere del mondo. 

[40] La semplice vista di un tale essere fa sì che coloro, 
la cui coscienza è immacolata, si identifichino con lui, grazie 
ad un trasferimento della sua natura (tàdrùpyakramena). 
Tale la portata della grazia di cui è connaturato. 

[41] Le vere azioni rituali, dal sacrificio all’iniziazione, 
non sono nient’altro che la compiuta conoscenza ( parijnàna) 
di questa realtà. « Della superficie sacrificale (così il Signore 
stesso nel Siddhayogisvarìmatam), più elevato è il cranio, 
del cranio il panno, del panno la meditazione, di questa il 
meditabile, di questo la concentrazione, di questa la forma 
che nasce dallo yoga [yogajam nifi am), di questa la cono¬ 
scenza. Colui infatti che è un « gran perfetto » (mahàsiddha) 
mercé della conoscenza, è un signore degli yoghin (yogis- 
vara) ». 

[42-46] Se invece coloro che un tale essere desidera favo¬ 
rire, mercé della sua liberta, non hanno una coscienza imma¬ 
colata, è mestieri allora che egli ricorra alla procedura che 
esporremo, la quale è di più specie, secondo i soggetti che 
egli vuol favorire, basata sui vari mezzi, supremi, infimi, etc. 
e sul loro vario combinarsi. Non basta. A tal fine 13 , costui, 
sebbene identico a Parainesvara, deve parimenti curare lo 
studio, l'udizione delle scritture, etc., che della detta iden- 


12. Vedi anche sotto, 43-46. Sulle discipline post-iniziatiche vedi 
sotto XXVI, passim. 

13. Per favorire gli altri. Vedi sopra, 35-38. 
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tificazione con Paramesvara rappresentano il mezzo. Tali 
osservanze non nuocciono affatto alla sua libertà. Le creature 
la cui coscienza non è immacolata non possono essere favo¬ 
rite senza mezzi. 

[47] Tutte queste cose (non son parto della nostra fan¬ 
tasia) ma son dette sia nell’Ormi kaulatanlra 1 *, che si basa 
sulla linea spirituale dei perfetti, sia nelle opere di maestri, 
quali Somànanda 1S , etc. 

[49] Dissolte che siati le nuvole del dubbio, per mezzo delle 
parole del maestro, in virtù d’ima purificazione (unmarjana) 
ottenuta attraverso tutta una serie di ragionamenti c mercé alla 
fiducia nella scrittura, dissoltcsi, dico, per mezzo di queste tre 
cose [singolarmente) 0 tutte insieme, toccate, deh, i raggi del 
Signore, il cui fulgore splende nel cielo del cuore, e che a 
guisa d’un sole distrugge la tenebra! 

[ 5 °] Questa è la fine del capitolo, che esamina la sede 
senza superiore ed il suo ottenimento di là da ogni mezzo. 


14. Citato anche sotto, XIV, 31^. 

15. Vedi la SDv, VII, 5, 6 ; ioiò. 


Capitolo III 

IL MEZZO SUPREMO (O «DIVINO») 


Diremo adesso del piano senza superiore di ì\Iahcsvara, 
così come esso è inverato dai mezzi supremi '. 


i. 

IL RIFLETTERSI DEL TUTTO NELLA COSCIENZA 

[1-4] L’aspetto del fulgore supremo bhairavico da noi 
sopra esposto, naturato di pura luce, che giova qui vedere 
e meditare come predominante, è quello della sua puia 
libertà. La luce è ciò che per sua natura a tutto dispensa 
luminosità. Il tutto non è da essa separato, o, tale essendo, 
non sarebbe luminoso 1 2 . La verità è perciò questa, che Para- 
mesvara manifesta, sfrenato ( allargala ), tutto il vario gioco 
delle emissioni e dei riassorbimenti nell’etere del suo proprio 
sé. A quel modo che in uno specchio senza macchia si mani¬ 
festano, senza mescolarsi, la terra, l’acqua eccetera, cosi nel 
Signore, naturato di pura coscienza (cinnàtha), unico, 1 vari 

moti del tutto ( visvavrttayah ) 3 . 

[5-8] Nell’occhio, in uno specchio, nell’etere e nell’acqua 
appariscono le cose ad essi rispettivamente omogenee. Ciò 
che si manifesta in una materia [rùpa) senza macchia è 

infatti la materia soltanto. Una donna cui l’amante sia 

stato (momentaneamente) sottratto pur sfiorando colle coppe 
del seno lo specchio bello dell’immagine riflessa di lui, non 

1. I mezzi «divini» o sàmbìiava. Vedi sopra, I, 2886. 

2. Nella st. 2 b leggo col ms. Kh e con J sad va na bhdsate per 

sad vàvabhasate nel testo edito. 

o La natura deH’immagine riflessa fu, prima di Abhinavagupta, discussa 
da Utpaladeva nella sua IPT, ora perduta. Parecchi degli argomenti qui 
trattati son rappresentati nel commento di Abhinavagupta all opera di 
Utpaladeva I, 2, 8 e II, 4, 19. Secondo Utpaladeva ed Abhinavagupta 1 im¬ 
magine riflessa non è né errore né verità, ma una categoria indipendente 
della realtà. 
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trova tuttavia soddisfazione. Lo specchio in questione non 
è infatti dotato di un tatto senza macchia, che tale esso 
possiede la materia soltanto 4 . L’immacolatezza consiste, per 
parte sua, in un complesso uniforme di clementi compattis¬ 
simi ed omogenei 5 . L’immacolatezza, d’una cosa, giusta il 
Maestro 6 , consiste nella capacità da essa posseduta di mani¬ 
festare in identità con se stessa un’altra cosa diversa da 
essa stessa rimanendo ciononostante in possesso della sua 
autonoma luce. 

[9] L’immacolatezza appartiene primariamente ed uni¬ 
versalmente soltanto al Signore, materiato di pura coscienza, 
unico. Le varie altre cose che noi chiamiamo immacolate 
son tali solo parzialmente e per sua volontà. 

[10] Le cose possono avere due aspetti o nature, una 
che offre resistenza, naturata da maya ed una che non offre 
resistenza, essenziata di sapienza pura. Questi due aspetti 
son manifestati in tutte le cose dal dio stesso, il quale si 
illumina in forma di immagine e di immagine riflessa. 

[12-17] <( I raggi degli occhi (così taluni) respinti e tornati 
addietro per opera della superficie liscia, percepiscono il 
nostro proprio volto». Ma (così io rispondo a costoro) se il 
nostro proprio volto è conosciuto per opera di quegli stessi 
ra ggi c h e son fuoriusciti dal corpo, che bisogno c’è allora dello 
specchio? Questi raggi così ritornati e percettori, l’immagine 
(riipam) dovrebbero percepirla inoltre nel nostro proprio 
volto e non nello specchio. Se ciò che appare fosse poi il 
nostro proprio volto (nella sua realtà), tale immagine do- 

4. Vedi IPVV, I, 2, 8 (voi. I, p. 159): «Ma (dirà qui alcuno) i raggi 
oculari, respinti da una sostanza limpida, percepiscono, tornati indietro, 
il proprio volto. La percezione “ il volto è nello specchio ” è un errore. 
In realtà questa terza categoria, da voi ammessa, chiamata col nome 
di immagine riflessa, trascendente verità ed errore, non esiste ». Kd io 
rispondo di no. Infatti, stando così le cose, l'immagine riflessa del mio 
volto nello specchio dovrebbe apparire dotata anche di tatto. 

5. Vedi IPVV, I, 2, 8 (voi. I. p. 158): «Ciò che si riflette in uno 
specchio non è il tatto, la pesantezza, bensì la sola configurazione formale. 
Ksso ò atto a riflettere, quando si vede che è immacolato, quando cioè la 
sua natura è perfettamente compatta, non offuscata da elementi eterogenei, 
privi di omogeneità, e non quando esso è offuscato da clementi eterogenei, 
quali lagrime o polvere ». 

6. Utpaladeva (J). 
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vrebbe essere anche dotata di tatto, sentita come mia, c 
non apparire priva di tangibile, percepita come un conoscibile 
estrinseco. L’immagine riflessa nello specchio è dunque una 
realtà (vasta) costituita da una semplice configurazione for¬ 
male, nella quale il tatto, l’odore, il sapore, eccetera, sono 
in stato di immergenza. Questo stato di immergenza c dovuto 
alla mancanza di percepibilità, questo al non esserci di un 
contatto coll’oggetto, e questo all’assenza, nello specchio (del 
tatto, eccetera). 

[18-20] Tale la ragione per cui le proprietà della pesan¬ 
tezza eccetera, non appariscono nella cosa riflessa. Nello 
specchio, infatti, esse non son presenti, in quanto che esso 
è solo un mezzo per la visione della forma. Lo specchio è 
detto poi essere un sostegno ( àdhàra ) in quanto che l’imma¬ 
gine riflessa non appare separatamente ( bhedena ) da esso. 
Mezzi per la percezione di detta immagine son poi via via 
(anche) la lampada, la vista e la coscienza, sennonché ( paravi ) 
in essi, a causa della mancanza di solidità ( kàthmya) e della 
perfetta immacolatezza, l’immagine (viblià) non si manifesta 
separatamente, come nello specchio. 

[21-22] Tutto ciò è stato pietosamente mostrato anche 
dal Dio degli Dei, per confortare il sapere degli insipienti. 

« L’immagine riflessa (così Egli) è una realtà, essa non si 
produce fuori dallo specchio, non offre resistenza, non è 
autonoma, non è stabile né instabile, è dovuta alle speciali 
proprietà di alcune cose immacolate» 7 . 

[23] Non spazio, non materia (iTipam), non momento par¬ 
ticolare, non misura, non congiungimento reciproco, non assenza 
di questo, non spessore (ghanatà), non irrealtà, non essenza 
sua propria d'alcun genere. L’offuscamento, così pensando, 
cessa sicuramente. Tale l’insegnamento dello specchio. 

[24] Dopo esposta così la natura deH’immagine riflessa, 
diremo adesso deirimmagine riflessa del suono, nota col 
nome di eco (pratisrutkà). 


7 . Secondo J si tratta d’una citazione gencricei. 
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[25-27] L’eco non è (come vogliono alcuni) un suono 
nato da suono 8 , in quanto che il soggetto che parla lo ode 
come veniente verso 9 di sé e coloro che son lontani non 
lo odono affatto. Tale suono inoltre varia secondo che in 
contatto (coll’etere) di cavità in forma di vasi vuoti, ctc., 
ed è quindi un’immagine riflessa né più né meno che il volto. 
A quel modo che del proprio volto che appare in uno specchio 
si pensa come al volto di qualche altro, così pure dell’eco 
si pensa come a parole pronunciate da qualcun altro. 

[28-29] L’immagine riflessa si produce di regola di fronte 
all’immagine originale. Tale la ragione per cui l’eco l’odono 
soltanto quei soggetti che si trovano fra esse due. Nono¬ 
stante questo, la percezione dell’immagine riflessa può tut¬ 
tavia aver luogo anche senza quella dell’immagine originale. 
L’essere amato che si trova alle proprie spalle può esser 
visto disegnato nello specchio. 

[30-31] Questa «frontalità» ( sdmmukhyam ) non è altro 
che questo, l’essere, dico, l’immagine riflessa in identità con 
un tale specchio 10 . L’etere proprio del soggetto che parla, 
riflesso nell’etere di una qualche cavità, quale un pozzo, etc., 
appare dotato di suono - come se vi fosse un altro soggetto 
parlante 11 . 

[32] A quel modo che chi sta dietro lo specchio, non 
percepisce il volto (che vi si riflette), così chi sta dietro tale 
etere 12 , non percepisce l’eco. 

[33-34] 11 suono che si riflette è ovviamente soltanto 
quello pronunciato ( abhivyakta ). A quel modo che la pro¬ 
nuncia e l’audizione di esso si verificano contemporanea- 

8 . Secondo i seguaci del Vaisesika, il suono è di tre specie, nato 
da contatto, da separazione (esempi del tamburo e della fissione d’una 
canna rispettivamente) o da un (altro) suono. I suoni percepiti daH’orecchio 
sono sempre « nati da suoni », nel senso che ogni suono genera, nella porzione 
d’etere contigua a quella in cui si trova, un altro suono e così via (come 
le onde del mare, che si spingono l’una coll’altra, etc.) fino a raggiun¬ 
gere l’etere contenuto nella cavità dell’orecchio. 

9- I suoni normali vengono invece percepiti come procedenti, allonta- 
nantisi, dal luogo dove si trova il soggetto che parla. 

10. Leggo col ms K samsthitili per sarnsthiteh. 

11. J interpreta diversamente. 

12. «Rivolto verso l’immagine originale» (J). 
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mente, così pure, in un secondo momento, si verificano 
contemporaneamente l’immagine riflessa e l’audizione. La 
percezione definita d’una mano e dalla sua immagine riflessa 
non si verificano infatti contemporaneamente u . 

[35-38] Dopo esposta così la vera natura dell’immagine 
riflessa torniamo all’argomento che ci siamo proposti di 
trattare. A questo proposito, il suono si riflette (come ab¬ 
biamo visto) nell’etere, un contatto piacevole, sperimentato 
da altri, nella sede del tatto, beatifica 14 , un contatto spia¬ 
cevole, provocato, per esempio, del freddo, da una lancia, 
da un colpo violento (nel senso tattile interno): i quali, 
nella loro qualità di immagini riflesse, cospargono il corpo 
di pallore cinereo. Tali sensazioni tattili non sono infatti 
quelle originali, perché non sono in grado di manifestare 
una serie continuata di effetti. Il medesimo accade, mutatis 
mutandis, d’un profumo che, sperimentato da altri, si riflette 
nel nostro odorato, d’un sapore che si riflette nella saliva. 

[39] A quel modo infatti che una forma, riflessa nei globi 
oculari, non e percepita, senza l’occhio altrui, così un sapore, 
un contatto, un profumo, etc., non son percepiti, senza un 
organo di senso, sebbene esistenti 15 . 

[40-43] Ciò che sta nella sede del tatto, la quale è interiore, 
non è invece oggetto della mente e dei sensi altrui, i quali 
toccano (solo) l’esteriore. Soltanto perciò quando si viene a 
determinare, da parte dei nostri propri sensi interni, una 
spinta (prerana) del nostro senso del tatto connesso col contatto 

13. In altre parole, questa non contemporaneità non è propria sol¬ 
tanto del suono e dell'eco, ma anche della forma e della sua immagine 
riflessa. La ragione di ciò è da vedere, secondo J, nel principio generale 
che due conoscenze non possono verificarsi contemporaneamente. 

14. Vedi, per il concetto, IPVV, I, 159: «Nel corpo ci sono alcuni 
centri che costituiscono, per natura, la base della beatitudine, come 
i genitali, il cuore, il palato, etc. La sensazione tattile d'un godimento 
erotico, non sperimentata in prima persona, ma inferita, pensata, vagheg¬ 
giata, etc., si riflette in essi e può perfino provocare un'emissione semi¬ 
nale ». 

15. Il fatto clic un sapore, etc., appariscano nella saliva certe volte 
sì e certe volte no non implica che essi siano di natura diversa dall’im- 
magine riflessa. Anche un'immagine riflessa in uno specchio richiede, 
per essere percepita, l’attività del senso interno, etc. Lo stesso dicasi 
mutatis mutandis del sapore e via dicendo. Vedi su tutto ciò IPVV, I, 2, 8 
(voi. I, p. 168). 
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in questione, soltanto allora, dico, l’immagine riflessasi in 
questo senso, produce i suoi particolari effetti u> . Dalla memo¬ 
ria 17 , la quale è un fatto mentale, non segue invece alcun 
effetto reale (rta) IH , il quale dipende di necessità dal presente 
(vartamànatah) 19 . Il contatto per esser dotato di effetti (reali), 
deve esistere realmente, riflettersi nel nostro senso tattile ed 
esser così percepito. 

[44-47] Il tutto perciò, riflettendosi nello specchio della 
coscienza, dichiara l’immacolata onniformità del Signore. A 
quel modo poi che l’odore, la forma, il tatto, il sapore, ctc., 
si colorano, riflessi, delle proprietà del sostrato - così come 
il volto, eccetera, in una spada -, non altrimenti il tutto 
assume, riflesso nella coscienza, tutte le sue proprietà, (piali 
sono la luminosità, la libertà, eccetera. Come poi in un 
cristallo totalmente puro l’immagine si riflette totalmente, 
così nella coscienza totalmente pura il tutto appare nella 
sua totalità. 

[48] Questa purezza assoluta propria della coscienza con¬ 
siste nel suo non manifestarsi in alcuna forma definita. Tale 
la ragione per cui la cosa più pura di tutte è la coscienza, 
non una gemma, perché possiede una forma. 

[49-50] L’immagine riflessa è depositata (nello specchio) 
dall’immagine originale, esteriore. Ora, se anche questa è 
un’immagine riflessa, che cosa di grazia rimane dell’immagine 
originale? E del resto anche se una causa, poco importa 
quale, venisse elevata al rango di immagine originale, anche 
essa non potrebbe essere che un’immagine riflessa nella 
coscienza, o, altrimenti, sarebbe un nulla. 


16. Nella stanza 41 manca il soggetto di Jota, che, com ò confermato 
dall IPVV, I, 2, 8 (voi. I, p. 168) non può essere altro che prerand 
o qualcosa di simile, forse samprerand, per esigenze metriche. Nei due primi 
pàda propongo perciò di leggere °indriye samprerand, per °indriyaprayo- 
7and. La lezione accettata nel testo edito ò tuttavia anch’essa possibile, 
se si attribuisce al composto antihastha 0 valore nominale ed a °prayojanà 
il senso di « applicazione ». 

17. Da un contatto ricordato, indipendentemente da ciucilo veduto 
nella realtà esteriore. 

18. Gli effetti son tali e quali a quelli prodotti da un contatto visto 
direttamente (emissione di seme, etc.), ma, dice J, essendo privi di conti¬ 
nuità, son da considerare « irreali ». 

19. Lo stesso concetto in ABJi, I. 
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[51] In tal modo, difeso dalle armi del saldo ragionare e 
della personale esperienza, l’imperio dell’immagine riflessa e 
di essa soltanto si spiega e distende in ogni dove. 

[ 5 2 - 55 ] « Ma (dirà qui alcuno) mancando l’immagine ori¬ 
ginale come può esistere l’immagine riflessa?» Che fare? 
Questo (io rispondo) è un dato di fatto. E perché allora 
(tu forse dirai ancora) non chiamarlo, questo tutto, col nome 
di immagine originale? «No (io ti rispondo), no, perché 
sprovvisto dei caratteri propri dell’immagine originale. Che 
cos’è infatti l’immagine originale, se non una cosa che non 
si manifesta frammischiata con altre, autonoma, reale, così 
come il volto?» L’immagine riflessa (così è stato detto) 20 , 
consiste nel rassomigliare ad una cosa diversa da sé, senza 
divorziare dalla propria natura. Pur essendoci la realtà 
esteriore la coscienza è una; essa, in virtù della percezione 
di più cose diverse, prende sì un aspetto simile alla molte¬ 
plicità, ma non diventa molteplice. 

[56] « Ma (tu dirai) stando così le cose qual è allora la 
caratteristica dell’immagine riflessa?» Eccola: immagine ri¬ 
flessa si dice ciò che, manifestandosi solo frammischiato ad 
altre cose, non è in grado di manifestarsi separatamente da 
esse, come il volto nello specchio. 

[ 57 ] Quale ragione v’è mai per cui tutti i vari mondi, 
princìpi, etc., i quali, frammischiati alla coscienza, non sono 
in grado di manifestarsi separatamente da essa - che ragione 
v’è mai, dico, per cui non dovrebbero essere considerati 
come un’immagine riflessa nella coscienza? 

[58] Se poi, nonostante possieda chiaramente i caratteri 
d’una immagine riflessa, il tutto lo volete tuttavia chiamare 
senza ragione col nome di immagine originale, fate pure. 

I savi badano al fatto, non ad una voce convenzionale. 

[59-64] « Ma (eccovi ancora ripetere) un’immagine riflessa 
senza immagine originale non può sussistere». E con ciò? 
L’immagine originale non si trova infatti in un rapporto di 


20. Da Éankaranandana nel suo Prajnalamkàra, ora perduto. Vedi 
su questo pensatore la mia ed. del PV di Dharmakirti, Introduzione , p. xxiii- 
xxvi (ed. cit.). 
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identità coll’immagine riflessa. La detta definizione, pur 
nell’assenza dell’immagine riflettente, non cessa perciò di 
essere valida. La vostra domanda, in realtà, verte unica¬ 
mente sulla causa, e, precisamente, sulla causa efficiente, non 
su quella materiale. Ora le cause efficienti (non hanno carat¬ 
tere di necessità ma) esistono limitatamente a certi momenti 
e a certi luoghi. Nulla osta quindi che nella luce che ci sta 
di fronte non si possa vedere, per qualche causa intensa, 
quale la memoria, etc., l’immagine riflessa dell’amata. Che, 
se così non fosse, come potrebbe l’amata, che ha stanza 
nella coscienza, apparire separatamente? 21 La coscienza non 
entra davanti a noi in uno stato di separazione (senza 
ragione) 22 . Tale il motivo per cui giova ammettere 1 ’esistenza 
d’uno stato intermedio (untar am) 2i , naturato e nominato 
dalla conoscenza, dove, sia esso un’immaginare o una visione 
di sogno, l’immagine riflessa appare separatamente. Non v’è 
ragione quindi di non ammettere che la causa efficiente 
(della riflessione del tutto) siano le potenze del Dio. 


2 . 

IL GRADUALE SORGERE DELLE COGITAZIONI 
(FA RA MA R$ODA YA KRA MAH) 

a) II sorgere delle vocali. 

[65-66] Il tutto si riflette così nel cielo puro della co¬ 
scienza bhairavica, nel Signore, da sé, senza intervento di 
alcun agente estraneo. L’assoluta indipendenza del Signore 
circa questo suo essere materiato del tutto è chiamata col 
nome di intuizione (pratibhd) suprema, di (suprema) Dea, 
senza superiore, A 24 . 


21. Cioè, oggettivamente. 

22. In altre parole, non si oggettiva in un'immagine distinta che ci 
appare davanti. 

23. Fra la suprema coscienza e la realtà oggettiva (J). 

24. Lo sviluppo graduale delle cogitazioni, identificate coi fonemi 
alfabetici, è stato descritto da Abhinavagupta anche in altre opere. Nel- 
VAppendice III sono tradotte le pp. ad esso dedicate nel commento alla 
Paràtrìsikà. 
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[67] La suprema potenza del Dio trascendente la famiglia 
(1 aliala.) è la Fainiliale (kanlikì), manifestati va della famiglia, 
potenza, dico, suprema, da cui il Signore è inseparato 25 . 

[6S-7irt] La forma congiunta di Siva e della Potenza è 
chiamata col nome di unione (.sanigli atta ). Essa è la potenza 
di beatitudine ((bianda, A), da cui il tutto si emette, una 
realtà (tattva) più alta della suprema (pardt) e dell’infima 
(apardt ) 26 , chiamata col nome di Dea, l’essenza (sdra), il 
cuore (hrdaya), l’emissione suprema del Signore 27 . Nel Dc- 
vydydmalatantra, e, precisamente, nella parte che tiatta del 
grande sacrificio Dàmara, questa Dea è poi chiamata col 
nome di Attrattrice del Tempo ed anche di Suprema, (la 
quale si trova appunto) alla sommità 28 ; nel Mulinivi jaya, 
essa e chiamata col nome di Essenza dei Soggetti Conoscenti 
(mdtrsadbhdva) - 

Ìjib-j 2 a] Il cogitare che sorge in quest’unione così mate¬ 
riata di coscienza, è la potenza di volontà (icchà, I), geniti ice 

primaria delle potenze Aghoi à 30 . 

[726-73^] Ouesta potenza di volontà, se perturbata, si 
converte nella dominatrice (isitri, I), sotto la quale nascono 
le dee supreme Aghorà, che indicano il cammino di éiva. 

[ 73 &- 75 «] Quell’ autocogitare (svdtmapratyavainarsa) soli¬ 
tario ( ekaviraka) che già prima si produsse 31 , materiato dallo 
schiudersi (unmesa, U) del tutto, suo oggetto di conoscenza, 
è poi la potenza di conoscenza. Questa potenza è la dea 


25. Vedi sotto, st. 143 - , „ x 

26. Rispettivamente, éiva e la Potenza. . ... 

27 Leggo prabhoh per prabhuh. che nel senso di prabhavammittam 
(vedi sotto, 72 a) è tuttavia ugualmente possibile. 

28 Nella punta centrale del tridente. Il sacrificio concernente il man¬ 
dala dei tridenti è chiamato col nome di Dàmara (vedi sotto XXXI, iooa). 
Il termine dàmara è specificatamente kashmiro, usato perloppiù nel senso 
di feudatario, barone, proprietario di terre (vedi la nota di Stein, RT, 
II PP 304-308). Nel caso attuale, applicato a sacrificio, esso suggerisce 
apparentemente il senso di rito more nobilium. solenne, etc., e fa supporre, 
per il Devyàyàmala, un’origine kashmira. In tibetano, dàmara è solita¬ 
mente tradotto con ltdid byed, soggiogatore, vincitore, etc. Nella stanza 70 b 
leggo, col ms. G, sthità per tathà. 

29. MV, Vili, 33, 34- Vedi anche sotto, XXX, 45Ò-46; XXXI, 97-100. 

30. Ancora implicite dentro di essa. 

31. Prima della «dominatrice» (J). 
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Suprema-infima (pardpard), la quale emette di continuo 
l’insieme delle madri Ghorà, dedite ad illustrare la via pura- 
impura. 

[75^-77] Quando poi la parte conoscibile, emergendo, 
entra in uno stato di perturbazione, allora, a causa del suo 
prevalere, si verifica nella pura coscienza, l’apparire di una 
minorazione ( un cita , C), la quale, una volta saldamente 
affermatasi, è detta essere il principio della varia realtà 
conoscibile. Tale affermazione consiste in questo, che il mare 
della coscienza assume aspetti svariati, (ili yoghin conoscono 
perciò questo stadio come il seme della realtà differenziata 

[78-81] La potenza di volontà summenzionata, la quale 
è duplice, perturbata e non perturbata, prende poi possesso 
dell’oggetto voluto (isyamdnam) in due modi diversi, attra¬ 
verso una potenza fiammeggiante, la cui luce dura un’istante 
(e scompare) R R o in tutta solidità, grazie (ad una potenza) 
materiata di terra L L. Anche se nella potenza dello schiudersi 
il conoscibile ò presente in abbondanza, tuttavia essa è, di 
questo conoscibile, il luogo di spiegamento e non quello del 
suo primo nascere 33 . Queste quattro cogitazioni nate dalla 
potenza di volontà son chiamate col nome di « ambrosia 
suprema» ( pardmrtam ). Esse, non essendo fonte di alcuna 
ulteriore perturbazione, non son seme di alcunché. 

[82-83*?] La seminalità consiste nella capacità di deter¬ 
minare un perturbamento, e la natura della matrice nell’essere 
un sostrato di perturbamento. La coscienza ha una natura 
perturbati va ( ksobhaka ), nel senso che essa si perturba 
(ksubhyati) e perturba (ksobhayati) . 11 perturbamento (ksoblia) 
è proprietà intrinseca del conoscibile ed il provocarlo consiste 
nell estrinsecazione di esso (tadbahiskrtih ). 

[836-84*?] Il perturbamento non è altro che il desiderio di 
emettere proprio della parte seme, unitaria ed inseparata dal 
tutto contenuto dentro di 'essa. La provocazione di esso è 
la manifestazione del desiderio (icchd) di far così e così in 
chi ciò non desiderava. 

3 2 - Leggo» seguendo J, bhedasamdarbha ° per bìjasamdcirbha 0 . 

33. Fale la ragione per cui dalla potenza di conoscenza non derivano 
altre cogitazioni. 
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[846-85*7] Il sostrato del perturbamento si ha quando, 
unitasi con ciò che desiderava, la volontà raggiunge il suo 
fine. Tale l’opinione dei figli spirituali di Somànanda 34 . 

[856-87] Il seme è la nuda conoscibilità, non ancor dif¬ 
ferenziata, soggiacente alle varie forme di coscienza, quali 
la dominazione, etc. Le vocali son chiamate semi, perché in 
unione con tale seminalità. Il summenzionato desiderio di 
emettere proprio di tal seme è il movimento ( udbhava) da 
cui comincia ad apparire il percepibile, differenziato dalla 
coscienza. Tale il perturbamento. La provocazione di esso 
consiste nel far sì che la coscienza di altri soggetti in stato 
di inazione (tùsmmbhiìta) divorzi di forza dalla sua indiffe¬ 
renza (auddsinya). 

[88] Il sostrato del perturbamento si ha quando questo 
desiderio di emettere, unitosi col pensare (conveniente) rag¬ 
giunge il suo fine. Tale il senso della (stanza precedente). 

[89] La causa per cui il conoscibile interiore diventa 
molteplice e differenziato 35 è questo perturbamento. Tutte 
le varie immagini esteriori cominciano a svilupparsi da 
questo seme del tutto. 

[90] Quest’esposizione della vera natura della relazione 
perturbato-perturbatore si deve al favore del mio maestro 
Maheévara 36 . 

[91-92*7] Ma torniamo al soggetto da trattare. I quattro 
fonemi di cui stavamo parlando non solo non son semi, ma non 
essendo sostrato di perturbamento neanche matrici. Essi, essen¬ 
do riposati in se stessi, son detti essere materiati di ambrosia. 

[926-93*1] Le cinque vocali da noi così esposte, traboc¬ 
cando l’una nell’altra, assumono differenti aspetti, vicende¬ 
volmente frammischiandosi. 

[936-94^] Il movimento supremo senza superiore A e la 
beatitudine À, traboccando ed unendosi alla volontà I e collo 
schiudersi U assumono le forme più svariate. 


34. Utpaladeva, etc. (J). L’opera da cui è tratta quest'opinione non 
è specificata. Le seguenti stt. 856-89 sono un commento delle due stanze 
precedenti 836, Sqn, e 846, 85^. 

35 - Leggo «dia st. 89 a recitali per icchati. 

36. Vedi sopra, I, 9. 


q. Abhinavagupta. 
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[946-95(1] Le cogitazioni senza superiore A e beatitudine A 
applicate alla potenza di volontà I dan luogo al cosiddetto 
triangolo E, bello della fragranza ( dmoda ) dell’emissione 3 ". 

[956-96(1] Queste stesse potenze senza superiore e beati¬ 
tudine, quivi ulteriormente affermatesi, dan luogo, grazie 
all’unione di due triangoli, al fonema di sei raggi (AI). 

[966-97#] Queste medesime senza superiore e beatitudine 
s’uniscon poi collo schiudersi U 38 , e quindi, nuovamente 
intrinsecatesi in esso, manifestano l’un l’altra la potenza 
d’azione in tutta la sua evidenza AU. 

[976-98#] Queste due potenze possono sì entrare anche 
nella forma perturbata della volontà c dello schiudersi 3 '\ 
già da noi esposta, ma non per questo assumono una forma 
diversa 40 . 

[986-102#] « Ma (dirà qui alcuno) come mai il senza 
superiore e la beatitudine, prive in sé di differenziazione, 
assumono in sé tutte queste varie forme?» Ascolta! Questo 
nostro Signore materiato di coscienza (così ti rispondo) è 
illimitato, padrone assoluto del sorgere e dissolversi di tutte 
le varie infinite potenze. Se infatti il Signore rivestisse un 
corpo fisso, uniforme, abbandonerebbe ipso facto la sua 
signoria, la sua coscienzialità, né più né meno che un vaso, 
etc. Tutto ciò che è insenziente è invero caratterizzato da 
una luce limitata ( paricchinna) . La coscienza è diversa da 
ciò che è insenziente, proprio perché trascende ogni misura. 
Né più né meno che onde, le potenze del signore fuoriuscenti 
dall’oceano della coscienza, si uniscono perciò l’un l’altra in 
molteplici modi. 

[1026-104#] Questo unirsi delle potenze l’un l’altra in 
molteplici modi, questa e non altra è detta essere la natura 
della potenza d’azione in tutta la sua evidenza. 

[1046-108] Tale la ragione per cui questo stadio (parti¬ 
colare) - il quattordicesimo (nell’ordine delle vocali) - in 


37 - La vocale E è graficamente segnata con un triangolo rovesciato, 
simbolo della matrice. 

38. Da cui O. 

39 - I ed U. 

40. Il risultato è sempre E, AI, O, AU. 
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cui le potenze di volontà conoscenza azione son tutte e tre 
in evidenza è stato nel Mdlinlvijaya chiamato dal Signore 
col nome di «tridente» 41 . Questo fonema da taluni maestri, 
conoscenti della realtà, è stato chiamato anche col nome di 
«immanifesto» ( nirciiijuncini ). Manifestato ( cinjycite ) è infatti 
il soggetto possessore di potenza, mai la potenza 42 . Quando 
si dice che la volontà, conoscenza e azione son rispettiva¬ 
mente manifestate dal loro proprio voluto, etc., ciò cui in 
realtà si allude è il soggetto possessore di potenza nella sua 
pienezza. Quando invece queste tre potenze risplendono in 
unità, allora il voluto, etc., non hanno nulla da condizionare, 
in quanto che essi si eliminano 1 un 1 altio 43 . Il tiidente 
non è perciò altro che questa triade di potenze così fusa 
(loliblmtam). Compenetrandosi in esso, lo yoghin diventa in 
breve «incondizionato» (iiircinjcincih). 

[109] Questi otto fonemi, cominciando dai quattro del 
piano dell’ambrosia suprema 44 diventano così chiaramente 
sessantaquattro, mescolandosi colla natuia di IBrahmi, etc. 

^ questo punto iyitrci) la potenza senza supeiio- 
re A, pur manifestandosi in tutta la sua evidenza, si converte 
in punto {bindu, AM), essendo offuscata dal conoscibile 46 . 
Quella luce indivisa (avibhdga) che risplende pur nello spie- 
gamento della potenza d azione, sede della luna, del sole e 
del fuoco, questa è per noi il «punto» supremo. «Il punto, 
risiedente nell’interno della ruota del loto del cuore (così è 
stato detto da Parameévara nel Tattvaraksdvidhdna) dev’es¬ 
sere conosciuto, attraverso uno speciale riposo (layabhedena?) 

41. MV, IV, 25. 

4-7 «. Il soggetto possessore di potenza, la luce suprema (cosi J) e 

manifestato (anjyate), è reso manifesto (vyaktikriyate), ossia condizionato 
(uhàdhlvate) rispetto a determinati soggetti conoscenti limitati ... la po¬ 
tenza invece, non manifestata, è il mezzo di tale manifestazione ». 

, Nel senso che il « voluto » non condiziona la conoscenza e l’azione, 
il conoscibile non condiziona la volontà e l’azione e l’agibile non condi¬ 
ziona la volontà e la conoscenza. 

44 R R, I- ed L. 

45. Ognuno di essi esprime Aia via le otto potenze Bràhmi, etc. (vedi 

sotto. Vili, 2416-244). . . , . , . . 

46 11 termine bindu è fatto tradizionalmente derivare dal tema vtd-, 

conoscere. 
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come essenziato della triade Uomo, Potenza, Si va, egli, il 
salvatore immacolato ( vimalatàrakah) ». 

[113&-116] Questo punto è una voce {salda) materiata di 
suono {ndda), che risiede in tutti i viventi. Esso si presenta 
in essi ripartito in alto e in basso 47 , di là dall’azione ,H . Non 
basta. Esso è una luce completamente indipendente, in sé, 
dai vari aspetti di violenza e dolcezza, di bianco, di rosso 
e via dicendo. Ché, com’ha detto il Maestro V) , v’è una certa 
intima realtà che non solo il sole, la luna ed il fuoco non 
illuminano, ma senza la cui luce il loro fulgore non esiste¬ 
rebbe. Ora, questa realtà che così si illumina è la coscienza. 

[117-119] Le varie qualità che assume la luce, quali la 
violenza, la dolcezza, etc., si debbono ad un contatto della 
luce stessa con varie condizioni limitanti, create dall’onnipos¬ 
sente libertà del Signore. 11 sole, nonostante insostenibile al¬ 
l’occhio, riflessosi in uno specchio d’acqua tranquilla, letifica 
tutt’al contrario la vista. V’è la possanza d’una condizione 
limitante! La luce del sole e degli altri luminari, modificata 
(come si è visto) dalle condizioni limitanti 50 , dipende perciò 
proprio per questo dalla luce della coscienza, propria di 
Mahesvara. 

[120] La nuda luce in tutta la sua evidenza è chiamata 
notoriamente col nome di sole. Luna è chiamata invece la luce 
che piove ciò che, delle cose illuminabili, è la parte migliore 51 . 

[121-123#] Il sole è detto essere i mezzi di conoscenza e 
la luna il conoscibile. Essi, sebbene siano due realtà a sé 
stanti, son tuttavia inseparati l’uno dall’altro, e, materiati 
della coppia fruitore e fruibile, non possono fare a meno 
l’uno dell’altro. La realtà coscienziale, fiammeggiante (che 
sprizza fuori) da essi è chiamata col nome di varioraggiante 
{cityabhànuh) 52 . La vera, suprema natura del fuoco è quella 
stessa del soggetto conoscente. 

47. Il pràna e l’apàna, etc. 

48. Vedi sopra, st. in. 

49. Krsna nella BhG, XV, 6. 

50. Le condizioni son create dal Signore: sopra, st. 117. 

51. La parte letifica, piacevole (J). 

52. Uno dei tanti nomi del fuoco. 
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[1236-125#] Il cosiddetto soggetto conoscente non è altro 
che la stessa coscienza, che, fattasi identica, mercé la sua 
libertà, col conoscibile, non è di nulla indigente. Tale sog¬ 
getto è poi di varie specie, determinate dalle varietà del 
conoscibile. Tale la ragione per cui il fuoco, alimentato 
dall’immagine della varietà ( vaicitryàbhàsa ), suscitata dalle 
cose 33 che formano il suo combustibile - cioè a dire le parti 
della luna -, tale la ragione, dico, per cui è stato chiamato 
dal Signore col nome di varioraggiante 34 . 

[1256] Il soggetto conoscente.il percettore, è infatti quello 
stadio della coscienza (indicato dall’idea) « io sono », assolu¬ 
tamente indipendente dalla varia realtà strumentale del 
conoscibile, etc., essendo il percettore paragonabile, per sua 
natura a un conoscitore delle scritture 55 . Un percettore che 
non è per sua intima natura materiato di percezione, non è 
infatti altro che un non-percettore. La condizione del pex- 
cettore non è certo quella in cui è indigenza d un puro per¬ 
cepibile, etc. 

[1276-128#] Quando si parla di condizione di percettore 
in tale piano 56 , ciò si deve soltanto alla disposizione favo¬ 
revole a tale stato. Tale piano corrisponde, in realtà, a quello 
dei mezzi di conoscenza (manata), il quale è manifestato dal 
(supremo) soggetto precedente. 

[1286-129#] La coscienza, anche quando sta per traboc¬ 
care, materiata delle varie immagini di soggetto conoscente, 
conoscibile, etc., essendo priva di successione temporale, non 
tramonta mai, ed è, come tale, piena e perfetta. 

[1296-130#] Tutte le altre azioni, quali quella di cuocere, 
essendo limitate dal tempo, si svolgono invece in successione. 
L’azione di cuocere, per esempio, anche se manchevole del 
solo ultimo istante, non realizza la cottura. 

53. Il conoscibile, assimilato alla luna. 

34. In altre parole, come il soggetto è di varie specie, secondo le 
varietà del conoscibile, cosi il fuoco è varioraggiante, secondo le varie 
qualità del combustibile. 

55. Chi conosce le scritture, spiega J, ò conoscente di esse anche 
quando non è in lui desiderio di spiegarle, come quelle che fan parte della 
sua intima natura. Il medesimo può dirsi del soggetto conoscente e del 
conoscibile, che fa parte del suo essere. 

56. Nel piano di màyà, dov’è indigenza d’un conoscibile separato, etc. 
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[1306-131*?] La presenza delle varie espressioni della luce, 
quali la luna, il sole ed il fuoco, non implica così il non 
esserci della luce primaria, nella sua purezza. 

[1316-13312] Sole vien detta di questi semi la prima forma, 
quella breve. La forma lunga, dovuta ad un riposo o indugio 
e determinata da un perturbamento beatifico è chiamata 
col nome di luna. La cosiddetta forma prolata, susseguente 
alla beatitudine lunare, materiata di luce, è infine, secondo 
gli intendenti delle scritture, di natura ignea. 

[ I 33 ^ _I 34 a ] Quella luce senza piti che tuttavia s’illumina 
durante la permanenza di queste tre realtà, è chiamata nella 
scrittura col nome di «punto», considerata come il « punto» 
di éiva. 

[ I 34 ^ _I 35 a J Questo punto è diverso dalla consonante M 
e ne ha, per dir così, solo il colore, così come i fonemi R, L 
ed H, preso la natura dei fonemi neutri e dell’emissione 
(assumono una natura nuova e diversa). 

[ i 35^ -i 36«) A quel modo che I, impressionato dal colore 
di una parte di R, si converte in un’altra vocale, così pure A, 
che è anch’esso una vocale 57 , si converte, grazie ad una 
particella di M e di H, in due altre vocali. 

[1366-137*?] Il desiderio di emettere che è in esso — il 
quale si identifica colla suprema potenza Familiale di cui 
s è parlato — questo desiderio e non altro è ciò che, mercé 
un perturbamento, si converte in emissione AH. 

[ I 37 _I 4 °] <( La diciassettesima kalà, perciò (così è detto 
nel Trisirobhairavatantra nella discussione finale sulla por¬ 
tata della kalà), ha, per natura, l’ambrosia e procede dallo 
spiegarsi dei due punti 58 , che costituiscono la natura propria 
dell emissione suprema-infima. Questa kalà, la quale è la 
luce di tutte le cose, si presenta, quando priva di emissione, 
in forma di serpentina-potenza [saktikundalikà ), quindi in 
forma di serpentina-soffio vitale, e, all’estremità (pràntadese) 


57. Leggo svavo' pi san per asvavo' pi san. 

58. I due punti (bindu) sono il segno grafico dell’emissione. Le emis¬ 
sioni sono in realtà tre, quella suprema A, quella infima H e quella inter¬ 
media (suprema-infima) AH (o H), la quale è remissione propriamente 
detta. 
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dell’emissione, in forma di serpentina suprema. Questa kalà 
vien variamente chiamata col nome di « etere di éiva », 
« luogo del sé », « luogo del brahman ». 

[141] I vari moti di creazione e riassorbimento altro non 
sono che l’emissione del Signore. Il piano proprio dell’emis¬ 
sione è un lancio ( ksepa ) di sé, da sé, in sé. 

[142] L’emissione, così 59 emessasi e conseguentemente 
rassodatasi 60 vien tecnicamente chiamata coi nomi di « cigno » 
(hamsa), soffio vitale, consonante ( vyanjana , sparsa). 

[143] La realtà suprema, senza supcriore, è chiamata col 
nome di « senza-famiglia ». La cosiddetta emissione non è 
altro che la potenza «familiale» ( kauliki) del Signore 61 . 

[144] L'essere essa in stato di emissione non è altro che 
il suo stare per traboccare, il quale, inveratosi via via at¬ 
traverso il sorgere della beatitudine (etc.), arriva fino alla 
potenza d’azione, sviluppatasi in tutta la sua evidenza. 

[145] Tutto ciò non è che l’estensione dell’emissione 
la cui natura consiste appunto nel comprendere tutte queste 
cose. Tale anche il mare, la cui natura consiste appunto 
nell’infinita sequela delle onde. 

[146-148#] Questa emissione, materiata del fonema H in 
forma ancora immanifesta (avyakta) è chiamata pei ciò nel 
Kulagahvaratantra col nome di « principio desiderio » ( kdma- 
tattvam). «Nella gola dell’amata è un fonema (aksaram) 
immanifesto, materiato di risonanza (dhvaniriipam), indipen¬ 
dente dalla volontà ( aniccham ), astratto da contemplazione 
e concentrazione: chi su di esso raccolga il pensiero ( cittam 
samddhdya) sottomette a sé l’universo intero». 

b) Il sorgere delle consonanti. 

[1486-149#] Nella misura perciò che 1’emissione si presenta 
in tutta la sua evidenza come cigno H, ecco che le vane 
vocali si estrinsecano nelle varie consonanti, da Iv a S. 


59. Vedi la st. precedente. 

60. Cioè trasformatasi nella consonante H. 

61. Vedi sopra, st. 67; sotto, V. 67. 

62. In altre parole, non è causato dall emissione, ma è il suo corpo 
stesso. 
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[1496-150^] Dal senza superiore A nasce la classe delle 
gutturali, che comprende cinque fonemi. In ognuna delle 
cinque vocali sono infatti presenti tutte c cinque le potenze. 

[1506-152] Dalla Volontà I riposata in se stessa, uniforme, 
nasce la classe delle palatali, che, come la precedente, con¬ 
siste di cinque fonemi e si fa gradatamente sempre più 
evidente. Dalla volontà offuscata dal conoscibile, la quale 
è duplice, nascono, in rapporto colla celerità e rimmobilità 63 , 
le due classi delle cerebrali e delle dentali. Dallo schiudersi U 
nasce la classe delle labiali, colla quale il tutto si esaurisce. 

[i53] II conoscibile comprende non più di venticinque 
princìpi M - che tanto è il conoscibile nella sua evidenza -, 
e tante quindi son anche le consonanti. 

c) II sorgere delle semivocali. 

[154-1:56] La potenza di volontà, che, come si è visto, 
è duplice, perturbata e non perturbata, si converte, tesa 
verso una potenza eterogenea, nel fonema Y. La volontà 
può tuttavia tendere verso una potenza eterogenea 05 anche 
quando offuscata dal conoscibile, da lei assunto in modo 
istantaneo o durevole ° 6 : ed in tal caso si converte nei fo¬ 
nemi R ed L. Analogamente la potenza dello schiudersi, la 
quale è duplice, si converte, diretta verso una potenza etero¬ 
genea, nel fonema V, da cui piove l’essenza dell'emissione b7 . 

[ 1 5 7] La volontà, in effetto, diretta verso il senza supe¬ 
riore A e la beatitudine À, vien chiamata, condizionata dalla 
velocità, vento; in ragione della luce, fuoco; in ragione della 
fissità, terra. 

[158] La ragione per cui questi quattro fonemi son chia¬ 
mati semiconsonanti (lett. « interiori », antahstha) c,s sta in 


63. Leggo ksipràcarayogatah per ksiprucarayogatah. 

64. La terra, etc., fino all'anima. 

65* Quando precede il fonema A, etc. 

66. Vedi sopra, st. 79. 

67. L acqua. Le altre semivocali Y, R, L sono rispettivamente i semi 
dell'aria, del fuoco e della terra. 

68. Il significato di antahstha è in realtà, « intermedio » (fra le vocali 
e le consonanti). Vedi W. S. Allen, op. cit., p. 29. 
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questo, che esse risiedono nell’interno della volontà, etc., ed 
hanno stanza nella sua propria estremità 69 . 

[159] La combinazione di potenze omogenee, quali la 
volontà, etc., poco importa se già perturbata o no, è secondo 
che si dice, materiata di perturbamento 70 . 

[160-162^] Nel caso della combinazione del senza supe¬ 
riore A con potenze omogenee A A le possibilità son invece 
due 71 . Laddove infatti il primo o secondo Senza Superiore A 
è atto a generare la Beatitudine A, allora, il risultato della 
sua unione con l’altro Senza Superiore è chiaramente essen- 
ziato di perturbamento " 2 . Laddove invece neppure il secondo 
Senza Superiore è in grado di generare la Beatitudine, la 
loro unione dà, come frutto, il Senza Superiore soltanto, 
senza perturbamento. 


d) Il sorgere delle sibilanti 73 . 

[1626-165^] La volontà si presenta in tre modi diversi, 
secondo che priva di oggetto o colorata dal voluto, che, in 
ragione della celerità e della fissità, è di due specie. Questo 
voluto (che come si cava da quanto è stato detto) si pre¬ 
senta, nella volontà, in tre modi diversi, non dischiuso, 
dischiudentesi e dischiuso, senza per questo divorziare dalla 
sua natura, estrinsecatosi in forza del suo proprio calore ,4 - 
cioè a dire, dell’autonoma spinta della sua libertà - si con¬ 
verte nelle tre sibilanti é, S, S. 


69. Il termine antahstha è fatto qui derivare non più da cintali, « inte¬ 
riormente », ma da anta, « fine », estremità. Esse in tal senso rappresentano 
una specie di appendice della volontà. 

70. La vocale I (non perturbata) o I (perturbata), combinandosi in¬ 
sieme dànno sempre la vocale I (perturbata). 

71. Secondo la grammatica di Panini (VI, I, 94-97) non sempre 
A •-{- A (o À) dànno A, ma talvolta l’A, risultato di quest'unione rimane 
breve (cosi, p. es., in shnantah, da stmà -f cintati, in pacanti, da paca -f- unti, 
etc.). 

72. È, cioè, A. 

73. Lett. «calde», «fumanti» (iisman). Lettera «calda», oltre le tre 
sibilante, è anche H, su di cui vedi sotto, 179. Sul termine tisman, vedi 
W. S. Allen, op. cit., pp. 26, 27. 

74. Vedi la nota precedente. 
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ri65^-i66« Tale la ragione per cui in questo fonema S 
risplende chiaramente il tutto 7 \ Dagli yoghin esso è chia¬ 
mato col nome di «ambrosia», di «sede suprema». 

[1666-167] Quest’ambrosia suprema risplendc nei gemiti 
amorosi (sitkara) al principio, alla fine ed alla cessazione 
del perturbamento, nel piacere (sukha), nell’essere (sadbJuìva), 
nel compenetrarsi ( samdvesa ), nel perfetto raccoglimento 
(samddhi). I savi dicono di essa che è il brahman supremo, 
indiviso 7fi . 

[168-169] Kulagahvaratantra (il cui nome ben con¬ 

viene al fatto, all’unità indissolubile, dico, di Si va e della 
Potenza) 77 il Signore stesso ha detto così: « Per amor tuo, 
ho esposto il principio “ venenum ”, il “ privo di vocali ”, 
com’è anche chiamato, che ricorda, nell’aspetto, la cavità 
del becco del corvo 7S , astratto da contemplazione e con¬ 
centrazione ». 

[170-171] La pienezza, la vera realtà del «desiderio» 
{kdma) viene sperimentata nell’unione 79 e così pure la realtà 
ambrosia del venenum {visa), poi che ha cessato di offuscar 
la particola. Il venenum, che è una potenza pervasiva 80 
offusca infatti appunto per questo il fulgore della particola, 
la quale non è pervasiva. 

1 1716-1720] La sede suprema è immanifesta 81 . La natura 
di questo fonema S è invece manifesta, materiata di potenza 
d’azione, naturata del tutto. Esso, precisamente, è tale 
poiché nasce da quello. 

[1726-173^] Il «desiderio» [kdma) è la volontà, il «vene¬ 
num » la conoscenza, la dea azione la realtà incondizionata. 


75. Il fonema S ò il primo del mantra di Para o « seme del cuore », 
su di cui vedi XXX, 27-28 a. 

70. Vedi anche sotto (IV, i866-i8()a). 

77. Secondo una st. del Kulagahvaratantra stesso, citata da J, kula 
significa potenza e gahvara Si va. 

78. Vedi sotto, XXXII, 47 b, commento. 

70. Il «principio desiderio» è 1 'emissione H. Vedi sopra, st. 143. 

80. La parola risa è fatta tradizionalmente derivare da vis, usato nel senso 
di pervadere. Il medesimo dicasi per visuvat, vedi sotto, VI, 2066-207^. Sul va¬ 
lore simbolico del termine visa, vedi L. Silburn, « VBh », pp. 46, 47; 109, 111. 

81. La sede suprema, immanifesta o incondizionata è qui il fonema AU 
(vedi sopra, st. 105). Nelle stanze 169-172^ si allude dunque al seme del 
cuore SAUH, su di cui vedi sotto, XXX, 27-28^ c nota. 
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Chi si compenetra in questa triade divenuta Siva, Bhairava 
stesso. 

[1736-174] I nostri maestri han detto che bisogna di 
continuo sforzarsi ad entrar saldamente in questa (realtà) 8 -, 
Chi è entrato nel principio «venenum» non è demone, non 
veleno, non errore (che possa più offenderlo), ma ciò che 
in lui risplendc, per virtù di concentrazione ( bhàvanayà) è 
solo l’idea «Io». 

[175-178] « Ma (dirà qui alcuno) tu hai detto (in più 
luoghi) 83 che dai cosiddetti fonemi sterili nascono altri 
fonemi; eccome dunque son sterili?» No, io rispondo, questi 
fonemi non nascono affatto da quelli sterili. L’elemento 
generatore, infatti, ò qui costituito soltanto dall’anzidetta 
volontà, che, colorata dai precedenti fonemi 84 , genera i suoi 
speciali prodotti, contenuti dentro di sé. Dal voluto, presente 
nella volontà come causa di colorazione, non procede alcun¬ 
ché. Quanto nasce da esso è semplicemente l’offuscamento 
che è il suo stesso corpo. I cosiddetti fonemi sterili son 
considerati come un composto ( samudàya) costituito dalla 
volontà in unione colla colorazione del conoscibile - in 
quanto che non son capaci di perturbare né son sostrato di 
perturbamento 85 . 

[ 1 79 ] Questi quattro fonemi son chiamati da Bhairava, 
l’immacolato, col nome di «caldi» (iisman) 8b , in quanto che 
manifestati per virtù del suo intimo calore. 

e) II cinquantesimo fonema KS. 

[180] Tutti i v'ari fonemi da K ad S son chiamati dai 
savi sostrato di perturbamento. In virtù dell’unione d una 
matrice con un’altra matrice si ottiene un altro perturba¬ 
mento. Il cinquantesimo fonema KS è stato immaginato 
appunto per esemplificare questo fenomeno. 


S2. Nel principio venenum, che rappresenta il fonema S. 

83. Vedi sopra, stt. 1516, 15277; 155; 162, ctc. 

84. Vedi la nota precedente. 

85. Cioè: poiché non sono né semi né matrici. Vedi sopra, st. 7S-81. 

86. Vedi sopra, 1626-16577. I quattro fonemi in questione sono le 
tre sibilanti e l’aspirata H, cui si è accennato sopra, 142. 
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f) Osservazioni e precisazioni varie circa i fonemi. 

; 181-183#j Queste due tetradi che si aggiungono ai pre¬ 
cedenti venticinque fonemi (da K ad M) h7 son rispettivamente 
connesse colla differenziazione e colla non differenziazione. 
Nella prima, precisamente, si esprime un differenziarsi della 
coscienza, e, nella seconda, un ritorno della differenziazione 
nella non differenziazione. 

[1836-184#] Tutto quest’insieme di fonemi, prima del suo 
divenir manifesto, è materiato così di vocali. Tale la ragione 
per cui essi son chiamati consonanti (lett. manifestazioni, 
vyanjana), che essi son in verità animati dalle vocali 8S . 

[1846-186#] Le vocali più importanti in tutta questa 
sequela di fonemi son qui sei solamente. Queste vocali prin¬ 
cipali son le cosiddette sei dee, identiche, a loro volta, ai 
raggi del sole. Ma visto che dentro i raggi solari risiedono 
le parti della luna, ecco che le tre lunghe hanno chiara¬ 
mente una natura lunare. 

[1866-188#] La luna non è cosa diversa (dal sole), il 
fruibile non è altra cosa dal fruitore, ma, in realtà v’è una 
cosa soltanto, il fruitore, che si presenta in due modi, come 
fruitore e come fruibile. Prendiamo, per esempio, un vaso. 
La conoscibilità non è sua proprietà, bensì proprietà del 
soggetto conoscente. La fruibilità di esso vaso non c dunque 
altro che il suo immergersi nel soggetto conoscente. 

[1886-189#] Il senza superiore, convertitosi in coppia 
(samghattarùpatchn pràptah), in virtù dei suoi due aspetti 
di cogitato e di cogitante, diventa (così) fruibile 89 . 11 mede¬ 
simo dicasi della volontà e via dicendo. 

[1896-190#] Quando la volontà, etc., diventano realtà 
fruibile rispetto al senza superiore ed alla beatitudine, si ha 


87. Il composto pancavimsakasamjneyapràgvadbhionisiisamsthitarn non 
mi è del tutto chiaro. Testo corrotto? 

88. Le consonanti, impronunciabili senza le vocali, son come tali 
manifestate da esse. 

89. Intendi: diventa A. 
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allora la nascita dei dittonghi, che si dice essere naturata 
dal soggetto fruitore 90 . 

[1906] Il fruitore è in senso assoluto soltanto il Dio, 
materiato di senza superiore A e di beatitudine À. La vo¬ 
lontà, etc., son fruibili soltanto. Tale la ragione per cui sono 
potenze. 

[K)ib-iQ2a] Se il fruibile riposa nel fruitore 91 , ciò che 
esiste realmente è allora, in tutta evidenza, il fruitore sol¬ 
tanto. Delle sei, l’essenza è dunque la triade costituita dal- 
l’intelligenza A, dalla volontà I e dallo schiudersi U. 

[i92à-i94a] Questa triade, secondo che dicono alcuni, è 
il supremo fulgore di Bhairava, la potenza di Paramesvara 
in tutta la sua pienezza. Visto che il tutto è da essa abbrac¬ 
ciato, è dunque sufficiente venerare essa soltanto, perché 
questa venerazione si riversi su chi è privo di ogni limita¬ 
zione, sul possessore di tutte le potenze. 

[1946] L’estensione della sua maestà, neppur ciò può 
esser di Lui definito. Chi può limitare (e fissare) il numero 
delle Sue potenze, di Lui, dico, le cui potenze sono illimitate? 

[1956-196^:] Il dio senza superiore - tale dunque la verità 
- grazie alla sua libertà senza superiore ed all’unione colla 
potenza d’emissione, si converte nel tutto. 

[1966-197] Mahesvara, così, pur nella pienezza delle sue 
potenze, costituite dalle (dette) cinquanta cogitazioni, resta 
unico, essenziato di pensare. Tutte le altre potenze son 
comprese nelle precedenti 92 . La stessa Dea costituita dagli 
ottantun pada sarà da noi ridotta ai cinquanta detti fonemi 93 . 

[198] Dove (il tutto) sia materiato d’una sola cogitazione, 
si ha Bhairava, l’insieme dei suoni (sabdardéih) , e dove 
adombrato dal pensabile ( dmrsya ), si ha la potenza, la 
mdtrkd 94 . Questa potenza, unendosi coll’insieme dei suoni, si 

90. Nei dittonghi predomina la natura del soggetto fruitore A À. 
Le vocali I ed U sono in essi in posizione subordinata. Nel caso contrario 
si ha la nascita non dei dittonghi, ma delle semiconsonanti. 

91. Né esiste indipendentemente da lui. 

92. Le potenze di Parameévara sono, come abbiamo visto, illimitate. 
Esse son formate dal congiungersi e separarsi dei fonemi alfabetici, che 
formano le varie parole. 

93. Sulla divisione in ottantun pada vedi sotto, VI, 225Ò segg. 

94. La Màtrkà è l'ordine alfabetico normale. Vedi sotto, XV, 116Ò-120. 
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converte poi nella màiini, nella quale le matrici son mesco¬ 
late coi semi q \ Dove poi il cogitare sia, come prima 9 ", 
ripartito in nove, (la dea) è naturata delle nove classi ad 
una ad una. Quando infine s’afferma un pensare (die tocca 
i fonemi) ad uno ad uno, la dea è costituita di cinquanta 
(potenze). 


LA NON SEPARAZIONI': 

DliLLE DETTE COGITAZIONI DAI MANTRA, ETC. 

(MA NTRA D \ 'A IUIIXX A RTF A T VA M) 

a) Generalità. 

[2006-2010] Siva, che pervaso così di suono ( nuda ), è 
perciò materiato di pensiero, Siva, il quale si manifesta 
come padre e madre allo stesso tempo, ò il creatore del tutto. 

[2016 2020] Quest’emissione essenziata dalla potenza 
(sdkta), riprende poi, in forma di «punto» di Siva (éivabin- 
dutaya), carica dell’infinito tutto in essa raccolto, riprende, 
dico, la natura del senza superiore. 

[2026-2040] Il cogitare (da noi) applicato al sé del Signore, 
il quale ha, per intima essenza, il tutto illimitato, non è, 
secondo i maestri, caratterizzato dalla presenza della dualità. 
Questo cogitare applicato alla natura del Signore, essenziato 
dalla non dualità di Siva e della Potenza, cioè del senza 
superiore e dell’emissione, è, perché pieno di tutte le cose, 
chiamato col nome di IO 97 . 

[2046-205] Quest’effondcrsi naturato di potenza, che 
trae inizio dal senza superiore A ed ha come fine il fonema H, 

95 - Sulla Màiini vedi sotto, XV, 121-145. 

96. Durante la precedente esposizione dello sviluppo alfabetico. 

97. Nella stanza 203# leggo e traduco ’dvaya 0 per dvaya°, come legge 
e spiega J. La mia interpretazione trova conferma noXYIPVV, I, 6, 1, 4, 5, 
secondo cui l'idea IO è duplice, pura o impura. Quella pura, priva di dualità, 
di controparte, è quella applicata al vero sé, a Si va, e quella impura, quella 
che ha come oggetto il soggetto conoscente nel corpo, nella psiche, etc. 
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e che, come tale, comprende dentro di sé l'intero tutto 9S , 
si risolve infine nel senza superiore. 

[205^-208^7] Il tutto riposa perciò nell’interno della potenza, 
questa nel piano senza superiore e questo neH’intcrno della 
potenza. Tale il vero senso dell’incapsulazione ( samputlkrtih ) 
menzionata dal Signore nella Paràtriéikd, dove si parla 
appunto d’un’incapsulazione della potenza 9l> . Il tutto risplende 
infatti nella coscienza e quivi, nello stesso tutto, la coscienza. 
Questi tre termini, accoppiandosi e fondendosi, formano 
l’unica, suprema natura di Bhairava, essenziata dall’io. 

gS. I fonemi (e in certi casi, anche le radici ed i nomi) in base ad 
una famosa regola grammaticale, il pratyàhàra o «comprensione» possono, 
per brevità, non essere citati paratamente, ma « compresi » menzionando 
il primo e rultimo di essi. La regola del pratydhara è qui applicata da 
Abhinavagupta alla parola AH AM, io, i cui due fonemi A ed H son dunque 
inclusivi di tutti gli altri 48. 

09. Le stt. della PT cui Abhinavagupta si riferisce sono 29-32^, dove 
si descrive il rito d’adorazione o sacrificio vero e proprio: 

« [29] Per mezzo dei fiori benedetti coi quattro stati, conviene fog¬ 
giare mentalmente il seggio. Ivi 1 eroe de\ e sacrificare all emissione, c 
da capo al seggio. 

[30-3 la]. Racchiusa cosi 1 ’emissione, deve poi eseguire il sacrificio 
e, cioè sacrificare alla dea, alla grande, pienissima coni è di tutte le 
cose, fregiata di tutte le membra, benedetta col mantra ventisette volte. 

3 2a ] Quivi giova ben venerarla con fiori odorosi, giusta il proprio 
potere, adorarla con somma devozione ed offrire il proprio sé ». 

Il seggio o trono è, letteralmente, la base o piedistallo su cui poggia 
la divinità e, simbolicamente, il tutto, immaginato come supporto, sostegno 
(àdJiàra) della divinità adorata, da esso sostenuta (àdheya). Ma cos’è il tutto? 
Il tutto èqui costituito dai due primi fonemi del mantra del cuore SAUIi, che 
abbracciano tutti i trentasei princìpi; e la divinità adorata - la coscienza, 
la potenza di emissione (srsti), la stessa libertà e creatività divina, 
che si esprime attraverso i vari suoni dell’alfabeto - è il fonema H, il 
terzo del mantra. Il sacrificio in questo senso è costituito dalla contempla¬ 
zione e adorazione ivi {taira), nel sostegno o seggio, cioè nel tutto (AU), 
della coscienza o emissione AH, e, inversamente, della contemplazione 
e adorazione del sostegno (il tutto AU), nella coscienza o emissione AH. 
La coscienza, clic prima era sostenuto o adìicya, si converte, in tal modo 
in sostegno o adlidra. Il racchiudimento , o incapsulnzione , sa))i- 
putlkaranam, della coscienza consiste nel fatto che in tal maniera, - visto, 
cioè, che la coscienza, da sostenuto è così divenuto sostegno - essa è rac¬ 
chiusa, coperta, in tutti i suoi vari aspetti, dal tutto, ora da lei sostenuto, 
allo stesso modo che il tutto nei suoi vari elementi (princìpi, etc.), cia¬ 
scuno per sé e tutti insieme, era prima racchiuso e coperto da essa. Questa 
meditazione, osserva Abhinavagupta, non ha altro fine che quello di raf¬ 
forzare l’idea che il nostro io, la coscienza, risiede nel tutto, ò sostan¬ 
ziata dal tutto e, nel medesimo tempo che il tutto posa sulla coscienza, 
ò materiato da essa {MVV, 1, 908 segg.). Lo stesso concetto, egli osserva, 
lo troviamo espresso, con altre parole, nella Bhagavadgita (6, 31), dove 
si dice: « Chi vede me in tutte le cose e tutto vede in me, io non son 
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[2086-210] Questa potenza d’emissione propria del Signore 
è presente e operante in tutte le cose (sarvatra) nel modo 
che segue. Essa, e non altro è la fonte di tutte le varie sen¬ 
sazioni di piacere, estetiche ed ordinarie. La vibrazione 
(spandamànatà) , infatti, che, cessato lo stato di indifferenza 
(mddhyasthya), si avverte nel cuore all’udire un canto melo¬ 
dioso o al sentire un profumo di sandalo, etc., non è altro 
che un’espressione della potenza di beatitudine. (Ili uomini 
sono sensibili (lett. «dotati di cuore», sahrdaya ) grazie ad 
essa 10 °. 

[211-215] (L’emissione è poi di tre specie). La prima di 
esse, quella « particoliforme» (chiava), tecnicamente chiamata 
col nome di «riposo nella mente» ( cittavisrdnti) è una con¬ 
seguenza dell’emissione di tutti i prodotti nel fuoco della 
vacuità 101 . La susseguente emissione potenziata ( sdkta ), chia¬ 
mata col nome di « risveglio della mente » consiste in questo, 
che le cose viste, udite, etc., tendono ad immergersi nella 
coscienza di sé (svasamvid). In virtù quindi dell’unirsi di 
queste cose così tendenti (verso la coscienza), del loro saldo 
affermarsi nel cuore e di una penetrazione (àvesa) in tutta 
pienezza ( pùrnatayd) in Siva, dovuta al dissolvimento della 
mente limitata, in virtù, dico, del dissolversi di ogni possi¬ 
bile (sambhdvya) limitatezza dovuta a qualche tensione futura, 
presente ancora nei casi precedenti, 102 si ha 1’emissione 
suprema, «divina» ( sambhava ), chiamata col nome di «dis¬ 
solvimento della mente ». 


perduto per lui, egli non è perduto per me ». L’officiante, dopo questa 
meditazione, deve sacrificare alla dea. Questa, secondo Abhinavagupta, 
è 1 emissione stessa — la sedicesima vocale — che, considerata nei suoi 
due aspetti, trascendente ed immanente, si converte in una specie di dicias¬ 
settesima vocalità, identificata col Senza Superiore. Vedi sul « racchiu- 
dimento » oltre la PTLV ed il MVV, già citati anche il PTV, p. 262 e il 
TS, p. 200. 

100. Vedi su tutto ciò l ’Appendice IV. Il termine sahrdaya designa le 
persone esteticamente o religiosamente sensibili: vedi su di esso Aesth. 
Exp., pp. xliii-iv. 

101. Diversamente da J, intendo visrjya come un gerundivo, reggente 
sakalam, etc. Il fuoco della vacuità, secondo J, è il fuoco dissolutore della 
vacuità e quindi l’insorgere della vita ordinaria, del samsàra. 

102. Nell’emissione «potenziata» etc. 
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[216-219] Queste tre emissioni son descritte in modo 
non dissimile (anche) nel Tattavaraksàvidhàna. «Nel mezzo 
del ricetto del loto del cuore (così in quest’opera) si verifica 
l’unione (samgha/ta) (della mente e del pensabile). Que¬ 
st’unione, caratterizzata da un riposo nella mente è chiamata 
col nome di « ultima emissione ». La seconda emissione è 
caratterizzata dal risveglio della mente. In essa appare, 
unificato, tutto l’universo, cogli esseri mobili e immobili. Di 
tale emissione vi son poi due specie, nel senso che quando 
c sia pure parzialmente limitata dalla differenziazione per¬ 
cettore-percepibile, è chiamata col nome di « avviluppata » 
(sakala), e quando unita a Siva, dispogliata (niskala ). La 
terza emissione, caratterizzata dal dissolversi della mente è 
essenziata da una percezione pienissima ( sampùrnagrahana ) 
dovuta all’interruzione ( vicchitti ) della coppia percepibile- 
percettorc, naturata d’unificazione (ekibhàva ), sottile, mate¬ 
riata di conoscere ( vijnàna ), riposata nel sé {àtmanirvrtah). 

[220-225] Questo stesso argomento è stato descritto anche 
nel Siddhayoglsvariviatavi. « Il seme (di tutto) è qui la 
serpentina, il principio vitale delle cose, materiata di co¬ 
scienza. Da essa nasce la triade dello stabile ( dhruva ) 103 , 
della volontà e dello schiudersi, e da queste quindi gli altri 
fonemi. Dal fonema A nasce A e così via, mutatis mutandis, 
per gli altri fonemi. L’ultima vocale è l’emissione, da cui 
nascono tutte le consonanti, da K a S. Il punto , di cui 
son cinque aspetti —, fuori, dentro, nel cuore, nel suono 
(nuda), nel piano supremo —, e pervade il corpo dal cuore 
al capo, non è altro che un’espressione di quest emissione. 
Gli stessi mantra, se privi del primo e dell’ultimo fonema 104 , 
son privi di ogni effetto, così come le nuvole d’autunno. 
Questa conoscenza del primo e dell’ultimo fonema è la prin¬ 
cipale caratteristica del maestro. Colui che l’intende è degno 
d’adorazione al pari di me, è Bhairava stesso, essenziato di 
divinità. Qualsiasi strofa, stanza, etc., egli veda unita, per 


103. Il Senza Superiore A. 

104. A ed H, quanto a dire dell'io [ahcim): vedi sopra, 2026-208#. 


io. Aiìhinavagutta. 
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tale sua conoscenza, al primo ed all’ultimo fonema, tutte 
egli le vede come mantra». 

[226-231 105 j La potenza di emissione, è, come si è visto, 
la causa del tutto. Questa concezione e stata diffusamente 
dichiarata da Paramesvara anche naW Aitar cyo pan mad. H 
seme rosseggiante è il fuoco, la sua energia ha come corpo 
il sole e la luna, il brahman supremo. A, sorge dalla loro 
unione. La forza suprema di cjuesto stesso brahman è costi¬ 
tuita dai suoni, dalle sensazioni tattili, dai sapori, fruibili e 
materiati di cibo, naturati dei cinque elementi grossi. Anche 
un suono melodioso è infatti alimentatore di energia: la¬ 
quale energia è invero (universalmente) considerata pura, 
suprema, desiderosa di emettersi lù, \ Quest’energia è la forza 
{balani), il vigore ( ojali ), i soffi vitali, la bellezza {kdntatd). 
Da quest’energia derivano le creature, queste son dette essere 
l’energia 107 delle azioni sacrificali, etc., queste della pioggia, 
questa delle erbe, queste dell’energia 10H , questa delle crea¬ 
ture. E l’emissione, in tal modo, è onniforme. 

[232-233] Quest’emissione è chiamata insieme dei suoni 
{sabdaràsi), è chiamata màtrkà, e, per il mescolamento degli 

105. Le segg. stanze 227-231 sono una parafrasi, alquanto libera, d| 
alcuni passi del V Aitareyàranyaka. I passi relativi, citati da J, sono i 
seguenti: « Questo seme è ardore ( tejah ) derivante da tutte le membra 
ed egli così porta un sé nel suo sé (II, 5) »; « Il sangue nella donna è la 
forma di Agni, e quindi giova non disprezzarlo. Il seme del l’uomo è la forma 
di Aditya, c quindi giova non disprezzarlo » (II, 3, 7); « Il fonema AH è il 
brahman, ed in esso è contenuto l'Io » (II, 3, 8); « Colui che conosce se stesso 
come il quintuplice inno, da cui tutto ciò sorge, costui è un savio. La terra, 
l'aria, l’etere, l’acqua, la luce sono il sé, il quintuplice inno. Da lui 
tutto sorge, in lui tutto si risolve. Chi conosce ciò è un rifugio per i suoi 
amici. A colui che conosce il cibo ed il mangiatore, nasce un mangiatore 
ed il cibo ò suo. Il cibo è l’acqua e la terra, ché di essi son i cibi com¬ 
posti » (II, 3, 1); «Egli è la vita, il respiro, l’essere e il non essere... 
Egli è la morte e l’immortalità (ambrosia) », (II, 1, 8); « Questo (sé) è il 
brahman, Indra, Prajàpati, tutti gli dèi, i cinque elementi grossi » (II, 6, 1); 
« Vien quindi l’emissione del seme. Il seme di Prajàpati son gli dèi. 
Il seme degli dèi è la pioggia. Il seme della pioggia son le erbe. 11 seme 
delle erbe è il cibo. Il seme del cibo è il seme. Il seme del seme son le 
creature. Il seme delle creature è il cuore. Il seme del cuore è la mente. 
Il seme della mente è la parola. Il seme della parola è l’azione. L'azione 
compiuta è Tuomo, la sede del brahman » (II, i, 3). L'edizione e traduzione 
migliore dell 'Aitareyàranyaka è quella di A. B. Keith, Oxford, 1909. 

106. Vedi sopra, 2o8ò-2ro e nota. 

107. Intendi la causa (J). 

108. Il seme maschile e femminile. 
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elementi perturbati e perturbatori, prende anche l’aspetto 
ed il nome di màiini. Bella del sorgere dell’emissione, gene¬ 
rata dell’unione di seme e matrice, la màiini, la suprema 
potenza, è descritta come onniforme ( visvarupinì ). 

b) La voce Veggente, la voce Mezzana c la voce Corporea 109 . 

[234-236] Questa potenza, la quale è in realtà una sol¬ 
tanto, suprema, attrattrice del tempo ( kàlakarsini ) ll °, unen¬ 
dosi coll’altra differenziazione, quella di possessore di po¬ 
tenza, assume lo stato di coppia (yàniala). La molteplicità 
( vibhàga ), è manifestata dal cogitare pienissimo, materiato 
di IO, insito in questa coppia, in forza della sua intrinseca 
libertà. Nella manifestazione della molteplicità, esso si pre¬ 
senta come provvisto di tre corpi diversi, chiamati coi nomi 
di Veggente, di Mezzana, e di Corporea. 

[237] La natura di ciascuna di queste tre voci si divide 
a sua volta in tre, grossa, sottile e suprema. La Veggente 
corporea è, a questo proposito, quella voce materiata di suono 
(nàda ), costituita da un piacevole insieme di note musicali 
(svara) priva di distinti fonemi. La soavità (màdhurya) è 
una potenza che consiste semplicemente in un non esserci 
di fonemi etc., distinti. La piena evidenza, generata dal con¬ 
tatto degli organi vocali, dei soffi, etc., è aspra all’orecchio. 
Chi è perciò immerso in questa voce, materiata di suono, 
vicina alla coscienza e ad essa affine, si identifica in breve 
tempo grazie appunto a tale affinità, colla coscienza. Coloro 
che non si identificano con essa, coloro che non riescono ad 
ottenere un’immersione del corpo, etc., ed immersa hanno 
invece la coscienza, son noti col nome di « privi di cuore» 

[2410-244#] La Mezzana corporea consiste nel suono (dlivani) 
che si ode in un tamburo ed in altri strumenti di tal fatta. 
Tale suono è insieme evidente e non evidente. Una pai te 
di non distinzione è presente poi anche nella Mezzana, sicché 


IOQ Vedi su questi tre gradi della parola VIntroduzione, pp. 40, 41. 
rio Kàlakarsini è un'ipostasi della potenza suprema. Para: sulla sua 
forma mantrica vedi sotto, XXX. 27-28* e nota, 
ni. Vedi sopra. 20S&-210, nota. 
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anch’essa attrae a sé le persone sensibili. Essa, in altre 
parole, ha potere attrattivo (suranjakam) nella misura che 
è costituita da suoni {svara) privi di distinzione. La non 
distinzione, infatti, è palesemente fonte di piacere. Ognuno 
infatti trova soddisfazione nella musica costituita di suoni 
immanifesti ( avyakta ), propria delle (varie) modulazioni 
ritmiche ( tàlapàtha) uz . 

[2446-245#] La Corporea in forma corporea, è quella che 
genera i fonemi evidenti, ed i cui prodotti son tutte le varie 
frasi, etc. 

[2456-247#] Questa Veggente, Mezzana e Corporea in forma 
grossa son precedute ciascuna da una (speciale) intenzione 
{anusamdhànà ). Queste tre intenzioni - modulo note, suono 
dolcemente (il tamburo, etc.), profferisco parole - sono le 
cosiddette Veggente, etc. in forma sottile. Queste tre distinte 
intenzioni sono infatti chiaramente percepite 1I3 . 

[2476-25°#] La triade incondizionata che precede poi 
queste stesse intenzioni, è la triade suprema, dov’ò insito 
Siva, materiato di suprema coscienza. I princìpi responsabili 
del manifestarsi della (detta) distinzione son poi le sue tre 
principali potenze, ossia la senza superiore, che, com’è detto 
(nelle scritture), equivale alla suprema, la volontà corrispon¬ 
dente alla suprema-infìma, e lo schiudersi, equivalente all’in¬ 
fima. Dal perturbarsi di queste potenze, derivano le sei 
coscienze anzidette U4 , immacolate. 

[2506-251#] Dal vicendevole compenetrarsi di queste po¬ 
tenze — consistente, come si è detto, nella potenza d’azione — 
derivano poi le dodici coscienze sopra elencate 11 s , nelle quali 
si contiene il tutto. 

[2516-252#] Queste dodici potenze son la principale ruota 
di potenze del dio degli dèi. La mercé di essa, il dio degli 

112. Queste «modulazioni ritmiche», spiega J, sono il cancuputa , etc., 
su di cui vedi A. Danielou - N. R. Bhatt, Textes des Puràna sur la 
Theorie musicale, Pondichery, 1959, voi. I, p. 151. 

113. Esse, cioè, son chiaramente attestate dalla nostra propria espe¬ 
rienza. 

114. A, I, U, À, I ed U: vedi sopra, 65 segg. 

115. Tutte le vocali, ad eccezione dei cosiddetti fonemi neutri R, R, 
L, L. 


II. MEZZO SUPREMO 


149 


dèi si presenta nella pienezza delle sue potenze, in forma 
di Bhairava. 

[2526-25377] Queste dodici potenze son chiamate in talune 
scritture col nome di Kàlikà, dovuto a questo, che son mate¬ 
riate di cogitare, che lanciano, ossia emettono, che calcolano 
e conoscono 1I6 . 

[2536-25477] « Nel mezzo (così è detto anche nel Trika- 
sàra) , nel mezzo giova adorare la Suprema, monosillabica 117 , 
manifestantesi in forma di Bhairava, di sé, circondata dalle 
dodici yogini». 

[2546-25777] Da queste dodici potenze e non altro nascon 
poi tutte le varie ruote, da quella di un raggio a quella di 
sessantaquattro e di mille raggi. Di queste potenze poi, 
secondo i loro diversi compiti, sono nella scrittura insegnati 
diversi nomi e riti di adorazione, secondo che si manifestino 
in dualità, non dualità o commistamente 118 . Tutto ciò è 
stato diffusamente esposto nel Triéirobhairavatantra e qui 
ci asteniamo dal riferirlo, per paura di distenderci troppo 
e perché di non utilità al nostro proposito. 

[2576-25977] Queste potenze, nella loro forma pura, im¬ 
macolata, son note col nome di Aghora, e generando poi le 
potenze Ghora e Ghoratara, si sostanzian di esse. L’emis¬ 
sione, la mansione, il riassorbimento, ed il trascendimento 
di queste tre condizioni (iipàdhì) son presieduti anch’essi da 
queste potenze, che si dividono così in molteplici aspetti. 

[2596-261] Questo stato trascendente alle condizioni è, 
secondo che dicono i Maestri, di due specie, quanto a dire 
determinato dal non manifestarsi delle condizioni oppure 
dalla scomparsa di esse. Questa scomparsa può svolgersi a 
sua volta in due modi, ossia in tutta tranquillità 119 o attra¬ 
verso una digestione violenta (hàthapàkakramena). Questo 
modo violento è caratterizzato da un gran gusto di divorare 


n6. Sui vari significati attribuiti al tema ltal- (da cui è fatto deri- 
vare il termine Kàlikà, Kàli, etc.) vedi sotto, IV, 173Ò-175. 

117. La forma mantrica della Suprema è, come si è accennato, il mantra 
monosillabico SAUH: vedi sotto, XXX, 27-2 Sa e nota. 

118. Vedi su tutto ciò anche sopra, I, 115. 

119. La routine normale, caratterizzata dai vari riti iniziatici, etc. 
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e da un fuoco ininterrottamente fiammeggiante. Questa scom¬ 
parsa così ottenuta - la terza 120 - brucia il combustibile 
della differenziazione ed ò quindi, più dell’altra, degno oggetto 
di insegnamento. 

[262] Tutte le cose, depositate nel fuoco che arde nello sto¬ 
maco della nostra propria coscienza, abbandonano ogni diffe¬ 
renziazione, alimentandolo della loro propria potenza. 

[263-264] Non appena la natura differenziata delle cose 
è stata dissolta da questa digestione violenta, ed ecco che 
il tutto di cui s’alimentano le dee della coscienza è diventato 
ambrosia. Queste dee, una volta saziate, Bhairava, l’etere 
della coscienza, il Dio riposato nel cuore c in non altro, 
pienissimo, lo tengono in identità col loro stesso sé. 

[265] Queste potenze, in tal guisa, nonostante di là da 
ogni differenziazione, si manifestano tuttavia in modi mol¬ 
teplici, determinati dai loro speciali compiti, operazioni, 
denominazioni, c riti d’adorazione. 

[266-267] Secondo poi come si raccolgono o dischiudono, 
queste dee si presentano in più modi diversi, come una, 
due, tre, quattro, cinque, sei, sette, otto, nove, dicci, undici, 
dodici, tredici, sedici, diciotto c via discorrendo. 

[2676] Ma basta con tutte queste divagazioni! D’ora 
innanzi tratteremo del tema principale. 

c) Conclusione. Il tutto e un’immagine riflessa nello specchio 

della coscienza. 

[268-270] Colui cui tutto questo vario spiegarsi delle cose 
appare come un’immagine riflessa nella coscienza, costui è 
invero signore del tutto! Segnato ( mudrita) dal mezzo « di¬ 
vino», è così colui e non altri in cui è tale indefettibile, non 
discorsivo ( avikalpa) cogitare. Quale poi sia questo cogitare 
(basato sull’)iità in tutta la sua pienezza, è stato da noi 
già discusso in precedenza. Tutte le altre cose — mantra, 
mudrà, atti rituali e d’adorazione - non svolgono ufficio 
alcuno. 

120. La prima, se così si può dire, è quella dovuta al non manifestarsi 
delle condizioni. 
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[271-273] Chi ripetutamente mette in atto tale non di¬ 
scorsiva ( nirvikalpam ) compenetrazione, raggiunge la condi 
zione di Bhairava, la quale è sinonimo della liberazione in 
vita. La liberazione in vita si prende in effetto a considerare 
da questo stadio in poi, dove sia pure in nuce ( sùtranaydpi ), 
la distinzione fra fine e mezzo è tuttavia presente. Nel capi¬ 
tolo precedente non era invece traccia alcuna di differenzia¬ 
zione. Nello stadio privo di mezzi chi, di grazia, è dunque 
liberato, e come, e donde? 

[274-277] I n questo cogitare non discorsivo (nirvikalpa), 
chiamato col nome di « mezzo divino », il savio ha poi da 
applicare le cinquanta differenziazioni sopra accennate m . 
Vedendo in effetto la terra riflessa nel suo proprio sé, di là 
da ogni rappresentazione differenziata {(ivikalpcìià), egli 1 ag¬ 
giunge la condizione di Bhairava. Lo stesso procedimento 
deve applicarsi anche agli altri principi, quali 1 acqua, etc., 
sino al principio supremo, superiore ad ogni ostruzione 
(dvarana), pervadente, libero, onnisciente, immaginato come 
giva. Vedendo (infatti) anche questo riflesso nello specchio 
non immaginato e nobile della coscienza, il savio, pino di 
rappresentazioni differenziate, si identifica da per sé con 
Bhairava. 

[278-279] A quel modo che uno, vedendo dinanzi a sé, 
fuori da ogni rappresentazione differenziata, una qualechessia 
cosa rossa, ottiene infine, attraverso vari mezzi (dvàra) 122 , 
la consapevolezza, unica e priva di parti del suo esseie 
sia questo, per esempio, un vaso -, così uno pensando il 
suo proprio sé, attraverso questa congerie di singoli principi, 
i quali la terra, etc., si illumina alla fine in tutta la sua 

pienezza. 

[280-281] Tutto ciò nasce da me, in me si ìiflette, tutto 
ciò è da "me inseparato. Tali i tre aspetti di questo << mezzo 
divino », nei quali son presenti implicitamente 1 emissione, la 
mansione ed il riassorbimento, chè, come ha detto (Kallata) 


121. Vedi sopra. I, iS66-i88a. 

122. Il color rosso, la rotondità, etc., immaginati come parti (a»isa) 
della cosa, che attraverso essi prende via via corpo e precisione. 
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nella Spandakàrikà: « Ciò su cui tutto questo creato è fon¬ 
dato, ciò da cui esso esce fuori...» 123 . 

[282] Questa sola sua proprietà 124 dichiara sufficiente- 
mente la suprema signoria della coscienza e l’essere essa 
materiata dal tutto. 0 che qual altra caratteristica può, di 
grazia, dirsi di essa? 

[283-285] Il tutto io lo manifesto in me stesso, nell’etere 
della coscienza, io ne sono il creatore, io, materiato del tutto. 
Questa percezione ò fonte di immedesimazione con Bhairava. 
Tutti e sei i cammini ( adhvan ) son riflessi in me, io son l’au¬ 
tore della loro mansione. Tale percezione fa sì clic uno si 
connaturi del tutto. Il tutto si scioglie in me, in me na¬ 
turato delle fiamme lingueggianti ed indefettibili della co¬ 
scienza grande. Così vedendo, si trova pace. 

[286] Il fuoco che prorompe è questo, cioè a dire io son 
Siva e Siva soltanto, colui che brucia la stanza di sogno 
dell esistenza fenomenica colle sue infinite, variopinte, belle 
dimore 125 . 

[287] L’universo, in tutti i suoi molteplici aspetti, sorge da 
me, in me tuttavia riposa, e, scomparso, non è essere alcuno 
che resti 12c . Colui perciò che veda l'emissione, la mansione ed 
il riassorbimento così unificati, senza parti, questi risplende 
invero come immerso nel quarto stato 121 . 

[288] Alcuni soltanto, purificati da Paramesvara, riescon 
perciò ad aver confidenza in questo mezzo supremo, carat¬ 
terizzato della divina non dualità. 

[289-290] Il bagno, il voto, la purificazione del corpo, 
la concentrazione, l’applicazione di mantra, la costruzione 
dei sentieri, i riti sacrificali, l’oblazione, la recitazione, l’as¬ 
sorbimento totale e qualsiasi altro mezzo differenziato si 
possa immaginare, non trova qui applicazione alcuna. 

I2 3 - Spandakàrikà, I, 2. « Non ò da nulla ostruito (così continua la 
stanza) e quindi non subisce in nessun posto mai limitazione ». 

124. L'esser la coscienza autrice delTemissione, mansione, ctc., c la 
principale caratteristica della coscienza. 

I2 5 - I vari mondi ( bhuvana) (T). Questo stesso verso ricorre anche 
nel MVV, I, 1091. ' * 

126. Bensì la coscienza soltanto (J). 

127. Sul quarto stato vedi sotto, X, 22 yb segg. 
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[290^-293] Il maestro che pratica questo mezzo è chiara¬ 
mente in grado di favorire altrui, solo se il discepolo che gli 
si presenta è ad esso idoneo. Ma se questi non è idoneo e 
tuttavia, purificato della devozione a £iva, cerca di propi¬ 
ziarsi un tale maestro, spinto dall’idea di ricevere tale favore 
in futuro, conviene allora che questi gli impartisca i vari 
riti iniziatici, etc., a lui convenienti. Tutti i futuri riti di 
adorazione hanno infatti come fondamento questo mezzo. In 
ogni luogo si dice che il fine supremo, éiva, consiste nel¬ 
l’essere essenziati di esso. 

E così abbinino esposto diffusamente questa suprema « di - 
v in a » a lito-coscienza. 







Capitolo IV 

IL MEZZO «POTENZIATO» 


Diremo adesso dell’insieme dei mezzi potenziati, ordinati 
alla coscienza del supremo sé. 


i. 

LA PURIFICAZIONE DEL PENSIERO DIFFERENZIATO 
(VIKA LPA SAMSKRI \'A ) 

[ 2 ~ 5 Ì Chi voglia entrare nella natura divina ( pàramesvara ) 
di cui si è parlato nel precedente capitolo deve innanzitutto 
purificare speditamente il pensiero differenziato. Il pensiero 
differenziato, una volta purificato, genera, in effetto, un altro 
pensiero differenziato, di per sé purificato, questo un altro a sé 
simile, questo un altro ancora, e questo un altro dello stesso 
genere. La purità che si riscontra in queste quattro forme di 
differenziato pensare è di intensità sempre maggiore, ossia non 
evidente, idonea all’evidenza, in atto di divenire evidente ed 
evidente. In un quinto stadio essa diventa poi ancora più evi¬ 
dente, per divenire infine evidentissima. In tutti questi momen¬ 
ti, dal primo in poi, si notano poi varie gradazioni intermedie. 

[6-7] Il risultato di questa purificazione c che alla fine 
la coscienza, alimentata dal detto evidentissimo pensare e 
nobile, raggiunge un immacolato non differenziato pensare. 
Il fulgore bhairavico, naturato di coscienza, in coloro che 
su di esso riflettono con sempre maggiore intensità, si mani¬ 
festa perciò alla fine in tutta la sua evidenza. 

[8] « Ma (dirà qui alcuno), come può la coscienza, sog¬ 
getto attivo di pensiero, di per sé naturata di pensiero, 
divenire oggetto di pensiero? Ché, qualora essa si creasse 
in tal forma, diverrebbe cosa insenziente». 

[9-12] La coscienza di sé, com’è stato già rilevato 1 (si 
risponde), è sì per sua propria natura piena (di tutte le 


1. J rimanda sopra, II, 8 segg. 
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cose), né in essa è alcunché da togliere o da aggiungere, 
sennonché accade questo, che per la sua paradossale attività, 
per la sua libertà immacolata, il Supremo Signore si diverte 
a nascondere con perizia se stesso. Màyà non è altro se non 
questo nascondimento di sé, operato dal Signore, nonostante 
la sua natura sia scoperta ed evidente; dalla quale màyà 
deriva la differenziazione che abbraccia tutto il nostro fare. 
La dualità che questo pensiero di cui s’è parlato è inteso 
ad espellere, non è altro che il manifestarsi del Signore in 
tal guisa. 


2 . 

L\ VERA NATURA DEL RAGIONAMENTO 
( TA RKA TATTVAM) 

[13] Le radici dell’albero della mala differenziazione son 
recise dagli intendenti (tale il nostro convincimento), dalla 
spada del buon ragionamento, affilata al massimo. 

[14] Tale ragionamento è dai savi chiamato col nome di 
realizzazione ( bliàvanà ), la quale è in grado di rendere evi¬ 
dente anche ciò che neppure immaginiamo, vera e propria 
vacca che manda ad effetto tutti i nostii desideii . 

[15-16] «Il ragionamento (così è detto nel Màlinìvijaya ) 3 
è il massimo membro dello yoga, come quello da cui deriva 
la visione di ciò che si deve fuggire, etc. Esso merita perciò 
di essere coltivato con ogni sforzo. La mente, fissata su 


> I -t « realizzazione meditativa » {bhàvand) ò in ultima istanza, un 
processo" di autosuggestione ottenuta attraverso concentrazioni, etc., al 
cu?m?n? del quale le cose contemplate, non importa se reali o irreali, 
appariscono divanti allo yoghin come se fossero presenti, in piena evidenza. 

T„4o nnello perciò reale o irreale, che viene meditativamente realizzato 
; o „ gr, 2 d. densità (dice Dh.rm.klrti, PV II. *8 5 l-P Vin.. I. 
vedi anche B V i 270 e SpN, p. 27, dove e citata appunto questa medesima 
strofa) apparisce chiaramente, al culmine di questo processo, allo yoghin, 
adempiendo ai suoi desideri». Tale processo, che, come abbiamo visto, 
nuò anche essere applicato a cose irreali, riposa semplicemente su un fatto 
psicologico che interessa la religione e la mistica soltanto se le cose me¬ 
ditate, etc.’, sono confortate dalla ragione e dalla tradizione. 

3/ MV, XVII, 18, 19. 
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d una strada da abbandonare a cagione del desiderio costrit¬ 
tore 4 5 , dev’essere, per mezzo del detto ragionamento, da essa 
rimossa e via via quindi elevata fino al piano senza macchia». 

ij-itia. La strada è qui un (qualsiasi) mezzo di libera¬ 
zione predicato da altre scuole, e, come tale, da fuggire. 
Per mezzo della volontà che costringe, che lega, si allude 
qui al principio d’attaccamento insieme colla necessità \ 
poiché in virtù appunto di essi uno si attacca ad una cosa, 
proprio a quella e non ad altro. 

1186-19#] A quel modo che uno sprovveduto consapevole 
o inconsapevole del godimento della sovranità imperiale, si 
attacca a godimenti inferiori, così accade anche a proposito 
della liberazione, per colpa dell’attaccamento. 

[196-22#] In taluni testi, l’attaccamento, è chiamato col 
nome di «parte innata» 6 , e fonte, chiaramente, di perfe¬ 
zioni. Esso, come tale, secondo che dicono gli intendenti, c 
perciò un ostacolo alla (vera) liberazione. Questo principio 
fa in effetto sì che, pur conoscendo l’eccellenza degli inse¬ 
gnamenti di Ssiva, uno sia scioccamente attaccato a quelli 
di Visnu, etc., sedotto appunto dall’attaccamento. In coloro 
che sono attaccati a tali sistemi (i seguaci, dico, di Visnu, 
di Brahmà, del Buddha, etc.) si dispiega infatti in tutta la 
sua evidenza, quella potenza divina la quale porta il nome 
di Vàmà. 

[226-24#] A quel modo poi che taluni biasimano, dissenna- 
ti, il godimento della sovranità imperiale, né ciò per sazietà, 
che anzi ai loro particolari godimenti danno del benvenuto, 
così altri, colpiti in verità dalle più terrifiche potenze divine, 
sogliono biasimare la penetrazione in Bhairava, naturato di 
coscienza 7 . 

[246-25#] Chi, perciò, pur conoscendo l’eccellenza degli 
insegnamenti di Siva, confida in altre scuole, non è, appunto 
per questo, da estrarre dall’oceano della differenziazione. 

4. Lett. « di oggetti esteriori », visaya. Vedi la st. seguente. 

5. Su questi princìpi vedi sotto, IX, 49/; segg. 

6. La referenza è a SvT, Vili, 1 segg. 

7. Vedi su di ciò i capp. XIII, 311 segg. e XIV, 1-23 dove si parla 
deiroscurazione. 
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[256-27] « Coloro che si son ciati alla conoscenza del 
Veda, del Sàmkhya e dei Puràna (così è detto chiaramente 
nel Kàmikàgama, nella parte che tratta dei legami), che 
si son dedicati al Pancaràtra 8 , i veggenti tenaci che si son 
consacrati ad altre scuole, quali i bucldhisti ed i giaina, tutti 
costoro, presi dalla sapienza (impura) e dall’attaccamento, 
proprio perché legati dai lacci di màyà, non rinvengono 
l’iniziazione di Siva». 

[28] Quanto qui si designa con la parola attaccamento 
è il principio attaccamento, il quale esercita una funzione 
costrittrice, come quello che costringe questo o quell’indi¬ 
viduo a seguire questo o quel sistema màyico. 

[29-30] Ciò poi che i seguaci di Visnu, etc., pensano sia 
la liberazione, posta in essere dal loro immaginare - uno 
stato di unione colla suprema materia ( pvakrti ) 9 , uno stato 
di beatitudine 10 , una coscienza senza più, assolutamente 
pura u , l’estinzione delle varie serie individue, come una 
lampada 12 , - consiste in realtà nello stato proprio delle due 
specie di « dispogliati per dissoluzione », quelli privi o dotati 
di conoscibile 13 . 

[31-32] Anche chi abbia ottenuto già da gran tempo 
questa sorta di liberazione e le rispettive fruizioni e non 
fruizioni 14 , alla dissoluzione del principio relativ o a tali entità — 
cioè màyà — va in superiori stati di creazione e diventa così 
un mantra, in virtù d’un risveglio escogitato da Anantes- 
vara 1S . Ma di tutto ciò tratteremo diffusamente più in là lf> 
e per ora ci possiamo arrestare. 


8 . Le scuole mistiche visnuite. Vedi su di esse F. Otto Schrader, 
Introduction io thè Pancaràtra , Adyar, 1916. 

9. Per i Visnuiti. 

10. Per i seguaci del brahman, del Vedànta. 

11. Per i buddhisti vijiiànavàdin. 

12. Per i buddhisti vaibhàsika. 

13. Vedi sopra, VIntroduzione, p. 49 e sotto, IX, 138 segg.; X, 132 b segg. 

14. Nel caso di «dispogliati per dissoluzione» privi di conoscibile. 

15. Il samsàra quindi continua. Su di Anantesvara (alias Aghora) 
vedi sotto, IX, 147-149^, etc. 

16. Vedi sotto, IX, 138-141. 
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CAPITOLO IV 


3 - 

NATURA E CARATTERISTICHE DEI MAESTRI 
(GUR USA TA TTVAM) 

[33-37] Chi perciò, tratto in inganno dai discorsi esco¬ 
gitati da gente ignorante, abbia posto la sua confidenza in 
un cattivo maestro, è preso dai lacci di màyà. Anche egli, 
tuttavia, grazie al buon ragionamento, è condotto da un 
buon maestro. Il buon ragionamento non ò, in effetto, altro 
se non la sapienza pura, la quale si identifica a sua volta 
colla volontà di Paramesvara. Tale la ragione per cui è 
detto nel Mdlinlvijaya, che « chi è desideroso, per volontà 
di Siva, di andare da un buon maestro, v’ò (da Lui) condotto, 
affinché possa realizzare liberazione e fruizioni» 17 . La caduta 
di potenza da cui dipendono tali mutamenti si svolge poi 
in successione, nel senso che colui il quale abbia seguito un 
cattivo maestro può, in un secondo tempo, prendere la buona 
strada. L’elemento differenziatore responsabile della bontà o 
non bontà del maestro e della scrittura è costituito dalla 
caduta di potenza, che, come vedremo, è di più specie 
diverse 18 . 

[38] « I seguaci di Visnu, etc. (così è detto nello Svac- 
chandatantra) son tutti quanti tratti in inganno da màyà 
e portati verso la non liberazione, proprio per il loro desi¬ 
derio di ottenere la liberazione » 19 . 

[39"4°] Chi invece, pur appartenendo a sistemi inferiori, 
sorveglia attentamente il suo sorgente pensare, ed è, in 
conseguenza, grazie all’eccellenza della sapienza pura 20 , puri¬ 
ficato da una caduta di potenza, riesce infine a prendere la 
buona strada, privo ormai di ostacoli. 

[406-42#] Il ragionamento di cui s’è parlato si manifesta 
in taluni spontaneamente. Coloro che son tali son chiamati, 
nella scrittura, «spontanei» (sàmsiddhika) 21 , nel senso che 

17. M v, 1, 44. Vedi su questo passo sotto, XIII, 199-203, dov’esso 
è diffusamente commentato. 

18. Vedi sotto, XIII, 129Ò-310. 

19. Vedi SvT, V, 1138-1141Ò. 

20. Cioè, il ragionamento. 

21. Vedi su questo tipo di maestro anche sotto, XIII, 134 b segg. 
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la conoscenza è in loro nata da sé. Quanto poi a ciò ch’è 
detto nel Kiranatantra 22 , che cioè la conoscenza nasce dal 
maestro, dalle scritture, o da se stessa, è da notare questo, 
che la seconda specie di conoscenza è superiore alla prima 
e la terza ad ambedue. 

[426-44^] Colui in cui il buon ragionamento si è mani¬ 
festato da sé, possiede idoneità su tutti, è un consacrato 
(, abhisikta ), un iniziato direttamente dalle dee dalla sua 
propria coscienza 23 . Egli di tutti i maestri è detto giusta¬ 
mente il principale. Gli altri maestri, quelli « formati » (kuipitci), 
perdono, alla sua presenza, ogni idoneità. 

[440-451*] Non basta. Egli, in virtù appunto del buon 
ragionamento, intende le scritture in tutti i loio significati. 
Infatti non è verità che la sapienza puia non sia in giado 
di illuminare. 

[456-47^] Nella frase del Mdlinivijaya 24 , «in lui infine 
nasce, senza perché, una (perfetta) conoscenza del significato 
di tutte le scritture» tutto ciò 23 è detto coll espiessione 
« senza perché». L’espressione « senza perché» serve in effetto 
a designare un motivo comunemente non conosciuto. Ora 
questo non può essere che lo spiegarsi della sapienza pura 

di Paramesvara. ... 

[476-48] Di tali maestri son poi due specie principali, 

nel senso che possono essere senza appoggio (bhitti) o con 
appoggio- i quali possono essere con appoggio totalmente o 
parzialmente: i quali a loro volta si dividono in due specie, 
secondo cioè la parte in questione sia principale o secondaria. 
Essere con appoggio significa essere dipendenti da un altra 
cosa, la quale altra cosa è la conoscenza (prajna) o le sue 

creazioni 

[49-50] « Chi pur non avendo visto il mandala (così è 
detto nella PardtrUikà ) sa così secondo verità, partecipa per 

22. Kiranàgama. I. 9. 136. Vedi anche sotto 7 8 b, 79 o; XIII. 162 b. 

23. Vedi anche sotto, XIII, 14 2a - 

24. MV, II, 16 b. . . , . 

2 c ji fatto cioè clic questa conoscenza e causata cial ragionamento. 

2ó! Le scritture (J). Leggi a st. 486 P^al} per para. 




CAPITOLO IV 


lf)() 

sempre delle perfezioni, possiede lo voga, è un iniziato"’ 
Chi conosce così, secondo verità, possiede un’iniziazione che 
mena al nirvana (indubbia, priva di semi di sesamo, di bun° 
fuso, etc.) 2K . 

’ ^ i 

[511-53] Il maestro «spontaneo» è conosciuto anche co 
nome di «non formato». Quel maestro poi che, sebbene taU, 
sia pervenuto alla conoscenza delle scritture attraverso una 
realizzazione interiore ( dtmabhàvancì ), senza ricorrere ad alti° 
maestro - tale maestro, dico, è detto nelle scritture « formato- 
non formato». Anche di cpiesti vi sono poi più specie, secondo 
che i mezzi 29 siano intensi, mezzani, deboli, etc. Tale mae¬ 
stro, in effetto, per ottenere la non formata, nobile consa¬ 
crazione (1 abhiseka ), può giovarsi di più mezzi, quali la realiz- 

27. PT, 1 Hb, 1 cja. La st. è stata così commentata da Abhinavagupij* 
nel suo Commento breve: « Senza che vi sia neppure bisogno di parlare deg 
altri riti, tutti i vari riti con cui il maestro trasmette i mantra - coni 
plessivamcntc nominati nella stanza col nome di dimostrazione del mali 
dala a cominciare dalla consacrazione lino al sacrificio vero e propri 0 * 
non son qui di utile alcuno. Colui che sa in tal modo ciò che e * tat ° 
detto e ciò che sarà detto, secondo verità, di là, cioè, da ogni dubbio# 
costui partecipa alle due specie di perfezioni, cioè la liberazione e c 
fruizioni; possiede il vero yoga, caratterizzato dalla compenetrazione, 
ed ha avuto la verace iniziazione, che dà lo stato di Siva e distrugga 
legami della molteplicità ». 

28. PT, 25. Traduco anche cpii il commento di Abhinavagupta: «Colui 
che conosce così, nel modo da noi detto, il cuore, secondo verità, cl0t ' 
secondo certezza, di là da ogni dubbio, costui possiede un'iniziazione 
secondo verità, secondo realtà, la quale dà come frutto il nirvana. 
Quest’iniziazione è indubbia, è cioè un dato immediato della propria 
coscienza ed ha luogo nel momento in cui si ottiene la natura propria < 1 
questo cuore. 

Questo supremo conoscere - sa l’iniziato - caratterizzato dal cuore 
è dato dalle divinità che si accompagnano al Tremendo, risiedenti denti° 
il cuore, contrarie al movimento da cui trae origine 1° spiegamento 
discorsivo, consistente in un occludersi della nostra vera natura e proclivi 
invece all'altro movimento consistente nell'aprirsi della nostra natura. 
Queste medesime divinità distruggono, allo stesso tempo, il legame princi¬ 
pale, cioè lo stato di contrazione. Quest iniziazione, dunque, è caratteriz 
zata da un dare e distruggere ed è un dato immediato del nostro conoscere. 
I semi di sesamo, etc., non prestano, in essa, ufficio alcuno. Il senso, 
insomina, è questo, che, tranne l’ottenimento del seme del cuore, per chi 
è unicamente concentrato sulla detta suprema perfezione, cioè la libera¬ 
zione in vita, non v’è nulla che possa essere di aiuto alcuno ». Sull'etimologia 
tradizionale della parola iniziazione (dihsà) vedi sopra, I. nota 31. 

29. J intende qui per mezzi le cadute di potenza. Vedi però quant’è 
detto in séguito. 
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zazione, la meditazione, la recitazione, il sogno, il voto o il 
sacrificio 30 . 

[54j Tutto ciò è stato dichiarato dal Creatore in vari testi 
sacri, tra cui il Vàjasanìyat(intra, il Sarvavlratantra, il 
Brahmayàinalatantra, ed il Siddhàmatatantra 31 . 

[55] « Il Signore agisce a piacer suo ed infinite sono, 
tale essendo, le cause (di salvezza cui fa ricorso), giovandosi 
ora della devozione, ora dell’azione rituale, ora della cono¬ 
scenza, ora dell’insegnamento della pietà e del sapere, ora 
dei inantra, ora dell’iniziazione. Tali alcuni solo dei mezzi 
molteplici di cui il Signore dell’universo si avvale per gra¬ 
tificare le creature immerse nella trasmigrazione» 3 -. 

[576-58] « Il Kula nella sua totalità, la conoscenza che 
somministra la realizzazione del Kula 33 , può essere ottenuta, 
o diletta, attraverso diversi procedimenti, quali sono il 
risveglio dal cerchio delle madri 34 , la purificazione, 1 ascesi, 
la meditazione, lo yoga, la recitazione, la conoscenza, la 
venerazione e propiziazione dei mantra ed il voto». 

[59] Colui e colui soltanto in cui chiaramente si vede il 
fine cui si tende, dico la conoscenza della (suprema) realtà, 
è un vero maestro. Tutte le varie cause anzidette son da 
disporre a questo fine. 

[60-62^] Tranne la conoscenza della (suprema) lealtà, 
egli, giusta il Brahmayàmalatantra, non possiede altra carat¬ 
teristica. « Qualora l’adepto (così è detto in quest opera), 
pur avendo osservato tutte le regole, senza avere dubbio 
alcuno, non riesce ad ottenere ciò che desidera, che deve 
allora mai fare? Causa dello sfolgorare dei mantra (tale la 
risposta del Dio a questa domanda della Dea) è, in tal caso, 
un’auto-iniziazione interiore, attraverso la conoscenza. Giazie 
ad essa egli ottiene ciò che desidera». 


30. Vedi su tutto ciò anche sotto, XIII, 1526-153^. 

31. Vedi sotto XIII, 143Ò, segg. 

32. Queste stanze son tratte, secondo J, dal Sarvavlratantra. La fonte 
della stanza e mezza seguente è, sempre secondo J, il Brahmayàmala¬ 
tantra. 

33. Sul significato e le implicazioni del termine kula, vedi sotto XXIX, 4. 

34. Le signore dei sensi della vista, etc., (J). 


1. Abhinavagupta. 
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[626-64] DeH’auto-conoscenza di cui si è parlato (tale 
l’intenzione del testo) ci si può naturalmente giovare come 
motivo dello sfolgoramento (dei mantra), soltanto in man¬ 
canza d’un maestro vero e proprio, sufficientemente fervente. 
« Chi esegua i detti riti senza interruzione (così leggiamo in 
questo testo, poco più in là, a proposito dei riti di propi¬ 
ziazione della venerabile Raktà) diventa in un mese maestro, 
in quindici giorni adepto, in una settimana figlio spirituale 
ed in tre giorni e mezzo regolare ». 

[65] Colei che di grado in grado lo inizia è infatti la 
stessa Dea Raktà, grazie alla recitazione dei mantra. Tale 
procedimento dev essere praticato solo se non si è riusciti 
ad ottenere un maestro quale è stato detto. 

[66] L apprendimento di mantra da libri è viziato, come 
dice il Signore nel Siddhàinatcìtantra, dall’accennato difetto 
(della non fervenza). In assenza di tale difetto, esso non è 
tuttavia proibito. 

[67-68] « Qual è lo scopo di celare i mantra, le sostanze 
sacrificali, etc.P» «Coloro che hanno appreso i mantra da 
libri (tale la risposta a questa domanda), privi di riti inizi¬ 
aci, nigrescenti 3 \ son soliti cercare (con essi mantra) di 
danneggiare, sottomettere il prossimo, etc., ma non ne cono¬ 
scono la vera realtà e per tutto ciò son quindi chiaramente 
colpevoli » 36 . 

[6 9 a ì Le due espressioni contenute nei due primi versi 
di queste stanze si trovano in un reciproco rapporto di causa- 
effetto. 

[696] Chi poi non riesca a raggiungere, senza l’aiuto delle 
scritture, lo stato di coscienza, proprio della sapienza pura, 
conviene che ricerchi da qualche maestro una scrittura ed 
esegua le prescrizioni in essa predicate. 

[706-72#] Dopo essersi devotamente propiziato, coi mezzi 
appropriati, il maestro, costui, attraverso i procedimenti 
dell iniziazione, perviene finalmente a conoscere il senso delle 
scritture. Ricevuta quindi dal detto maestro la consacrazione, 


35 - Vedi su questo termine sotto, Vili, 2536-260,1 e nota 

36. Queste due stanze son tratte, secondo J, dal Siddhàmatatantra. 
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diventa così anche lui maestro — maestro, s’intende, «for¬ 
mato» -, ma che, nonostante ciò, possiede la capacità di 
recidere tutti i legami. 

[726-74^] Il maestro poi che venga ad essere in possesso, 
senza perché 37 , d’una conoscenza secondo realtà 3S su qualche 
particolare argomento delle scritture, è un « formato-non 
formato». Delle due parti che sono in lui, quella più eccel¬ 
lente è, naturalmente, la « non formata ». (La causa di tale 
eccellenza è) infatti la superiore intensità con cui si pi esenta 
la sapienza pura 39 . 

[746-7611] A quel modo che nelle scuole scic aite duali¬ 
stiche gli Siva liberati sono inferiori allo Siva originale, così 
per noi i maestri che hanno attinto il loro conoscere da 
altri sono inferiori ai maestri che tale sapere possiedono 
spontaneamente. Alla loro presenza, essi son sprovvisti d ogni 
autorità - proprio come accade a proposito degli Siva libe¬ 
rati - e stanno in silenzio, astenendosi da ogni azione, o, 
se pur fanno alcunché, si conformano alle azioni (dei maestri 
spontanei). 

[766] Quel maestro poi che pur essendo « non formato », 
abbia voluto tuttavia ricevere da altri 1 riti purificatori, a 
conferma delle proprie convinzioni, questi è veramente 
Bhairava in persona. La conoscenza fondata sul sé, grazie 
alle scritture ed alla conversazione con maestri che ben le 
conoscano, diventa infatti piena, e, in quanto tale, Bhairava 
stesso 40 . Tale la ragione per cui nel Kiranagama è detto 
che la conoscenza nasce dal maestro, dalle scritture, o da 
se stessa 41 , e, nel Nisàcdratantra, che essa ha tre cause. 
Questi tre elementi, ovviamente, si presentano in vario modo, 


■XI Indipendentemente da maestri, etc. (J). Vedi sopra 4 aM 7 «- 
Il ho seguito nella traduzione J che commenta yathakramayogena 
con yathàvastil Si può tradurre anche nel « debito modo », « nel debito 

ordine» etc ^ anc he tradurre, più semplicemente: « quest'eccel¬ 

lenza^ \utkarsa) è infatti determinata dalla superiore», etc. Vedi su tutto 

ciò anche sotto, XIII, 138, 139 * 

40. Vedi anche sotto, XIII, 158, 2470-2530. 

41. Vedi sopra 4O&-420. 
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nel senso che in certi casi son tutti e tre operanti, in altri l’or¬ 
dine è inverso 42 ed in altri ancora ve n’ò uno soltanto. 

[8o-8irt] Per fare un taglio - il quale differisce secondo 
i vari tipi degli strumenti - si suol prendere un’ascia, una 
spada, una sega. L’operazione del tagliare resta tuttavia 
unica, perché una è l’intenzione originale 43 . 

[816-83] Il medesimo può dirsi degli strumenti 44 che 
consentono la conoscenza, i quali hanno invero una natura 
tutta speciale. I mezzi di conoscenza non determinano auto¬ 
nomamente, di per se stessi, l’apprensione, in quanto che 
questa ha, come esito, l’appagamento e sicurezza del sog¬ 
getto conoscente. Ora quest’appagamento non è uguale per 
tutti, in quanto che le cadute di potenza sono di più tipi 
diversi. Tale la ragione per cui, dei mezzi di conoscenza, 
può esservi impiego anche nei riguardi d’una cosa già cono¬ 
sciuta. 

[84] Che cosa dovremmo di grazia rispondere a coloro 
che prima di essere appagati debbono aver visto le mille 
volte la loro amata, carezzata ed a lungo vagheggiata in 
cuor loro? 

[85] In tal guisa, nonostante più mezzi di conoscenza 
concorrano insieme, non si incorre in errore alcuno - né 
nella percezione di ciò che è stato già appreso, né nell’inu¬ 
tilità, né in un regresso all’infinito, né in un circolo vizioso. 


4 - 

L’INUTrLITÀ DEI MEMBRI DELLO YOGA 
('YOGÀfìGÀNUPA YOGITVAM) 

[86] Tra i vari membri dello yoga, l’unico, in conclu¬ 
sione, che possa su tutto ciò, è il ragionamento e nessun 


42. Come nel caso precedente, in cui uno pur essendo in possesso 
di conoscenza fondata sul sé, cerca conforto nei maestri c nelle scritture. 

43. In altre parole, la conoscenza della realtà può essere determinata, 
secondo i casi, dai vari mezzi (il maestro, etc.) tutti insieme o da uno, 
due, etc., di essi singolarmente. 

44. Il maestro, etc. (J). 
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altro - il quale genera un cogitare sempre più intimo ed 
acuto. 

[87-S8] Le cinque proibizioni ( yatna ) - non uccidere, non 
mentire, non rubare, non aver rapporti sessuali, non essere 
avaro -, le cinque discipline (niyama), quali l’ascesi, etc. 45 , 
le varie posizioni del corpo ed i diversi tipi di controllo 
della respirazione non sono direttamente di utilità alcuna 
nei riguardi della coscienza, ma semplici manifestazioni este¬ 
riori (che con essa non hanno nulla a che fare). 

[89-91] «Una volta (così è detto nel Viràvalitantro), 
una volta che il sole e la luna, grazie ad una costante disso¬ 
luzione della mente in Siva, il quale è puro e solo conoscere, 
si son dissolti, ed il sole vivente, il nostro proprio conoscere, 
ha raggiunto la dodicesima parte ( bliàga ) 46 , allora e solo 
allora si può parlare di liberazione. Il controllo della respi¬ 
razione è, a questo scopo, del tutto inutile. Il controllo della 
respirazione affligge il corpo, e, in quanto tale, giova aste¬ 
nersene. Colui che conosce questo segreto, questi è un libe¬ 
rato, questi ha facoltà di liberare». 

[92-94] La stessa emancipazione dei sensi dai loro oggetti 
(pratyàìmra) non è in realtà altro che un rinsaldamento 
interiore ( kilanani ) di un legame non ancora consolidato. La 
concentrazione ( dhdranà ) consiste nella fissazione della mente 
su di un qualche oggetto. La meditazione (dhydnu), la quale 
è un continuum di rappresentazioni omogenee, è soltanto... 47 . 
L’assorbimento totale ( samddhi ), infine, il quale si verifica 
quando nella coscienza nasce uno stato d identità col cono¬ 
scibile, consiste nella privazione della dualità di percepibile- 
percettore. 

[95-96] Le tre pratiche della concentrazione, della con¬ 
templazione e dell’assorbimento totale non sono pei ciò di 
utilità alcuna nei riguardi del conseguimento della suprema 
coscienza. Se le proibizioni e le altre pratiche yoghiche, sino 
all’assorbimento totale, son detti membri dello yoga, si deve 

45. ys, li, 32- 

46. Lo dvàdaéànta (J). 

47. Non intendo né il senso né la formazione del termine astamità , 
pertanto ripetuto da j. 
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a questo che ciascuno di essi è effetto di quello che precede 
e tutti cooperano poi allo stadio finale, costituito dal ragio¬ 
namento. 

[ 97 ] Infatti quanto sia già radicato nella coscienza inte¬ 
riormente, può essere trasmesso, attraverso essa, al soffio 
vitale, al corpo o alla mente, per virtù dell’esercizio, ma non 
certo il contrario. 

[98] Oppure, se così volete (athavà), si può dir questo, 
che, essendo, giusta il nostro sistema, anche la mente, il 
corpo, etc., in tutto presenti, nulla vieta che anche l’eser- 
cizio di cose su di essi basate porti con sé l’eliminazione dei 
loro contrari. 

[99] Il corpo, grazie al desiderio di andar verso l'alto, 
concretantesi in una serie di salti, vien reso idoneo al salto 
in alto, non senza l’eliminazione di fin l’ombra della caduta, 
la quale è il contrario dei detti salti. 

[100] Nella lettura e nella riflessione, qualora, beninteso, 
il nostro proprio pensare, armoniosamente accomodato con 
quello delle frasi del maestro, sia ben sveglio, si verifica 
1 eliminazione degli elementi contrari. 

[101 ] Il suo proprio conoscere, le sue parole non possono 
esseie inculcate nella nostra mente dal maestro (soltanto). 

Di qui la necessità di questo nostro proprio processo di 
risveglio. 

[102] Tale la ragione per cui, anche quando sogniamo, 
1 applicazione continua di pensiero a ciò che per esempio 
udiamo, produce frutti (simili a quelli della veglia). 

[103] La lettura, a questo proposito, consiste in un pensare 
dedicato al suono, che non si dà cura della convenzione, e 
la riflessione invece in un pensare che insiste sul senso, 
preoccupato della convenzione. 

[104] Nei riguardi della coscienza, la quale trascende ogni 
dualità, 1 esercizio non e perciò di utilità alcuna. Esso serve 
soltanto a sradicare fin l’ombra della macchia della dualità. 

[ 10 5 ] Il ragionamento (così quanto è stato detto) ragiona 
(ed elimina) i dubbi della dualità. Nella misura che servono 
a mandare ad effetto il ragionamento, anche le proibizioni, 
etc., possono esser avute per mezzi. 
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[106-109#] « Tutto qui è prescritto e tutto qui è proi¬ 
bito» (così il Signore stesso nel Màlinlvijaya, in quel passo 
che comincia colle parole: «né dualità né non dualità, non 
adorazione di litiga etc. né tutto ciò») 48 ; «gli Yoga (degli 
altri sistemi), basati sui vari membri, quali il controllo della 
respirazione etc. son fittizi ed irreali e non valgono neppure 
la sedicesima parte di questo nostro, reale ed increato» 49 ; 
« questo solo, o Signora degli Dèi, è qui obbligatoriamente 
prescritto, che cioè la mente sia saldamente applicata alla 
vera realtà, poco importa il modo in cui ciò sia ottenuto» 50 . 


5 - 

L’IRRILEVANZA DEr RI 1 T D’ADORAZIONE, ETC., 
ESTERIORI (KALPITÀRCÀDYANÀDARAH) 

[1096-114#] Il Signore, in tal guisa, allo scopo di distrug¬ 
gere l’idea ( pardmarsa ) della dualità, talvolta si dà tutto al 
pensiero del suo proprio essere, nella sua purezza. Questo 
pensiero, il quale è di due specie, ossia indipendente dai 
sensi ed oggetti sensibili oppure da essi dipendente - questo 
pensiero, dico, è il pensare differenziato, procedente dalla 
libertà. Ora questo pensare è anch’esso duplice. Quello cosid¬ 
detto màyico ha come funzione quella di differenziare, rispetto 
ad esse stesse ed al sé che le pensa, il vario insieme delle 
cose, che si manifesta nel libero puro cristallo del sé. Dove 
poi questo stesso pensare si manifesta in questa forma: « tutto 
ciò son io», allora ecco che è tutto rivolto al sé, ricolmo di 
tutte le cose assieme, naturato di sapienza pura, e, così 
essendo, essenziato, dico, di sapienza pura e ben evidente, 
sopprime qui il pensiero differenziato màyico, manifestatore 
della differenziazione 51 . 

48. MV, XVIII, 74- Tutto questo passo è diffusamente spiegato sotto, 
2136 segg. 

40. MV, XVIII, 19. 

so. MV, XVIII, 78 b, 79«- Vedi sotto 2136, segg. 

51. Vedi su tutto ciò anche il TS, IV, pp. 21, 22. 
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[iiqó-nóa] Questo cogitare essenziato di sapienza pura 
(non è poi unico, ma) si manifesta in più modi, attraverso 
il bagno, la purificazione, il sacrificio, l’oblazione, la contem¬ 
plazione, la preghiera, etc. Lo yoghin che sia puro, pene¬ 
trato di gusto nel gran tutto, ricolmo del sapore della 
sua propria coscienza, si propizia e soddisfa l’intero com¬ 
plesso dei cammini. 

[ii6à-ii8«] Il bagno, secondo che si dice, consiste nel¬ 
l’immersione del corpo nella bianca cenere nata dal tutto, 
bruciato, come combustibile, dal fuoco del proprio prorom¬ 
pente conoscere. Chi ha così eseguito il bagno e soddisfatto 
le infinite divinità, deve quindi procedere a purificare i prin¬ 
cìpi che costituiscono il corpo. 

[ii8ò-I20«] Che cos’è la suprema impurità? L’impurità 
è 1 idea che questi princìpi, i quali sono in realtà identici 
a Siva, siano da Lui separati. La purità è la soppressione 
di quest idea. Così, la vista del proprio corpo come ricettacolo 
di coscienza e di coscienza soltanto, di là da ogni differen¬ 
ziazione, fa sì che uno riposi, in identità col Signore, in una 
realtà che è solo coscienza e libertà. 

[i20Ò-i22a] Tutto ciò che rallegra la mente, non importa 
per quale canale dei sensi, si rivela accomodato alla splen¬ 
dente dimora del brahman, è un valido strumento di adora¬ 
zione. La cosiddetta adorazione altro non è in effetto, che 
1 unificarsi della varia realtà differenziata, colla libera, imma¬ 
colata, infinita coscienza bhairavica 52 . 


52. Le seguenti stt. 122-179 costituiscono una lunga parentesi, de¬ 
dicata al « sorgere delle ruote della coscienza » e quindi al sistema 
Krama (vedi VIntroduzione, p. 42). La st. 180 b, i8i« rappresenta la 
conclusione delle stt. 120 b, 122 a. Nelle stt. 194-211, dopo la breve paren¬ 
tesi dedicata alla « forza dei mantra » (stt. 181Ò-193) s * continua infine 
la descrizione della vera natura delle recitazioni, etc., annunciata dopo 
la st. ioga (vedi anche 114Ò, n6a). 
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6 . 

IL SORGERE DELLE RUOTE DELLA COSCIENZA 
(SA M T 'ICCA KRODA \ 'A H ) 

[1226-123^] Si consideri: la coscienza, eli cui si è esposta 
la natura si manifesta sì in forza della sua libertà, come 
realtà interiore ed esteriore, ma, in ambedue i casi, è pur 
sempre naturata di cogitare. 

[123&-124] Ora questo cogitare si manifesta in dodici 
modi — che in essi c, come vedremo, compreso il tutto. Il 
sole, in effetto, è naturato di luna, e questa consiste nel- 
l’intero universo. La coscienza, in realtà, è dunque essenziata 
di dodici kalà 5J . 

[125] La coscienza si manifesta in effetto in quattro modi 
diversi in ognuna di queste tre realtà — nel soggetto cono¬ 
scente, quanto a dire nel conoscere, nei mezzi di conoscenza, 
ossia nella sfera dei sensi, e nel conoscibile. 

[126] Mentre la (suprema) coscienza, nella prima di 
queste realtà, naturata di conoscere, si manifesta in forma 
pura, nel piano dei sensi essa si presenta come essenziata 
di vocalità e quindi di percezione (graliana) M . 

[127-144] « Nei due circoli bianchi 55 che si vedono negli 
occhi, o dea suprema (così è detto infatti nel Yogasaincàra- 
tantra), vi son due ruote supreme ciascuno, una di sedici 
e l’altra di dodici raggi. Quest’ultime corrispondono ai due 
circoli rossi, che fanno da bordura. Fra le pupille nere e i 
detti cerchi bianchi vi son poi altri due ciicoli, che tengono 
dall’uno e dall’altro colore (di otto raggi ciascuno). Nell’in¬ 
terno di essi vi sono infine due altri ceichi, puri, del coloie 
del nero collirio, di quattro raggi ciascuno. Nei due cerchi, 
o diletta, costituiti da Agni e da Soma 56 , si uniscono poi 


53. Il sole sono i mezzi di conoscenza e la luna il conoscibile. Vedi 
su tutto ciò sopra, III, 121-123». 

54. L’argomentazione riprende a st. 1466, dopo la citazione d’un lungo 
passo del Yogasamcàrat arriva. 

55. Due nel senso che sono uno per occhio. 

56. Quello di sedici e quello di otto raggi (J). Agni, il fuoco, è il 
soggetto conoscente, c Soma, la luna, il conoscibile. 
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le due diverse nature (del soggetto conoscente e del cono¬ 
scibile), e, come tali si dispensano vicendevolmente, o Signora, 
nascita e morte. A quel modo che la matrice ed il membro 
virile, unendosi, emetton l’ambrosia, così fan pure, di certo, 
la luna ed il fuoco. Premendo di notte questi due cerchi, 
risplende un fulgore, che passa il sole e la luna 57 . Vedendo 
questa luce suprema, si verifica, ecco, la conoscenza del 
tempo ( kàlajndnam ) 58 . Sopra di questi due cerchi (di otto 
e di sedici raggi) vi è poi un cerchio di mille raggi, dal quale 
nascono il cosiddetto uovo di Brahmà (c gli altri uovi). 
Dalla luna, infiammata dal fuoco, piove una corrente che 
tutti li irrora: ed essa luna, così, nei riguardi d’ognuno, 
emette l’universo (che gli appartiene). Dai due cerchi di 
sedici e di dodici raggi la luna piove in tal guisa l’ambrosia 
suprema su tutti gli altri cerchi di otto raggi e via dicendo, 
sino a che non si arriva all’insieme delle cinque (ruote, con¬ 
cernenti gli organi dei sensi). Tutto questo creato vien quindi 
ribevuto gioiosamente dal soggetto, che si manifesta in forma 
di cigno ( hamsa ), “questo son io, questo son io” 59 . Oh che 
basta udirlo (e percepirlo) anche una sola volta, ed uno 
non è più toccato da virtù e da colpe! Il signore quindi dopo 
essersi così deformato (savikdro bhfitvà) nel (corpo formato 
da) cinque raggi a causa dell’ambrosia piovuta dalla luna, 
si volge verso i cerchi segreti di tre raggi e sapori, da cui 
1 universo nasce, dove l’universo si estingue, per suo libero 
gioco. In essi beatitudine trova ognuno, chi li persegue è 
un vero seguace del brahman, grazie ad essi si ottengono 
sia le fruizioni, sia la liberazione. Più in alto di essi G0 , si 
raggiunge infine l’asilo supremo del brahman. Quivi il fuo¬ 
co e la luna si emettono da sé in sé in uguaglianza. La 


57 - Trascendente i mezzi di conoscenza ed il conoscibile. 

58. La conoscenza della suprema realtà (yisvasya halanàt kàlah, J). 
ui vari significati del tema hai- c quindi dei suoi derivati, vedi sopra, 
III, 252 b, 253*1; sotto, 1736-175. 

50 * Il termine hatnsa, che designa in India una sorta di cigno, uccello 
sacro fin dai tempi delle Upanisad, personificazione del supremo sé, etc., 
è risolvibile, per tradizione, nei due pronomi ahant sa, « io (sono) questo ». 

60. J intende « di esso », cioè di uno dei detti « cerchi segreti », quello 
della nascita. « L asilo del brahman » corrisponde secondo lui al « cer¬ 
chio segreto » chiamato dvàdasànta. 
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luna quivi risiedente, una volta riscaldata (dal fuoco), prende 
stanza duplicemente nelle gambe. Il fuoco, in effetto, la fa 
cadere in basso e quella, d’un subito, piove ambrosia nelle 
caviglie, nei ginocchi, etc., manifestamente. Questa potenza 
tortuosa (kiltila), infiammata dal sole ed ancor riscaldata 
(dal fuoco) eccola in effetto creare il vario insieme dei cinque 
raggi, etc. Tale processo si ripete nei riguardi dei vari sensi, 
dall’udito sino a quello dei piedi, e così pure (nei riguardi 
del corpo, formato dai cinque elementi), cominciando dall’al¬ 
luce fino alla visione dell’uovo di Brahmà 61 . Chi ciò non co¬ 
nosce non è un vero voghili, ma chi ciò conosce signoreggia il 
tutto. Costui splendendo, per dir così, in forma delle varie 
divinità, quali Brahmà, etc., è manifestamente identico al 
supremo Signore ». 

[145-146Z)] In queste stanze si ha un accenno di come 
si verificano i quattro processi nei vari sensi - ché in cia¬ 
scuno di essi si ha, per questo (tena) 62 , la nascita di dodici 
differenti aspetti. Tutto ciò è stato, ho detto, accennato 
soltanto e non partitamente spiegato, in quanto che si tratta 
di cosa segretissima. 

[1466] Anche stando nel conoscibile, la dea si presenta 
(come costituita di dodici differenti aspetti) in forma dei 
mesi, degli asterismi zodiacali, etc. 

[147] Questa coscienza perciò, che, come si è visto, mani¬ 
festa essa stessa in forma di realtà interiore ed esteriore — 
questa coscienza, dico, sembra come se quivi 03 manifestasse 
realtà diverse da sé. 

[148] 1. In principio, dunque, la Dea, pura ed ansiosa 
insieme di dar luogo all’anzidetta manifestazione, «opera» 
(1 kalayate ) 64 la creazione, ond’è che nella scrittura viene 
appunto designata con questo nome 65 . 

Or. J intende, per quest’espressione, il «foro di Brahmà». 

62. « A causa del fatto che i quattro processi di emissione, etc., si 
presentano, riguardo ad ogni senso, come riferentesi ai mezzi di cono¬ 
scenza, al conoscente ed al conoscibile» (J). 

63. Nel suo stesso sé (J). 

64. Vedi sopra, nota 58. 

65. Srstikàlì, cioè quell’ipostasi della dea Kàli che presiede all’emissione 
o creazione. 




172 


CAPITOLO IV 


[149] 2. Questa stessa coscienza quindi, fattasi estro¬ 
versa, si manifesta come «operante» un attaccamento verso 
le varie parti che compongono la realtà da lei precedente¬ 
mente così manifestata - e ciò insieme colla ruota delle sue 
funzioni sensorie. Questo e non altro è il momento di man¬ 
sione della realtà 06 . 

[150] 3. Desiderosa quindi, per gusto di ritornare in se 
stessa, di riassorbire questa mansione, ecco «operarne» la 
distruzione, ond’è che così viene appunto chiamata 1,7 . 

[151] 4. Venutole quindi a sazietà questo gusto di rias¬ 
sorbire, la coscienza, in forza della sua libertà, genera e 
riassorbe, circa ad una parte (della realtà da lei emessa), 
il dubbio, motivo di ostacolo ed essenziato di ingiunzioni 
(contrastanti) ( yama ) ° 8 . 

[152] 5 - Dopo riassorbito il dubbio, eccola quindi « ope¬ 
rare» un riassorbimento nei confronti di tutte le cose, ad 
eccezione di quelle soltanto oggetto ancora di dubbio, dis¬ 
solvendole nel fuoco del suo proprio sé ° 9 . 

[ 153 - 154 ] 6. Questo riassorbimento delle cose naturato di 
dissoluzione, essa lo pensa poscia in se stessa, per cui appare, 
per dir così, condensata in quest’idea « da me ciò è stato divo¬ 
rato ». La natura propria e peculiare di questa coscienza - na¬ 
tura condizionata dalle cose da riassorbire ( samhàrya ) - tra¬ 
monta infatti nella pura, incondizionata realtà coscienziale 70 . 

[ i 55 ' i 58 ] 7. Una volta dissolto l’insieme delle cose, ecco 
che la coscienza, ciononostante, coagula una qualunque cosa, 
la quale rimane nello stato di impressione latente, di dubbio, 
e, secondo che mala o buona, genererà, venuto il momento, 
frutti corrispondenti. Il dubbio si verifica infatti prima e 
dopo le fruizioni. Altre cose, sebbene già coagulate, la co¬ 
scienza poi le dissolve, così come l’azione di aver ucciso un 
brahmano, etc., in virtù dei vari riti di riparazione e via 
dicendo. Tale il modo in cui, coagulando e solvendo, la co- 

06 . L'ipostasi della dea corrispondente è Raktakàli. 

67. Sthitinàsukàli, la dea Kàli come presidente al riassorbimento. 

08. Yamakàli. 

69. Samhàrakàli, la dea Kàli come riassorbimento. 

70. Mrtyukàli, la dea Kàli come morte. 
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scienza «opera» la realtà ( nìpa) - nel senso che come la 
dissolve così pure la coagula 71 . 

[159-163] 8, 9. Una volta fruito così il fruibile, la coscienza 
riassorbe poi anche gli strumenti della sua percezione, ossia 
i sensi, e, così facendo, li «opera», tutti e dodici, nell’interno 
del senso dell’io. Infatti mentre i sensi di conoscenza e 
d’azione - dodici insieme con quello interno e colla mente - 
illuminanti e perciò essenziati di sole, hanno come campo 
d’azione, la realtà differenziata, il tredicesimo, cioè il senso 
dell’io, strumento della presunzione e di essa soltanto 72 , è 
naturato di un cogitare ininterrotto. Tale la ragione per cui 
gli altri dodici sensi si dissolvono in esso. Quanto qui accade 
si verifica tale e quale a proposito d’un qualsiasi strumento 
d’azione da noi separato, come, per esempio, una spada o 
una corda, i quali si risolvono in ultima istanza nelle mani, 
etc., che non sono da noi separate. La divina coscienza 
«opera» dunque liberamente, da se stessa, l’insieme solare 
degli strumenti di senso nell’interno del senso dell’io, il 
quale è, ben inteso, una realtà creata 73 . 

[164-167] io. Questo sole supremo, il tredicesimo stru¬ 
mento dei sensi, pieno o quasi (a somiglianza del vero io 
increato), si dissolve infine chiaramente, proprio per essere 
uno strumento, nel soggetto agente. Questo, com’è stato 
detto, è duplice, ossia creato ed increato. Quello creato, 
cioè a dire limitato dal corpo, dalla mente, etc., è tecnica- 
mente chiamato nelle scritture ' 4 col nome di Ivàlàgnirudra. 
Il tempo {bàia) è, infatti, un elemento limitante, il fuoco 
(agni) con esso congiunto, è il soggetto fruitore, (Rudra) 
coagulando e solvendo 75 , quanto a dire formando e disfacendo 
1 ’esistenza fenomenica è il Signore stesso che (autodetermi- 
natosi in anima decaduta) non ha ancora superato tale con¬ 
dizione. Tale il soggetto in cui il senso dell’io si dissolve 76 . 

71. L’ipostasi corrispondente della dea è Bhadrakàli. 

72. Vedi sotto, IX, 230. 

73. Vedi sotto, IX, 230-232. La dea, in questo stadio, si presenta 
prima come Màrtandakàlì, cioè Kàli in forma di sole e poi come Para- 
màrkakàli, Kàli in forma di sole supremo. 

74. Nel Kramastotra. La relativa st. è citata da J, IV, p. 183. 

75. Rudra è fatto qui derivare dai temi rudh - fissare, e dru- liquefare. 

76. La corrispondente ipostasi della dea è Kàlàguirudrakàlì. 
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[168-169] ii. Questo stesso soggetto limitato, le cui 
funzioni son create, si dissolve poi, proprio per questo, nel 
«grande tempo» ( mahàkdla ), costituito dallo stato di co¬ 
scienza io-questo, essenziato dalla non differenziazione del 
tutto e da esso soltanto, in atto di espandersi. Quanto si 
manifesta in tale stato di autocoscienza è, in effetto, una 
forma di coscienza in atto di espandersi, consistente nell’idea: 
«io, il Signore, son tutto ciò» 77 . 

[170] 12. Anche questa forma di coscienza, impressionata 
dalla fruizione universa di tutte le cose risiedenti dentro di 
lei, e come tale, pienissima, si dissolve poi nella dimora 
trascendente {akula) 7 *. 

[171-173#] L’insieme dei soggetti, i diversi mezzi di 
conoscenza, le molteplici conoscenze da essi effettuate, le 
varie forme del conoscibile, tutto ciò è coscienza e nien- 
t’altro che coscienza. Ora che cos’è la Dea suprema, la suprema 
Signora? La libertà assoluta, rispondo, della nostra propria 
coscienza, che assume tutte le precedenti forme. Tutte le 
operazioni anzidetto altro non sono infatti che una sua 
espressione. 

[ I 73 ^ , ' I 75 ] I sensi della parola «operazione» son cinque, 
cioè, lanciar fuori, conoscere, calcolare, andare, risonare. Il 
primo di essi, il lancio, è il differenziamento della realtà 
dal nostro proprio sé, il conoscere è il non pensar come tale 
ciò che è stato differenziato, il calcolare è il pensiero discor¬ 
sivo, determinato dal vicendevole escludersi (del soggetto e 
dei vari oggetti), l’andare 79 è l’entrare in possesso della 
natura propria, in guisa d’immagine riflessa, il risonare è il 
non restar, di tutte le cose, altro che un autocogitare {svdt- 
tnaparàniarsa), come quelle che tutte son cancellate 80 . 


77. La dea si presenta come « grande tempo », Mahàltàlakàli. 

7 . La dea è venerata, in tale stadio, col nome di Mahàbhairavagho- 
racandakàli. Su ahulci vedi sopra. III, 67. 

79 - Nel senso di ottenere. La realtà differenziata, grazie ad esso, 
riesce ad entrare nella coscienza, ad ottenerla. Sebbene da lei inseparata, 
essa tuttavia si manifesta come se fosse separata, a mo’ d’un'immagine 
riflessa (J). Sui significati del tema hai- vedi anche sopra, III, 2520-253#. 

80. J interpreta qui altrimenti. 
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[176-1781?] La dea suprema, autrice di questa quintuplice 
operazione, prende il nome di Kàli, di Kàlakarsini (attrattrice 
del tempo), di Màtrsadbhàva 31 (essenza dei soggetti cono¬ 
scenti) - dovuto a questo, che nei soggetti conoscenti la 
soggettività si effonde sino a tal grado di coscienza - e, 
giusta il Niéisamcàratantra, di Vamesvari. 

[1786-1801?] Questa coscienza che in tutti i vari soggetti 
conoscenti risplende così in dodici modi è assolutamente 
unica, e, come tale, esente, nel suo svolgersi, da ogni costri¬ 
zione (niyama) di successione. Non essendovi in essa suc¬ 
cessione, non v’è simultaneità, e, non essendovi simultaneità 
non v’è neppure successione; la realta coscienza ti ascende 
purissima, ogni idea di successione e non successione. 

[i8o6-i8ia] Stando così le cose, l’adorazione perfetta 
richiede soltanto uno stato di identità con questa o quella 
(ruota) nelle quali tale divina coscienza si svolga ed agisca b -. 


7 - 

LA FORZA DEI MANTRA (MANTRA ViR I AM) 

[181Ò-186??] Tale coscienza è (come abbiamo visto), essen- 
ziata di cogitare, ed è, come tale dotata d un suono spon 
taneo, che mai tramonta, il quale è chiamato (nelle scattine) 
col nome di supremo, grande cuore « 3 . L’autopensare insito 
nel cuore, dal quale l’universo tutto è sciolto senza lesiduo, 
presente nel primo e nell’ultimo momento della percezione 
delle cose, è noto nella scrittura col nome di «movimento» 
(spanda), e, precisamente, di «movimento generico » (sama- 
nyaspanda), naturato da un traboccamento in se stessi Questo 
«movimento» è un certo moto speciale ( kimcrccalanam ), 
consiste in un vibrare (spontaneo), indipendente (da ogni 


81. Sulla forma mantrica di queste due ipostasi della suprema co- 
SCle 8 Z 2 a ’ Vedi so^ra U cui questa rappresenta la con- 


clusione. 

83. La cui espressione 
1 866-i8ga). 


mantrica è la formula SAUH (vedi sotto, stt. 




176 


CAPITOLO IV 


realtà esteriore); esso (come altrove è chiamato) è l’onda 
del mare del conoscere, ed è parte essenziale della coscienza. 
La natura del mare non è infatti altro che questa, di essere 
ora tutto mosso da onde, ora privo di onde, etc. Questo 
(pensare) è l’essenza (sàram) del tutto - ché l’universo insen¬ 
ziente ha, come essenza, la coscienza, come quello il cui 
stesso fondamento esistenziale ( pratisthcl ) è dipendente da 
essa -, e l'essenza di esso stesso è il grande cuore. 

[i866-i8grt] L’essere ( sad ) stesso S, infatti, chiamato col 
nome di uovo di màyà, radice del brahman, non può dirsi 
essere, se non ascende nella volontà conoscenza azione AU. 
Esso infatti grazie a questa ascensione nelle tre potenze, 
come si emette nella coscienza bhairavica H, così si emette 
pure fuori da essa. Quest’essere, dunque, che rappresenta 
la natura dei (vari) enti, tiene implicita in sé, insieme colla 
suprema coscienza, le tre dette potenze e remissione, né può 
svolgersi indipendentemente da ciò. 

[1896-191^] Quest’essere, che si presenta in prima come 
esteriore vien poi dissolto dal fuoco del conoscere R, sin da 
non aver più come residuo, che un cogitare interiormente 
risonante Ph. Dopo di che, eccolo ben assumere una natura 
eterea Kh, entrare, attraverso le tre potenze E, in una 
natura fatta di sapere M, e dissolversi infine in ciò che ha 
come essenza il riassorbimento stesso 84 . 

[1916] Questo mantra è noto col nome di « cuore della 
dissoluzione » ed il precedente con quello di « cuore del¬ 
l’emissione» (o creazione). 

[192-193] Nel cogitare proprio di questi mantra, increato 
ed immacolato, si esprime, come dicono i maestri, l’io ( aham) 
stesso, l’essenza della luce. Questo io è infatti la forza, il 
cuore, che alimenta (non solo questi due mantra, ma) i 
mantra tutti quanti, senza la quale essi sarebbero cose 
insenzienti, né più né meno che creature viventi private 
del cuore. 


84. Tali, nel loro ordine ideale ( samvitkrama ), i fonemi che compon¬ 
gono il mantra Màtrsadbhàva o Kàlakarsinì, chiamato anche Pindanàtha 
o Paiìcapindanàtha, il quale, nella sua successione fonica reale, presenta 
la forma KI1PI1REM (sotto, XXX, 456-460, con varianti, MV, Vili, 39-43)- 
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S. 

LA REALE RECITAZIONE, ETC. 

(JAPYADI VÀSTAVAM ) 85 

[194] Per chi è immerso in tale cuore increato, poco 
importa che cosa faccia, come respiri o pensi, tutto quanto 
è tenuto come recitazione 86 . 

[195] La reale contemplazione consiste in qualsiasi cosa 

10 yoghin crei, interiormente o esteriormente, a suo piacere, 
in forza della stessa natura propria (della coscienza, uno dei 
cui aspetti è appunto) remissione. 

[196-199] La coscienza, come sappiamo, è informe 87 ed 
onniforme al tempo stesso. Stando così le cose, chi aspira 
ad un qualche frutto speciale, deve scegliere, come oggetto 
di contemplazione, una data immagine (akrti) e non altra. 
A quel modo, infatti, che chi vuole attinger acqua, fra le 
infinite immagini che gli si parano indifferentemente davanti, 
ne desidera, ardentemente una sola, ad esclusione d ogni 
altra, cioè a dire un recipiente, così a causa della potenza 
di necessità del Signore, quel dato frutto può essere generato 
solo da quella data immagine e non altra. Per colui invece 

11 cui cuore è pienamente appagato e non desidera nessun 
frutto particolare, oggetto di contemplazione è la dea nella 
sua onniformità — dovuta all’assenza d ogni limitazione. 

[200] Per lo yoghin (concentrato) nel Kula 8S , tutto 
vibrante (ghiivnita) del supremo succo bhairavico che, so\t ab¬ 
bondando (lo pervade), qualsisia posizione del corpo è tenuta 
come mudrà. 

[201-202] Perenne, indipendentemente da ogni provvi¬ 
gione di combustibile, brucia dentro di noi il fuoco fiam¬ 
meggiante delbinsieme dei nostri sensi. Le vaiie cose del 


85. Vedi sopra, i20Ò-i22a e nota. 

86. Vedi anche sopra, III, 320-225. 

87. Priva d'una forma o aspetto determinato, definito (J). 

88. J, che qui non ho seguito, intende Inda nel senso di corpo (vedi 
sotto, XXIX, 4) e Inde come un locativo assoluto in senso concessivo 
{Inde saty api) « anche essendovi il corpo », nonostante che il corpo continui 
a sussistere. 
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conoscibile, entrando in tale fuoco coscienziale ed accrescen¬ 
done il fulgore, diventano, per questo, causa d'oblazione. 

[ 20 3] Qualsiasi persona, purificata, s'intende, da una 
caduta di potenza, su cui il maestro, concentrato, in base a 
quanto è stato detto 89 , nella sua propria natura, diriga la 
mente (coll’intento di gratificarla) - qualsiasi persona, dico, 
diventa iniziata. 

[204] Anche se è vero che la suprema certificazione possa 
sorgere per opera d’una di queste azioni soltanto, che vanno 
dalla recitazione fino all'oblazione, noi tuttavia le abbiamo 
qui volute descrivere nella loro molteplicità. 

[205-206] A quel modo, infatti, che un cavallo, condotto 
qua e là, per piani, prominenze ed avvallamenti, segue il 
volere di chi lo guida, così pure la coscienza, spinta da vari 
espedienti ( bhangì ) 90 , quiescenti, terrifici e via dicendo, ad 
abbandonare la dualità, si identifica infine con Bhairava. 

[207-208] A quel modo che a forza di contemplare in 
uno specchio il proprio volto, si ha la certezza, alla fine 
che si tratta proprio del volto che ci appartiene, identico 
ad esso, così pure vedendo nello specchio pensante della 
contemplazione, della preghiera, dell'adorazione, etc., il pro¬ 
prio se come Bhairava, in breve ci si identifica con Lui. 

[209-210] Quest'identificazione è l'ottenimento di ciò che 
è, per essenza, il Senza Superiore. Tale ottenimento è il 
limite supremo della pienezza né, come tale, v’è di là da 
esso frutto alcuno. Tutti i frutti particolari da noi immagi¬ 
nati ed ambiti hanno, come fondamento, uno stato di non 
pienezza. Ed infatti, una volta ottenuto la pienezza increata, 
qual frutto da desiderare può dirsi che ancora sussista? 

[ 2I1 ] Questo metodo concernente il sacrificio prende valida 
stanza nel cuore di ognuno, cui la ruota dei vari momenti 
della coscienza si presenti serena e favorevole: (e questi può 
dirsi allora giunto) in breve alla sua ultima nascita. 

89. In base, cioè, alla reale recitazione, etc. (J). 

90. I cogitari propri della vera preghiera, etc., messi in rapporto 
colle potenze Aghorà, Ghorà e Ghoratarà, espressioni di Para, etc. (J). 
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L’UGUAGLIANZA DELLE PRESCRIZIONI 
E PROIBIZIONI (NISEDHA VIDHITULY A TV AM) 
(COMMENTO A Mi', XVIII, 74-S1) 

[212-213^] Chi si sia saldamente affermato in questo 
sacrificio, raggiunge l’isolamento (kaivalyam), sebbene la 
gente del mondo continui a vederlo ed egli permanga preso 
dai legami del corpo 91 . Il Signore stesso ha esposto nel 
XVIII capitolo (del Màlinìvijaya) qual è qui il retto modo 
di comportarsi ( samàcàra ). 

[ 2 i 3 Ò- 22 ifl] « Oui non e purità né impurità, non disamina 
di ciò che sia da mangiare, etc., non dualità né non dualità, 
non adorazione del linga, e via dicendo (74)» non rifiuto di 
essa né accettazione ne non accettazione di essa, non assun 
zionc di chignon, di cenere, etc., (75) né abbandono di essi, 
non osservazione ne non osservazione di \ oti e via dicendo. 
La penetrazione nei campi, etc., 1 osservanza di legole, e via 
discorrendo (76), la forma, ed i linga propri o altrui, nomi, 
famiglie, e via dicendo, nulla di tutto ciò c in alcun modo 
prescritto o proibito (77)- Tutto qui è prescritto e tutto qui 
è proibito. Questo solo, o Signore degli Dei, è qui obbliga¬ 
toriamente prescritto, (78) che cioè la mente sia saldamente 
applicata alla vera realtà, poco importa il modo in cui ciò 
sia ottenuto (79). Colui la cui mente è fermamente stabilita 
sulla realtà, pur mangiando veleni, non è toccato da affe¬ 
zione alcuna, così come i petali del loto dall’acqua (So). 
Chi ha, per usbergo, i mantra che portan via il veleno, etc., 
pur mangiandolo, non è vittima di alcun offuscamento men¬ 
tale. Il medesimo accade agli yoghin più elevati (81). 

a) Commento alle parole « qui non e purità né impurità ». 

|^22xZ?- 222^J Impuro come può esseie infatti il corpo, etc., 
costituito dai cinque elementi grossi? O che la purità e 


01. Cioè, rimanga in vita. 
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l’impurità appartengono oggettivamente alla cosa, come 
realtà diverse dalla luce, ad essa trascendenti? 

[2226-223#] Nel caso poi che una cosa impura sia purifi¬ 
cata da un’altra cosa, quest’altra cosa sarà pura o impura? 
Nel primo caso si incorre negli errori di un circolo vizioso, 
di inutilità e di regresso all’infinito. 

[2236-225#] Dicendo che la terra, la quale è impura, è 
purificata dall’acqua, anch’essa impura, non si vede perché 
non dovrebbe essere vera anche la reciproca, per cui si cade 
in un circolo vizioso. Lo stesso ragionamento vale anche per 
il caso contrario dell’inquinazione. Dicendo che la terra, impu¬ 
ra, è purificata dall’acqua, impura anch’essa, si incorre inoltre 
nell errore di inutilità 92 . Dicendo infine che l’acqua è purifi¬ 
cata dall’aria, questa dal fuoco e questo da un’altra cosa 
ancora, si cade nell’errore di un regresso all’infinito. 

[2256-228#] Se tu dici che la terra, etc., è purificata da 
mantra, che, come il «multiforme» 93 , etc., son puri, io ti 
rispondo questo, che se i mantra son puri per natura, perché 
così pura non è anche la terra c via dicendo? Se tu pensi 
poi che tale purezza è dovuta alla loro identità con éiva, 
perché questo non dovrebbe esistere anche circa la terra, etc. ? 
Qualora poi tu ritenessi che nei riguardi dei mantra la loro 
identità con Siva non è ignorata, come accade circa la terra, 
etc., e che appunto per questo essi son puri, io ti risponderei 
questo, che allora la purità non è altro che l’intuizione di 
quest’identità. Ora, per un vero yoghin, quest’intuizione 
sussiste nei riguardi d’ogni cosa e quindi la purezza è anche 
della terra, etc. 

[2286-229#] <( Ma (tu forse dirai) la discriminazione fra 
puro, impuro, etc., è dovuta ad un’ingiunzione religiosa 
(' codanà ) ». Sia pure (io rispondo), sennonché anche questa 
di cui stiamo parlando è un’ingiunzione, proclamata da éiva. 

[2296-230#] Se tu poi mi domandi quale, fra più ingiun¬ 
zioni, sia quella più autorevole, io ti rispondo che questo 

92. Nel senso che se ambedue sono impure, e, da questo punto di vista 
uguali, perché non ammettere che la terra possa purificarsi da sola? (J). 

93. Il mantra di Aghora. Vedi sotto, XXII, 20-21 e nota. 
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problema è stato già discusso altrove 94 . Qualora poi tu rite¬ 
nessi che le ingiunzioni predicate da Siva son invalidate da 
quelle Vediche, perche di grazia (io ti rispondo) non am¬ 
mettere anche il contrario? 

[2306-232^] Se tu poi esaminassi correttamente la natura 
dell’invalidazione, vedresti che l’elemento responsabile di 
essa è una regola speciale o eccezione (apavàda), limitata 
ad un fenomeno particolare, che non infirma il tenore della 
regola generale. La purità e l’impurità, genericamente affer¬ 
mate (a proposito dell’universale degli uomini), son così 
invalidate circa colui che conosce la vera realtà delle cose. 
E questo appunto è ciò che è dichiarato nel verso di cui 
stiamo parlando 95 . 

[2326-233] Né nelle parole espresse dal Signore è sospetto 
alcuno di eulogia (arthavàda), etc. (sicché i versi in questione 
non possono essere considerati tali) 96 . Il sospetto infatti 
che le cose espresse siano irreali può sì di continuo sorgere 
nei riguardi del Veda, che, composto di prescrizioni ed eulo- 


94. Non è detto in quale opera, sua o d'altri. 

95. Vedi anche sotto, st. 2466, 24 ya. 

96. Il Veda, secondo la speculazione della Mimàmsà, si divide in due 
parti, costituite dai versetti vedici (mantra) e dai Bràhmana, che compren¬ 
dono tutto ciò che non è mantra. I Bràhmana si dividono, a loro \olta, in 
due grandi parti, costituite dai testi ingiuntivi ( vidkivàkya ); (p. es-, 
« chi vuole il cielo, sacrifichi ») e da quelli che non contengono ingiunzioni, 
ma son puramente descrittivi, declamatori (eulogiativi o denigrativi). 
Questi passi chiamati col nome di arthavàda, non debbono essere consi¬ 
derati inutili e senza scopo, ma debbono essere connessi coi passaggi 
ingiuntivi, che servono ad esplicitare e completare. Le eulogie possono, 
in certi casi, essere costituite da fatti e cose mai avvenute, irreali 
(p. es., « Prajàpati tagliò il suo proprio grasso»). L'esegeta, per cavarne 
un significato, si vale in tal caso del senso metaforico o figurato. Le parole 
del signore, dice Abhinavagupta, non sono delle declamazioni più o meno 
vane ma hanno un valore ingiuntivo ben determinato. I testi principali 
sugli arthavàda sono lo èB, I, 2, passivi ed il TV di Kumàrila, I, 2, passivi. 
Sulla natura delle scritture scivaite ricordo qui quanto ne dice J nel HCC, 
XXX, 3-6: « Nelle cose insegnate dall’Onnisciente per favorire tutte le 
creature, la mercé della sua compassione, è verità soltanto. La dottrina 
Scivaita è di regola fatta di ingiunzioni, non di divagazioni descrittive. 
Ed in effetto colui il cui agire dipende unicamente dalla volontà, come 
può dire cose false? Colui che, essendo onnisciente, è onnipossente, per 
quale motivo direbbe, nelle sue scritture, cose non vere? Se il Signore 
desiderasse mutar forma alle cose, esse così automaticamente si presenti¬ 
rebbero, in forma mutata, in quanto che il suo agire consiste appunto 
nella sua volontà ». 
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gie, non è per definizione opera umana, composta da un 
essere personale dotato di intelletto, ed è come tale para¬ 
gonabile all’etere, etc. (ma non certo nei riguardi delle 
scritture emesse da Paramesvara). 

[234-235] Il Dio stesso, ricolmo, com’ò di tutte le cose, 
espressione della sua illimitata coscienza, il Dio stesso, se¬ 
condo noi, si manifesta in forma di scritture, sicché, come 
tale, non può essere tacciato di irrealtà. Così com’Egli, in 
forza della sua volontà, desidera manifestarsi in forma di 
realtà conoscibile, così pure, desideroso di esprimere la sua 
propria natura, si manifesta in forma di scritture. 

[236-237] Anche l’eulogia stessa, del resto, ove sia posta 
in dipendenza d’una qualche prescrizione o proibizione, può 
benissimo sebbene, in sé, sia irreale, essere ammessa 97 . Dove 
poi sia indipendente ha un valore normativo 9R . Opzional¬ 
mente (si può poi pensare così), che essa, anche se dipendente 
da una qualche ingiunzione, non è tuttavia, inutile, a causa 
appunto della contiguità ", come i fonemi ga, ja, da, etc. 

[238] Il fatto che essa comunichi un senso c di per se 
stesso evidente, che, altrimenti, bisognerebbe negarlo anche 
a proposito delle prescrizioni ed ingiunzioni. 

[239] La comunicazione, da parte di tali frasi elogiative, 
d un loro proprio senso è confortata poi non solo da una 
non invalidata esperienza diretta ( svasamvid ) — determina- 
trice (come sappiamo) della natura (per esempio) d’un 


97. Le (( eulogie » sono « autoritativc » solo se formano un tutto unitario 
colle frasi comunicanti un’ingiunzione. In tal senso, poco importa se si 
riferiscono a cose irreali o no. 

98. Mi discosto qui dall'interpretazione di J che forza alquanto il 
testo. La regola secondo cui gli arthavàda mutuano la validità dalla 
dipendenza da testi ingiuntivi non è senza eccezione. In certi casi, anche 
testi puramente descrittivi (e quindi, in tal senso, arthavàda) assumono 
un valore normativo. Quest’affermazione è parzialmente confortata anche da 
certe argomentazioni della Mimàmsà, concernenti i ratrikratu, etc. ( SBh , 
IV, 3, 17 etc.). La mia interpretazione è confermata sia dalla SDr , III, 
67, 68 a, sia dallo stesso Abhinavagupta neWABh (vedi il mio volume 
The Aesthelic Experience, 2 a ed., pp. 52, 53). 

99. Contiguità, s’intende, col testo ingiuntivo, da cui dipende, che 
elogia o raccomanda e con cui forma un tutto unico, così come i fonemi, 
che, congiunti assieme, formano un tutto unico, dotato di senso. 
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gioiello in tutti i suoi particolari 100 - bensì anche dal ragio¬ 
namento ( yukti). 

[240-243^] L’impurità attribuita dal Veda a un cadavere, 
agli umori prodotti dal corpo e ad altro è qui negata. Il 
giusto modo di pensare è dunque questo, che tutto ciò che 
c separato dalla coscienza è impuro, e tutto ciò invece che 
ha raggiunto uno stato di identità con lei è puro. « Ciò che 
tutto sostiene (così è detto nel VxrdvciiitwntYcC) è la \ita, 
né, privo di vita, alcunché esiste (o può esistere), lutto ciò 
che è privo di vita, dev’esser tenuto per impuro». Tutto 
quello, dunque, che non è troppo lontano dalla coscienza è 
apportatore di purità. 

[243^-244«] Tale fu anche l'opinione degli antichi asceti, 
caratterizzati da un modo di pensare ( bhdva ) privo di ogni 
rappresentazione differenziata, sennonché tale verità, per 
non turbare l’ordine del mondo, fu da essi tenuta nascosta. 

[2446-245^] Anche ammettendo che le cose esistano fuori 
di noi, oggettivamente, purità ed impurità non possono essere 
tenute per una proprietà oggettiva della cosa, come, pei 
esempio, il colore azzurro, ma bensì per una proprietà del 
soggetto - ché egli e non altri percepisce l’unità e molte- 

plicità della coscienza. 

[ 245 à--? 46 rt] Anche ammettendo, del resto, che esse siano 
una proprietà oggettiva della cosa, questa loro condizione 
sarebbe pur sempre dipendente dal soggetto, da esso causata. 
L’alcool, per il sacrificante nella Sautràmani, è puro, pei 

gli altri è impuro 101 . . 

[2 4 6à-' 7 47«] Ouesto verso di cui stiamo parlando dichiara 

inoltre (implicitamente) come le regole generali possono 
essere invalidate da regole particolari o eccezionali anche 
nell’interno d’una stessa scrittura, così come la pioibizione e 
prescrizione di uccidere un bràhmana 102 . 


100. Vedi p. es. sopra, I, 184. 

101. Vedi sotto, XV, 1706, 17ia. 

102. Vedi sopra, stt. 2306-232^. 
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b) Commento alle parole « non disamina di ciò che sia da 

mangiare, etc.)). 

[2476] Le prescrizioni circa ciò che è da mangiare, etc., 
son da esaminare ed intendere alla luce degli stessi princìpi. 

[248-253] «Le scritture degli uomini, dei veggenti, di 
Brahmà, di Visnu, di Rudra, etc. (così Maheévara stesso 
disse nel Sarvajndnottaratantra ) 103 son ciascuna superiore 
all’altra, e, come tali, invalidano via via quelle precedenti, 
ma non il contrario, nel senso che quella di Siva non può 
essere invalidata da quella di Visnu e questa da quella di 
Brahmà. Chi invalida in senso inverso è un dissennato, preda 
del peccato. Le convenzioni del mondo, o Skanda, non deb¬ 
bono essere dunque osservate come se esse fossero la cosa 
più importante. Quant’è da osservare non son poi le cose 
insegnate da altri sistemi, bensì quelle predicate nel proprio. 
Anche se il Veda, etc., son stati infatti indubbiamente emessi 
dal Dio, tuttavia occorre tener presente che mentre in alcuni 
la contrazione predomina, in altri è invece assente. Secondo 
che la contrazione predomini, si hanno le scritture delle 
anime decadute, secondo che l’espansione predomini, si hanno 
le scritture del Signore, che invalidano le precedenti ». 

c) Commento alle parole « non dualità né non-dualità ». 

[ 2 54 ] Le espressioni, «questo è dualità», «questo non è 
dualità» si escludono l’un l’altra, e, in quanto tali, essendo 
dico, determinate dalla differenziazione màyica, non possono 
applicarsi a ciò che è increato e trascende ogni limitazione. 

[ 255 ] « Colui che è in possesso d’una compiuta coscienza 
(così è detto nel Bhargasikhdtantra) divora la morte, il 
tempo, le kalà, etc., nate dalle rappresentazioni differenziate 
della dualità e non dualità» 104 . 


103. Le stt. segg. non sono, come dice J, una citazione letterale del 
detto tantra, bensì una parafrasi. 

104. Sulle sedi, etc., vedi sotto, XV, 80 segg. 


IL MEZZO « POTENZIATO » 


185 


d) Commento alle parole: « non adorazione del Unga, e via 
dicendo ». 

[256-257*1] Nello sivaismo dualistico l’adorazione del 
linga, etc., è prescritta per fare intendere com’esso contenga 
l’universo cammino; nel Kula, etc., essa invece è proibita, 
per fare intendere che quanto contiene l’intero universo 
non è il linga ma il corpo. Ma qui, nel nostro sistema, che 
tutto comprende, che significato hanno queste prescrizioni 
e proibizioni? 

e) Commento alle parole : « non assunzione di chignons, di 
cenere, etc. ». 

[2576-258*?] (Mentre nello sivaismo dualistico) a causa 
delle costrizioni da esso promosse e predicate, per ottenere 
uno stato di identità con $iva, è prescritto l’uso del chignon, 
etc., nel sistema Kula, che insegna mezzi più facilmente 
praticabili, si prescrive invece l’abbandono di essi. 


f) Commento alle parole « non osservazione né non osservazione 
di voti, etc. ». 

[2586-259*?] La pratica dei voti (nello sivaismo dualistico) 
è diretta all’ottenimento di uno stato di identità col signifi¬ 
cato del mantra; la negazione dei voti, nella scuola Kula, 
è diretta all’universalità ( sàrvdtmya ) del significato del 
mantra. 


g) Commento alle parole « non adesione ai campi, etc. ». 

[2596-261*?] La penetrazione nei campi, nelle sedi (ptfka) 
e nelle sottosedi ( upapitha) 105 viene insegnata sia per tacitare 
gli ostacoli, sia perché colui che si propizia i mantra, etc., 
sia in grado di ottenerli. La non penetrazione nei campi, etc., 


105. La parola ksetra, «campo» è commentata da J con «luogo di con¬ 
vegno» ( melàpasthànam ), il luogo, cioè, dove convengono i «perfetti» e le 
yoghini (vedi sotto, XXVIII, 370-372 a e nota). Sui pltha (sedi), etc., 
vedi sotto XV, 80 segg. 
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è prescritta per questo, affinché uno possa intendere come 
il proprio sé è onniforme, e, come tale, perfettamente pieno. 

h) Commento alle parole « non osservanza di regole c via di¬ 
scorrendo ». 

[2596-263] L’osservanza delle regole, viene insegnata 
affinché si possano purificare i princìpi, coll’abbandonarc 
questo o quell’aspetto, come quelli che sono cssenziati di 
differenziazione. Ogni regola, ctc., giusta il Siddhàtantra ed 
altre scritture con esso connesse, è invece proibita, poiché 
« l’autocoscienza (colà è detto) dev’essere conosciuta come 
una realtà senza limiti, pienissima». 

i) Commento alle parole « non forma, non Unga, propri 0 
altrui », etc. 

[2636-270#] La forma altrui è l'oggetto della contempla¬ 
zione e quella propina il soggetto; il linga di fiamma, etc., 
e altrui, il cranio, etc. è mio proprio. Coll’espressione, « etc. », 
dopo linga, si allude all’ascesi, alla disciplina, al momento 
astronomico, ai giorni lunari e via dicendo. Il nome iniziatico, 
che per i seguaci dello sivaismo dualistico termina in « siva » 
o « sakti », per noi esita altrimenti 106 . La famiglia, la quale 
è la linea spirituale dei maestri, è chiamata anche col nome 
di «kula» o di «collegio» (malhikà). Questi collegi, nel 
sistema saiva, son tre e mezzo, ossia la linea spirituale di 
^rinàtila, quella di Tryambaka, quella di Tryambaka per 
metà, e quella di Amarda. La linea dei « perfetti » è costi¬ 
tuita, nei vari coni, da Kùrmanatha fino a MInanatha 107 . 
Coll’espressione « etc. » dopo famiglia ( gotra ) si allude al 
luogo di ascesi (ghara) al luogo di elemosina (palli), alle sedi 
ed alle sottosedi, ai segni di riconoscimento (mudra) ed alle 
convenzioni ( chummà ), le cui norme regolatrici cambiano da 
scuola a scuola. Allo scopo di ottenere uno stato di identità 
(con Siva) occorre seguire la propria linea spirituale ed 
astenersi dal fruire e dall’adorare la ruota insieme con appar- 

106. In « bodhi », etc. (J). Vedi sotto XXIX, 35, 36 e /’ Appendice X. 

107. Vedi sotto, Appendice X. 
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tenenti ad altre linee spirituali 10S . Tutto ciò nelle scritture 
che fan capo al Siddhàmatam è invece negato, in quanto 
che, con questa differenziazione, s’infrange l’unità della 
suprema realtà, la quale è unica ed intera. 

1 ) Conclusione. 

[2706-271] in tal guisa tutte queste cose, dalla penetra¬ 
zione nei campi, etc., fino alle restrizioni concernenti le linee 
spirituali, non sono qui né prescritte, poiché non sono un 
mezzo diretto per raggiungere Siva, né proibite, poiché non 
rompono l’unità del reale. 

[272] Le prescrizioni e le negazioni, le quali sono imma¬ 
ginate in seno della natura propria del Signoie, che ha, 
come corpo, il tutto, non valgono infatti a ìompere 1 unita 
della sua natura. 

[ 2 7'l] I mezzi da assumere per entrare nella suprema 
realtà son quelli che uno vede in qualche modo ad essa più 
vicini. Gli altri, sono da abbandonare. Nei loro riguardi, 
non v’è alcuna norma limitativa (yantranà ). 

[274-275#] « Uguaglianza di tutte le divinità (così è detto 
nel Trikasàsana), uguaglianza delle correnti (ovalli) e dei 
fonemi mantrici, uguaglianza delle sciittuie e dii sentieii. 

Tutto infatti è essenziato di éiva». 

[2756-276#] Ouesti in verità vede la realtà Siva nella 
sua interezza, colui dico che conosce la realtà del sé nella 
sua interezza. 

[2766] Dal profumo dei fiori del ketaka sono attirate le api 
soltanto, non le mosche. Pochi soltanto, spinti da Malicsvara 
stesso, sono attirati dall’adorazione della suprema, bhairavica 
non dualità. 

[277] Ma per coloro che riescono a trovar riposo in questo 
sacrificio, tutto il complesso dell’esistenza fenomenica eccolo 
sciogliersi spontaneamente, né più né meno che le nevi ad 
un intenso calore. 


108. Sull'adorazione della ruota, vedi sotto, XXVIII, bob segg. 
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[278] Ma è ora di por termine a tutte queste divagazioni! 
Idoneo a questo procedimento sacrificale è solo qualche savio, 
difeso tutt’intorno dalla lode (abhinavagupta) 10<) . 

E così oggi è stalo discusso il mezzo potenziato, di cui ci 
si giova per far fiorire il Senza Supcriore ed il suo piano. 



109. Gioco di parole sul nome Abhinavagupta, qui interpretato, come 
osserva J, nel senso di un individuo la cui identità col Signore e le sue 
potenze è da ogni parte ( abilitali) protetta ( gupta ), anche qui nel piano di 
màyà, dalla lode ( nava ), ossia dall’interrotto cogitare sulla natura divina. 
Il verso, volutamente ambiguo può anche essere inteso: « è solo qualche 
savio, (come) Abhinavagupta ». Un’analoga etimologia si può vedere anche 
nella st. finale dell’opera, XXXVII, 85. 


Capitolo V 


IL MEZZO « PARTICOLIFORME » 

[1] Per coloro poi che desiderano di accedere alla suprema 
dimora attraverso il metodo « particoliforme », diciamo quanto 
segue '. 

[2] Dalla purificazione del pensiero differenziato e l’im¬ 
plicita esclusione d’ogni rappresentazione contraria, consegue, 
come abbiamo visto, il sicuro ottenimento della cosa desi¬ 
derata, sia questa una fruizione o anche la liberazione. 

[3-4] Mentre però per alcuni il pensiero differenziato in 
forza della libertà del loro proprio sé, si fa puro e sicuro 
in piena indipendenza da ogni altro mezzo, per altri il pen¬ 
siero richiede, per purificarsi, altri mezzi. Sul primo caso 
ci siamo già diffusi. 

[5] Anche se il pensiero differenziato ha la stessa natura 
della coscienza nella sua purezza, tuttavia è fonte di libertà 
per la particola soltanto se naturato di certezza ( niscaya). 

[6] Questa certezza, la quale si presenta in più modi, è, 
come vedremo, prodotta da mezzi di diverse specie, secondo 
che più o meno vicini (alla coscienza), i quali son noti col 
nome di « particoliformi ». 

[7-8] L’ultima e verace realtà, in questo proposito, ri¬ 
splende anche nel soggetto irreale ed inverace, immerso nella 
mente, nel soffio vitale e nel corpo, in quanto che il soffio 
vitale, etc., non sono separati dalla luce, dalla coscienza nella 
sua purezza (cinmdtra ); essi, sennonché, in forza della libertà 
della detta (coscienza), hanno un duplice aspetto, insenziente 
ed intelligente. 

[9-10] « Anche se la potenza (così fu detto, giusta il 
Trisirobhairavatantra, da Siva alla Dea), anche se la potenza 
suprema appartenente a Siva soltanto, è presente in ogni 
dove, essa manifestato il conoscere discorsivo ed immersasi 

1. Sul mezzo «particoliforme)) ed i suoi vari aspetti, vedi sopra, 
I, 170, 214-232. 
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di conseguenza nelle percezioni limitate del suo proprio 
essere, (diventa ciò che si chiama un) vivente ». 

[ioò-ii] La sopraffazione della parte insenziente del soffio 
vitale, etc., e, grazie al dischiudersi della libertà, la conse¬ 
guente visione della sua natura coscicnzialc, realissima, fan 
sì che uno superi la dualità. Lo yoghin (così da un altro 
punto di vista), grazie all’intuizione della sua propria libertà, 
arriva alla certezza che la sua propria coscienza (riflettentesi 
nel soffio vitale, etc.) è in realtà purissima e di natura affatto 
diversa - non altrimenti da colui che vede il proprio volto 
riflesso in uno specchio. 

12-14 a ] Questa coscienza, di cui è stata illogicamente 
decisa la differenza dalla mente, dal soffio vitale, etc., in 
realtà non è tuttavia da essi diversa, in quanto che essi 
son diversi gli uni dagli altri (ma tutti ugualmente essenziali 
di coscienza). Questo suo essere inseparata da tutte le cose 
(che si riflettono dentro di essa) è dovuto (come accade in 
uno specchio) alla sua purezza, in quanto che solo le cose 
uniformi e limitate si escludono vicendevolmente. 

[iqà-ióa] Anche se tutte le cose son dentro la coscienza - 
che, altrimenti, a causa di che, per virtù di che e come 
potrebbero essere trasmesse alla mente, al soffio vitale ed 
al corpo? — tuttavia, tale stato di coscienza indifferenziato 
( nirvikalpa ) non è oggetto di pensiero differenziato. Ora 
senza pensiero differenziato una cosa, benché vista ò come 
se tale non fosse. La certezza ( niscaya ) deriva, in effetto, 
dal pensiero differenziato. 

[i 6 b-iya\ Mentre della mente, del soffio vitale e del corpo 
può correttamente pensarsi un’identità di natura con Para- 
mesvara, il soggetto conoscente nel vuoto rimane escluso da 
tale pensare 2 . 

[i7&-i9a] La mente, a questo proposito, consiste qui nella 
contemplazione (dhydna) ed il soffio vitale nel « profferi- 
mento» ( uccdrana ), il quale comprende le cinque diverse 
funzioni dei soffi, dal pràna al vyàna. Il « profferimento » 


(J). 


2. E non può come tale fungere da mezzo nei riguardi della coscienza 
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concerne l’aspetto differenziato del soffio N'itale. Il primo 
aspetto, indifferenziato, consiste nella vita stessa. Il corpo 
consiste qui nel complesso unitario dei sensi, degli oggetti 
dei sensi e dei detti soffi. 


1. 

I MEZZI MENTALI 

CONSISTENTI NELLA CONTEMPLAZIONE 
(Bl TDDHIDHYÀNA M) 

[196] Per prima cosa vediamo dunque, come la realtà 
senza superiore possa essere qui mediata dalla contempla¬ 
zione 3 . 

[20-21] Questa libera luce, di cui si è parlato, naturata 
di coscienza, costituita da tutte le cose, risiede nel nostro 
cuore. « Questa realtà chi conosce la verità (così è detto 
infatti nel Trisirobhairavatantra) la vede nell’interno del 
quqj. 0^ come un fiore — un fiore do\ c son 1 accolte tutte le 
cose interne ed esterne, simile alla corolla di una badali >). 

[22-250] La congiunzione del fuoco, del sole e della luna, 
questo ciò che lo yoghin, deve, ben concentiato, contem¬ 
plare nel cuore. Da questa meditazione, come dalla confrica¬ 
zione di due bacchette, fiammeggia ed ingigantisce nella 
grande sacra cavità del cuore il fuoco del grande Bhairava. 
Con questo fulgore bhairavico, identificato col soggetto pos¬ 
sessore di potenza e dotato di tutta potenza, in identità 
dico con esso, giova quindi meditare i tre aspetti di soggetto, 
mezzi di conoscenza e conoscibile. Questa triade non è altio, 
in effetto, che quella già esposta di fuoco, sole e luna, e 
corrispondente a sua volta alle tre indefettibili potenze 
Para, Paràparà ed Aparà. 

[256-260] Di ognuno dei membri di questa triade vi son 
poi tre aspetti, secondo i diversi momenti dell’emissione, 

3 Tale l’interpretazione di J, che non è necessariamente l’unica pos¬ 
sibile. A dhyànamayam può sottintendersi, p. es., aupàvikam o anche 
budcLhitattvam, etc. 
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della mansione e del riassorbimento. Non basta. Essi pos¬ 
seggono anche una quarta natura, illimitata, increata e 
realissima. 

[266-27#] In tal modo queste Dee, come accade del disco 
solare (che ha dodici kalà), diventano così dodici, come 
quelle in cui sono ad uno ad uno presenti i quattro diversi 
aspetti di fuoco, sole, luna e dell’estinzione di essi tre. 

[276-29#] Questa ruota senza superiore si riversa dal 
cuore attraverso i fori degli occhi, etc., sulla varia realtà 
conoscibile. Grazie ai raggi di questa ruota, s’invera via via, 
nella detta realtà esteriore, una natura fatta di fuoco di 
luna di sole, in rapporto colla dissoluzione, coll’emissione e 
colla mansione. 

[296-30#] Qualunque sia così l’oggetto - suono, etc. - su 
cui attraverso i fori dell’udito e via dicendo, la detta ruota 
cade, qualunque, dico, esso sia, giova pensare che esso sia 
fatto ad essa identico. 

[306-31#] Questa ruota poi, qualchessia la cosa su cui 
cada, cade, in base a questo procedimento, integralmente, 
così come accade d’un monarca universale (che è automati¬ 
camente seguito da tutti i re suoi vassalli). 

[316-32#] Tutto l’insieme dei cammini viene, in tal guisa, 
dissolto senza difficoltà nella grande ruota di Bhairava, 
circondata dalle (dette) potenze. 

[326-33#] Anche quando del tutto, ormai dissolto, non 
resta più che un'impressione latente, questa ruota dev’essere 
pur sempre meditata, grande, roteante, vera e propria espres¬ 
sione della sovrabbondanza del proprio sé. 

[336-34#] Dissoltosi infine tutto ciò che poteva essere 
bruciato e consumatesi pure le impressioni latenti di esso, 
questa ruota dev’essere meditata come in atto di estinguersi, 
estinta e come l’estinzione stessa. 

[346-35] Il tutto così, in base a questa meditazione, si 
dissolve nella ruota e questa nella coscienza, la quale risplende 
infine priva di ogni oggetto. Tale è tuttavia la natura della 
coscienza, che non tarda ad esservi una nuova emissione - 
ché la coscienza è la stessa grande Dea. 
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[36] Chi ad ogni istante dissolve in tal modo il tutto 
nella sua propria coscienza e di nuovo poi lo emette, s’iden¬ 
tifica perennemente con Bhairava. 

[37-38] La ruota che lo yoghin può meditare con successo 
non è questa soltanto, ma oltre di essa vi son quelle di tre 
raggi o tridente, quelle di quattro, di cinque, di cinquanta, 
sessantaquattro, cento, mille ed infinite migliaia di raggi 4 . 

[39-40] Il Dio grande, il Signore come coscienza, dotato 
di prorompente coscienza non è soggetto a limitazione alcuna - 
egli, Mahesvara, la cui potenza è l’universo intero. «Le sue 
potenze son l’universo intero ed il possessore di esse è Mahe¬ 
svara». Tali le parole dette da Srìkantha nel Mdngalaédstra. 

[41] Tale il primo mezzo, la meditazione, quale mi fu 
descritta da Sambhunatha, di me soddisfatto, il quale la 
ricevette a sua volta da Sumati. 

[42] Di questi accenni ci si deve valere anche per mettere 
in opera le altre contemplazioni, che, di la da ogni suc¬ 
cessione, cadono, come questa nella sfera dei mezzi atti a 
realizzare il Senza Superiore. 


2 . 

IL « PROFFERIMENTO » BASATO SUL SOFFIO VITALE 

( pr Anata ttvasamuccàrah) 

[43] Le varie funzioni del soffio vitale (pròna) sono, com’e 
stato osservato, la respirazione, ascensionale (prànand) etc. 5 . 
Diremo quindi adesso di come si dischiuda il Senza Supe¬ 
riore, quando, come mezzo, si ricorre a quest’ultima. 

[44-500] Lo yoghin, in primo luogo, grazie ad un riposo 
nella vacuità senza più, siede nel cuore, nella parte soggetto 
conoscente e nient’altro, nella cosiddetta « beatitudine in¬ 
nata ». Sorto poi il pràna, giova che sperimenti lo stato detto 
« senza beatitudine », e, sorto il conoscibile 6 , la « beatitudine 
che viene dall’altro ». Lo yoghin in questo stato, e tutto 

4. Vedi sopra, I, 107-114. 

5. Il pràna è qui il soffio vitale indistintamente, nelle sue cinque forme 
pràna, apàna, etc. Le funzioni corrispondenti sono prànand, apànana, etc. 

6. L’apàna (J). 


13. Abhinavagupta. 
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riposato nell’apàna, il quale è riempito dalle infinite parti 
del conoscibile, ed è, come tale, abbellito dalla luna del- 
l’apàna. Dopo di ciò, egli si riposa nell’infinito splendente 
conoscibile assieme congregato, e, giunto al piano del samàna, 
si connatura colla «beatitudine brahmica». Dedito quindi a 
divorare le limitazioni dei mezzi di conoscenza e del cono¬ 
scibile, egli riposa nel fuoco dell’udàna, sperimentando la 
«grande beatitudine»; ed essendo così riposato in essa, e 
cominciando ad estinguersi questo gran fuoco 7 , ecco quindi 
apparire l’incondizionata gran pervasione, che prende il 
nome del vyàna, priva di condizioni, onde si ha, allora, la 
«beatitudine coscienziale», non alimentata da alcuna cosa 
insenziente. In essa non ò, infatti, presenza alcuna distinta 
di cosa insenziente. 

[ 5 °^ - 5 2 #] Quello stato infine dove non è limitazione 
alcuna, onninamente splendente, la cui coscienza non è in 
alcun modo impedita, alimentato dall’ambrosia suprema, dove 
non è in senso proprio, alcuna « realizzazione » ( bhdvanà ) che 
ci possa — questo stato, espostoci da Sambhunàtha, è la 
« beatitudine universale ». 

[ 5 2 &“ 53 a ] Il riposo in questo stato può essere ottenuto, 
coll applicazione del « profferimento» del cuore 8 . Il completo 
riposo in esso equivale al raggiungimento del piano senza 
superiore 9 . 

[ 53 ^ _ 54 a ] Tali i sei stati, nati dal « profferimento» (basato 
sui) sei aspetti del pròna 10 , i sei stati, dico, sebbene la nostra 
propria essenza, cominciando dal cuore n , sia sempre la 
stessa. Ma passiamo adesso ad esporli in rapporto alla per¬ 
vasione (o portata) dei mantra. 

[54^“58#] Lo yoghin, applicato al respiro il metodo del 
bastone e pareggiato il precedente e il susseguente 12 , deve 

7 - a st. 48 a vibhdvuyet per vibhdvayal cd intendo a st. 48/; 

sdmyaly asmin mahdrcisi per un locativo assoluto. 

8 . Vedi sul cuore (o i cuori) sopra, IV, 1816-193. 

,. , < L,^C e ^5*"' 44 ' 53 a sono una parafrasi, e, qua e là, un ampliamento 
di MVV, II, 35-42». 

10. L’aspetto generico di vita ed i cinque soffi particolari (J). 

11. .Leggi hrdaydd elici (così ho tradotto) o anche hrddddv eka (« nelle 
varie ruote, come il cuore », etc.) per hrdayàdy eka, difficilmente sostenibile. 

12. Il pràna e l’apàna. II verso ricorre in MVV, II, 42 b. 
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innanzitutto raggiungere la sede nettarea (che sta sopra) 
la lingua, appoggiata (àiambi) al loto ed al quadrato. Rag¬ 
giunto 13 quindi il piano del tridente, dove si congiungono 
i tre canali, deve penetrare nel piano dove lisiedono in 
eguaglianza la volontà la conoscenza e 1 azione. Per 1 aggiun¬ 
gere la sede più alta lo yoghin deve (naturalmente) salire 
attraverso i gradini del punto sopracciliaie, della «fine del 
suono » e della potenza, scala unica, in espansione (e con¬ 
tratta), eppoi nuovamente non contratta, espansa. Oui\i, nel 
piano della serpentina (lzun dal liti) supeiioie, e 1 emissione, 
dove si contiene il movimento, bella di esso. Quivi lo voghin 
deve riposare, nel piano del ventre del pesce. 

[58&-60#] A quel modo che un asina o una giumenta, 
entrata nella sua propria intima dimora, nel tempio della 
beatitudine, essenziato da espansioni e contrazioni, tutta si 
rallegra in cuor suo, così lo yoghin deve raggiungere la 
coppia bhairavica, dedita ad espandersi e contrarsi, ricolma 
di tutte le cose, da essa via via dissolte ed emesse. 

[6oi-6ia] Nel cuore supremo, dove la grande radice S, 
il tridente AU e 1'emissione H son stati unificati, lo yoghin 
trova riposo, attraverso questo metodo, il metodo, dico, di 
empirsi (e saturarsi) di tutte le cose. 

[6ib-b2d\ Il riposo in questa realtà consiste in una penetra¬ 
zione universale, dovuta appunto a tale raggiunta pienezza. 
L’io può vedersi (in tutto il suo fulgore) quando la luce trova 

riposo nel (vero) sé 14 . 


IL 


3 - 

PROFFF RIMENTO ATTRAVERSO LA COSCIENZA 
( CIDATMANOCCARAH) 


1626-63^] Nel pensare senza superiore, privo, m principio, 
d’ogni attività, la prima cogitazione che si manifesta è quella 
dell’io, sostanziata da pura coscienza 1S . 


n 1 versi seguenti ( 55 b-6o) sono una parafrasi di MVV, II 516-54. 
\l E non net corpo, etc. (J). Allusione ad una st. famosa dell APS 
n un <?t « L’iità è detta essere un riposo della luce nel sé». 

tA lcuni versi ed espressioni di questa e delle seguenti stt. ricorrono 
MVV II 44-49 dove il testo è tuttavia in più luoghi corrotto. 
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[636-64^] Il pensiero quindi, attraverso il sole, costituito 
da dodici kalà e congiunto collo sforzo ( udyoga ), manifesta, 
empie e divora il conoscibile. 

[646-660] La luna, a questo punto, dotata di sedici kalà 
e non ansia, per natura, di divorar l’emissione, la luna, dico, 
la vivificatrice, emette, splendente, l’ambrosia nel fuoco co- 
scienziale: la quale ambrosia divina, a somiglianza del burro 
liquefatto in cima al cucchiaio sacrificale, soddisfa e propizia 
le divinità della coscienza, (defluendo) coll’aiuto delle tre 
potenze di volontà conoscenza azione, attraverso le aperture 
sottili 1G . 

[666-67] Basta che questa ambrosia dell’emissione sia 
emessa nel fuoco della coscienza, perché tutto l’insieme dei 
sei cammini sia offerto in oblazione. L’emissione del Signore 
senza superiore (amitiarandtha) non è infatti altro che la 
potenza duce della famiglia 17 , la cui perturbazione corri¬ 
sponde al sorgere dei vari fonemi, da K a H, ed il cui effon¬ 
dersi a tutti i vari princìpi. 

[68] I due fonemi A ed AH 18 sono rispettivamente il 
Signore e la Signora del Kula, uniti assieme. Altra cosa è 
1 emissione separata, di cui è detto essere naturato il tutto. 

[69] Questa kalà vivificatrice naturata della mente, dal 
soffio vitale, dei canali ( guna ), del corpo, d’ogni sostanza 
esteriore ed interiore, dev’essere oggetto di adorazione, di 
oblazioni e di contemplazione nel modo anzidetto. 

[ 7 °] Questo piano nettareo da cui defluisce 1’emissione 
lo raggiunge colui che è intento al movimento dei due canali 
beatifici. 

[71] Il cuore può essere penetrato dal savio nella per¬ 
turbazione della potenza, nell’entrata del Kula, nella parte 
terminale di tutti i canali, nella pervasione e nella contra¬ 
zione con tutti se stessi. 

[72] Dal vicendevole confricamento delle varie kalà della 
luna e del sole, risplende, nella sede centrale, essenziata dal 
fuoco e dalla luna (agnisoma), la beatitudine dell’emissione. 


16. I globi oculari, etc. (J). 

17. Vedi sopra, III, 143 segg. 

18. Leggo A A iti per A M A iti. 
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[73] Ma basta d’esporre cose segrete! Questo cuore delle 
yoghinì è occulto per sua propria natura. Il savio che in 
esso riposa non ha null’altro da desiderare. 


4- 

LA PENETRAZIONE DENTRO LA SUPREMA REALTÀ 
( PA RA TA TTVANTAHPRA VEÉAH) 

[74] Chi è immerso in uno stato mentale dove l’assumere 
e l’abbandonare han perduto ogni significato, il tutto, grazie 
ad un camatkàra mentale, il tutto, dico, lo vede non più 
differenziato (ma in identità con se stesso) 19 . 

[75.76] Abbandonata la miseria implicita nelle azioni 
ordinate a determinati effetti ed ottenuto un riposo in una 
natura eterea Ivh 20 , esteriore ed interiore ad un tempo, 
eccolo prender possesso d’un piano fonico pienamente espanso 
Ph, provocando, in tal modo, un’espansione del volto inte¬ 
riore della coscienza 21 , per cui la ruota delle coscienze, dei 
sensi, e dei soffi si fa inseparata dal conoscibile. 

[77] Questo conoscibile vien tosto quindi dissolto dal 
fuoco della coscienza R, e, così dissolto, si dissolve a sua 
volta nel fuoco della potenza, cioè a dire nel triangolo E. 

[78] Lo yoghin arrivato a questo punto, riposa ancora 
nella nobile essenza del bindu M, che è tutto sapere Chi 
così riposa nel seme del riassorbimento partecipa della su¬ 
prema realtà. 

[79-82] Nelle due realtà, quella interiore e quella este¬ 
riore 2 \ è un movimento di coscienza, naturato di tre potenze, 
generico e particolare, in espansione e contrazione, perché 
così vuole apparire, pur trascendendo in realtà ogni espan¬ 
sione e contrazione. (Lo yoghin) il cui fine è interno e la 

19. La st. ricorre in MVV, II, Sia, 82 a (drsyam per vi'svanì). L’espres- 
sione cittacamatkrti ò da J attribuita a rùdhirn iipàgatah, ossia: « Chi, grazie 
ad un camatkàra mentale, ò immerso... ». 

20. Allusione anche qui al Pindandtha, su cui vedi sopra, IV, 181Ò-193. 

21. Cfr. MVV, II, 95 - 98 . 

22. Vedi sopra, III. 

23. L’io e il questo. 
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cui vista verso resterno 24 ottiene il piano supremo. Il pen¬ 
sare naturato di varie forme di efficienza causale ed insistente 
su ciò che è stato creato in forza della libertà è poi il cosid¬ 
detto movimento particolare, chiamato col nome di « ten¬ 
sione». Qualora la forza insita nei vari mantra trovi riposo 
in questo piano, si hanno allora le diverse perfezioni, quali 
la pacificazione, etc., le quali derivano, infatti da uno stato 
di identità con questa o quella forma (assunta dal pensare 
predetto). 

[83] Questo nostro stesso divino insieme dei sensi, nel 
quale si esprime la libertà della coscienza e che è di essa 
sinonimo, basta che entri un istante in azione, ed ecco 
rende identico a sé tutto l'universo 25 . 

[84-85] Colui le cui funzioni sensorie sono, senza ecce¬ 
zione, dissolte, grazie ad un'unione colla «grande violenza», 
sta 26 perfettamente saturato, immerso neirinsieme dei suoi 
ra ggb tutti assieme raccolti. Quivi egli, senza pensare a nulla 
e chiaramente (tuttavia) vedendo, penetra (in una cosiffatta) 
coscienza, le cui sole scintille son tali da bruciare resistenza 
fenomenica 27 . 

[86-95] « Odi, o Dea (così ò detto da Paramesvara nel Trisi- 
r obli airavat antro ), ti dirò adesso della penetrazione nel piano 
dei mantra. L ascensione attraverso il canale di mezzo è 
caratterizzata dall ottenimento delle sue proprie qualità 28 . 
Il suo punto di arrivo trascende 29 il piano finale dell’emis- 
sione ed è chiamato “limite estremo ". Do yoghin che, grazie 
ad una soppressione del soffio ascendente e discendente, ha 


24. Tale la mudrà suprema. Lo yoghin in questione ò apparentemente 
colui che riposa nel « movimento di coscienza » nella sua forma generica. 

a un riposo nel «movimento di coscienza» nella sua forma particolare 
derivano le varie «perfezioni». Le stt. 79-82 sono una parafrasi di MVV, 
Ih 75 - 8 o. 

25. Riassunto di MVV, II, 88-91. 

Secondo J tisthati ò da intendere come un locativo. Vedi però 

tt o/J 1 ’ Q ucste due stanze 86 e 85, riproducono, modificate, MVV, 
II, S6-88a. 

27. Leggo con MVV, II, 86 b, samsàrasadma per samsav abita saia. 

28. Del piano dei mantra: l’essere privo di ostacoli, di pensiero dif¬ 
ferenziato, etc. 

29. Diversamente J, che intende alita, come atisayena itani pràptam. 
Il piano finale, etc., è lo dvadasànta. 
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avuto l’esperienza della grande luce, dispensatrice della mani¬ 
festazione della conoscenza perenne ( udayajnàna ) 30 , entra, 
ripetuto via via questo movimento (indirà) (?) concernente 
la sede suprema, entra, dico, nella cittadella. Questo suo 
nuovo stato di coscienza senz’onde e (qui) disceso, unico ed 
essenziato da Siva, è tutto risplendente di quattro, sei, otto, 
dodici, sedici e ventiquattro potenze 31 . In essa risiedendo, 
lo yoghin deve così meditare, come, cioè, l’etere penetra 
nell’etere risiedente nell’etere attraverso l’etere risiedente 
nell’etere, come l’etere, abbandonato l’etere ed impossessa¬ 
tosi dell’etere, profferisce l’etere risiedente nell’etere. Poi 
ch’egli s’è così impadronito dell’etere, i raggi della coscien¬ 
za vengono a risiedere nel piano (di cui sopra) 32 . Risiedente 
nell’essere ( bhàva ), privo d’ogni desiderio per l’essere, lo 
yoghin deve realizzare l’essere interiore, per cui, soppresso 
le due vie dell’essere e del non essere, egli vede la cessa¬ 
zione dell'essere e del non essere. La parola “etere”, in cui 
si esprime un progressivo “ profferimento ” 33 , è detta qui in 
dieci sensi, cioè nel senso di sé, di particola, di radice del 
Kula, di potenza, di grandezza, di coscienza, di attacca¬ 
mento, della triade delle potenze improntata dal soggetto, 
dal conoscibile e di essi priva. Lo yoghin, attraverso la 
maestà (diluvici ), deve risvegliar la maestà, racchiusa dal 
grembo della maestà, risiedente nella maestà, risiedente nel 
mezzo della maestà. Fa sì che la maestà giunga alla fine 
della maestà! E fa che questa maestà, fiangibile grazie al 
cammino della maestà, (penetri nell’) interiore limite estremo 
della maestà». 

[96-97#] Le altre specie e sottospecie di mezzi^ (atti a 
determinare la penetrazione dentio la supiema lealtà, di cui 
stiamo parlando) debbono esseie consideiati di 01 dine mez¬ 
zano. Tale l’esposizione di questo mezzo d’ordine «particoli- 
forme», atto a determinare la penetrazione (dentiola suprema 

30. Udayapradhànam nityoditam yad àtmajnànam (J). 

31. Vedi sopra, I, 114* 

32 II piano trans-quarto (J). 

33. «Il quale col progredire della " realizzazione ", fa infine raggiun¬ 
gere la suprema coscienza ». 
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realtà). Esso mi è stato descritto dallo stesso Mahesvara, 
risiedente nel mio cuore. 

[98-iooa] « Il venerabile suono (cosi è detto anche nel 
Brahmayàmalatantra ) è di dieci specie, proveniente dal 
cuore, dalla gola e dal palato, grosso, sottile, supremo 34 . 
(Dietro di essi) è infine il suono onnipervadcnte (vibhu), che 
somministra il piano dell’onnipervadenza. Il grande yoghin 
che ha vinto il suono, deve ascendere per forme sempre più 
alte 35 e trovar così finalmente la pervasione suprema. Tale 
esercizio dev’essere quotidianamente praticato, sinché (la 
coscienza) vocale ( ràvinl ), cominciando dal suono, si dissolva 
infine nel non suono». 


5 - 

I SEGNT CARATI ERISTICI DEL CAMMINO 
{PA THA LAKSA NANI) 

[1006-104] In chi, attraverso l’esercizio ( bhàvand ) anzi¬ 
detto, si accinge a penetrare, con mezzi corporei, in tale 
supremo cammino 36 , nasce, innanzi tutto, un senso di beati¬ 
tudine, dovuto ad un contatto colla pienezza. Segue poi il 
salto, cioè a dire un evidente sobbalzo, provocato dalla 
penetrazione, per un istante, in una realtà incorporea, simile 
ad un lampo improvviso; successivamente si ha un tremor 
di spavento, dovuto a questo, che l’improvvisa presa di 
possesso della propria forza susseguente all'abbandono del¬ 
l’unità fra il corpo e la coscienza, cui siamo assuefatti da un 
numero infinito di nascite, indebolisce il corpo. Venuta poi 
meno la convinzione che la coscienza sia identica al corpo 
e tutto diretto, di conseguenza, verso l’interno, lo yoghin 
è preso quindi come da sonno: il quale dura fintantoché 
egli non si sia saldamente affermato nella coscienza. Immer- 

34. Nel senso che ognuna delle tre specie anzidette può essere grossa, 
sottile o suprema (J). J rimanda qui a III, 237. 

35. Cosi J. Lett. deve ascendere fino alla sommità del corpo. 

36. Il cammino è qui il percorso da compiere per arrivare alla « pene¬ 
trazione dentro la suprema realtà » di cui si è parlato nelle stt. precedenti. 
Le stt. 100Ò-104 ripetono parzialmente MVV, II, 57-60. Sui segni del 
cammino vedi anche sotto, XXIX, 202&-208. 
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sosi quindi nel piano realissimo e fattosi chiaramente cosciente 
di come la coscienza sia naturata di tutte le cose, eccolo 
tutto vibrare. La vibrazione è infatti identica alla « grande 
pervasione ». 

[i05-i07rt] La presunzione che ciò che non è il sé, come 
il corpo, etc., sia invece il sé, e, naturalmente, la presunzione 
contraria, che ciò che è il sé tale non sia - questo solo è il 
legame. La liberazione è la distruzione di questa (duplice) 
presunzione. La «gran pervasione» esige appunto, per inve¬ 
rarsi, la dissoluzione innanzitutto dell’idea che ciò che non 
è il sé, sia il sé, e, quindi, di quella che ciò che è il sé, il 
nostro proprio essere, non lo sia. 

[i07&-ioSa] « I cinque segni (così è detto nel Màlinìvijaya), 
i cinque segni sono la beatitudine, il salto, il tremore, il 
sonno, e la vibrazione» 37 . 

[io8ò-ii2fl] Lo yoghin che abbia le dette cinque espe¬ 
rienze, cominciando dalla beatitudine, diventa via via auto¬ 
maticamente signore delle ruote corrispondenti. A quel modo 
che il corpo, ancorché pervaso dalla coscienza che tutto 
signoreggia, non solo non è in grado di mandare ad effetto, 
attraverso l’occhio, altro che la conoscenza della forma, ma 
anche questa solo in un certo modo e rispetto a certe cose 
soltanto, così dalla penetrazione in questa o quella ruota, 
può derivare soltanto l’esperienza corrispondente. La ruota 
della beatitudine è (in questo proposito) il triangolo, il salto 
è il bulbo, il tremore è il cuore, il sonno è il palato, e la 
vibrazione è la serpentina terminale. Tutto ciò è stato chia¬ 
ramente esposto (dal Signore) nel Trisirobhairavatantra. 

[ii2Ò-ii3a] Quello che è poi il cuore supremo del riposo 
in questi « profferimenti », etc., da noi così esposti questo è 
il linga immanifesto, caratterizzato dalla compresenza dei 
tre piani Uomo Potenza Siva non ancora differenziati 38 . 

37. M V, XI, 356. 

38. Lo stesso argomento delle stt. 1126-120 ò trattato in M VV, II, 
Ó1-68. Sul culto del Unga (lett. «segno distintivo») o phallus in India, 
vedi YIC, I, 1061; A. Danielou, op. cit pp. 222-231. La divisione in Unga 
immanifesto, manifesto-immanifesto e manifesto è comune nella lettera¬ 
tura scivaita. Il Unga manifesto porta incisa 1 immagine della divinità- 
quello manifesto-immanifesto il volto soltanto ( mukhalinga ), quello imma, 
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[1136-114#] Questo tutto è in esso dissolto (Imam), questo 
tutto è percepito ( gamyate ) come risiedente nell’interno di 
esso. Tale il carattere della coscienza bhairavica, nella pie¬ 
nezza delle sue potenze. 

[1146-116#] Quella penetrazione (nella suprema realtà) 
che si verifichi mentre la via corporea è già in attività, 
unita, col « questo» - un « questo», beninteso, velato dell’io - 
proprio, appunto, delle cose in via di manifestazione, questo 
e non altro è il Unga manifesto-immanifesto, la forza dei 
mantra, il piano di Paràparà, differente dalla natura di 
Siva, caratterizzato dalla manifestazione dell'Uomo e della 
Potenza. 

[ii66-ii6c] Il lihga manifesto consiste nel movimento 
particolarizzato, è differenziato e caratterizzato da una pene- 
trazione dove l’io, proprio di Siva, è in posizione secondaria. 
(Nonostante tale, esso è pur sempre) naturato di coscienza. 

C 1 x 7 ] Dal litiga manifesto procedono le perfezioni, da quello 
manifesto-immanifesto le perfezioni e la liberazione, da quello 
immanifesto la liberazione. Quest’ultimo è la forza del secondo 
e questo la forza del primo. Ma il Senza Superiore è immune 
da queste differenziazioni. 

[11S] Offrendo il tutto al Unga manifesto, al litiga Uomo, 
nomato dal sé, s’invera il litiga manifesto-immanifesto, c da 
questo, dissolto ormai questo tutto, il Unga immanifesto. 

[ IX 9 j Questo litiga del sé riposa dunque infine nel litiga 
immanifesto, supremo, naturato dei piani Siva Potenza Uomo. 

Ma la sede del Senza Superiore è immune da queste differen¬ 
ziazioni. 

[ I20 J Questi tre piani differenziati sono, insomma, l’espres¬ 
sione d’un unico movimento (spandano). Solo questo, dun- 

ni feste» consiste nel puro phallus rappresentato più o meno realisticamente. 
Sulle caratteristiche e varie specie del Unga, vedi Rao, op. cit., voi. II, 1, 
PP* 75 “ TI1 ° P- C. Bacchi, op. cit., 20-26; cfr. anche Ajitàgama, Pondichery, 
jL ’ ca P‘ 4 e l a bibliografia addotta in nota (Kàvanàgama, i, 9; Supvci- 
b nedagama, I, 33; Kiranàgama, III, 21-23; Mrgendr àgama, ed. cit., p. 251). 
L>el Unga come supporto di adorazione si parla sotto, XXVII. Come un 
grande tinga ò rappresentato, come vedremo, anche il monte Meni (sotto, 
Vili, 45Ò). 
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quc, il Unga che giova di continuo adorare ed in cui giova 
ottenere riposo 39 . 

[121] Questo tinga, il cuore, dico delle voghini, bello di 
beatitudine, grazie all’unione del seme e della matrice, genera 
una straordinaria ( kàm api) forma di coscienza 40 . 

[122] Tutto l’insieme delle divinità risiede quivi 41 senza 
sforzo alcuno, in questa dimora colma di beatitudine, natu¬ 
rato di una forma di coscienza indefettibile ( nityodita ). 

[123] Quivi risplende (pure) la potenza paradossale, di 
continuo espandentesi e contraentesi, di Bhairava — di Bhai- 
rava, dico, che trascende espansione e contrazione. 

[124] Il tutto, il tutto, irrorato dal flusso beatifico del¬ 
l’emissione, la quale si identifica con questo Unga, si ìinnota 
di continuo. 

[125] Questo mezzo 42 idoneo (alla realizzazione diretta) 
del Senza Superiore è stato qui esposto, a causa appunto 
dell’identità di natura 43 . O che il sole non risplende forse 
anche in mezzo a lampade accese? 

[126] Coloro che, sebbene immersi negli oggetti dei sensi, 
nella fruizione di essi, nel piacere e nel dolore da essi generato, 
tuttavia non vi si attaccano, privi ormai di dubbio, costoro 
conoscono il piacere interiore della dissoluzione delle funzioni 
[sensorie). 

[127] Il sé, vale a dire il fulgore della natura coscienziale, 
i sensi interni che- gli prestali servizio, il gruppo dei sensi 
esterni dipendenti dall’andamento di questi, gli oggetti dei sensi 
gradevoli 0 meno - quando, pur essendo tutto ciò in pieno 
svolgimento, lo voghili, coi raggi perfettamente saturati, riesce 
tuttavia ad avere un’esperienza priva di ogni differenziazione, 
oh che allora questa realtà in cui egli 'e immerso merita di 
essere meditata! 

V). Il Unga immanifesto. ...... .. , 

.io. Le stt. 121-125 ripetono parzialmente Mi V, 11 , 69-74. 

11 ' Nel litiga supremo, immanifesto. 

42. La cosiddetta «penetrazione dentro la suprema realta., la cut 

esposizione inizia nella st. 74 - . . . . , ,. , 

A4 Forse perché dello stesso genere dei mezzi aitava, cui e dedicato 

auesto cap La spiegazione di J clic spiega tàdrupy&d eva con anuttaràbhyu- 
Uvarùpatvàd («perché della natura dei mezzi diretti alla realizzazione 
del Senza Superiore ») non mi sembra soddisfacente. 
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6 . 

LA POSA DEL CORPO (A'.-fR/LYd) 

[i 2 Sa] Il metodo del « profferì mento » è così stato de¬ 
scritto. Passiamo adesso ad esaminare le pose del corpo. 

[i 2 S 6 -i 3 oa] « Le pose del corpo (così è stato detto da 
Paramesvara nel Trisirobliairavatantra) le quali si possono 
dividere in sette specie, secondo cioè il percepibile, il per¬ 
cettore, la coscienza, la pervasione, l’abbandono, la com¬ 
prensione, la posizione (del corpo), son dette essere un eser¬ 
cizio mentale. La posa del corpo, costituita da una com¬ 
prensione (del tutto) preceduta da una pervasione, consiste 
in un riposo in se stessi ». 

[130&-131 a ] Anche se la posa del corpo può chiaramente 
essere appresa soltanto dalla bocca del maestro, essa sarà 
tuttavia esposta più avanti, al fine di preservare la tradi¬ 
zione 44 . 


7 - 

LA VERA NATURA DEL FONEMA ( VARNATATTVAM) 

[1316-1330] Il cosiddetto fonema è quel suono, simile ad 
un’emissione inarticolata di voce, che si manifesta nel « prof- 
ferimento» da noi descritto. La natura del fonema consiste, 
in senso primo, nei semi dell’emissione e del riassorbimento. 
Lo yoghin, attraverso l’esercizio di esso, raggiunge via via 
la coscienza nella sua purezza. 

[ x 33 ^ _I 34 a ] Si consideri: formulando a memoria o pro¬ 
nunciando ripetutamente le varie consonanti da K a S, 
accompagnate o no da vocali, si produce questa o quella 
forma di coscienza. 


44. J rimanda qui a vari luoghi del TA: XVI, 253 (per quella atti¬ 
nente al percepibile e al percettore); XI, 21 (per quella attinente alla 
coscienza); XV, 338 (per quella attinente alla pervasione); XXIX, 140 
e XXV, 172 (per quelle attinenti all’abbandono ed alla comprensione). 
Le corrispondenze e la pertinenza stessa di queste citazioni hanno un’aria 
alquanto artificiosa. 
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[1346] Anche suoni dipendenti da convenzioni concernenti 
cose esteriori, quali ad esempio «vaso», etc., suscitano, nel 
nostro sé, la visione della cosa (espressa), come una costru¬ 
zione immaginaria. 

[1356] « Bhairava pervade tutto l’universo (così è detto, 
perciò da Paramesvara) e quindi dalla continua pronuncia- 
zione della parola Bhairava, si verifica, infine Siva» 45 . 

[136Ò-137] Anche nel Triéirobhairavatantra è stato detto 
così, subito prima dell’estrazione dei mantra: « La memoria 
è già presente, prima, in tutte le cose, ed ha, in realtà, per 
natura propria, i mantra 4f> . Essa è ciò che somministra al 
conoscibile che viene a prodursi la sua stessa natura propria». 

[138-139] La memoria (in effetto) è generatrice della 
natura propria ed attrattrice nei riguardi di tutte le cose, 
presente in tutto con forme molteplici che a tutto si esten¬ 
dono, somministratrice dello stesso essere proprio delle cose, 
coscienza realissima, riposata sulla manifestazione (prece¬ 
dente), ond’è che essa è stata, sappilo, chiamata (dai mae¬ 
stri) 47 col nome di suprema esseità ( sattd ). 

[140] A maggior ragione, dunque, quei gruppi di semi 
che, indipendenti da convenzioni, fan vibrare ( spandayanti) 
la coscienza, possono essere un valido mezzo per conseguirla. 

[141] I gruppi seminali, in effetto, perché privi di un 
esprimibile, perché dotati di un movimento di coscienza del 
tutto indifferente (alla realtà esteriore), per la loro auto- 
effulgenza e per le due soppressioni inerenti alla manifesta¬ 
zione del soffio vitale 48 , i gruppi seminali son dico, per le 
anzidette ragioni, affatto pieni e (come tali, di nulla indigenti). 

[142] La prima forma di coscienza della prima coscienza 
inerente al piacere 49 , alle grida amorose, all’ente, al bene ed 


45. VBh , 130. La st. intera suona così: «Tutto porta, tutto grida, 
tutto dà, tutto pervade. Grazie alla recitazione ininterrotta della parola 
Bhairava si diventa uguali a éiva ». 

46. La forza dei mantra, identificata col soggetto. 

47. Utpaladeva. J cita in questo proposito IPV, 1, 4, 3 ed 1, 5, 14. 

48. Più chiaramente nel TS « per la soppressione dei due moti della 
luna e del sole », cioè il pràna e l'apàna. 

49. Tutte le parole seguenti iniziano col fonema S. Questa prima 
coscienza è quindi esso fonema. 
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all’uguaglianza è, in effetto, un toccamento della coscienza 
senza superiore 50 . La penetrazione ( pravesa ) nell’interno delle 
tre sedi del cuore, della laringe e delle labbra, caratterizzate 
da una somma espansione, è il quattordicesimo (fonema), 
manifestantesi in unione col precedente. Lo voghin quindi 
profferendo, tutto intento a tale recitazione, l’emissione, 
porta i due sentieri degli dvàdaéànta in unità con il cuore 5l . 

[ 1 45 ] Questo seme è dunque fonte, dentro il canale cen¬ 
trale beatifico, d’un movimento che, partendo dal bulbo, 
arriva, attraverso il cuore, la laringe ed il palato, fino alla 
serpentina superiore ed al termine estremo. 

[146] Ma passiamo adesso al seme del riassorbimento. 
L’etere Kh sta nel cuore, il fiorito Ph è labiale, il fuoco R 
è cerebrale, il triangolo E è palato-gutturale, il bindu M 
risiede nella sede superiore. 

[147] Il savio che, giovandosi di questo metodo, sia tutto 
dedito alla recitazione dei fonemi, penetra in breve nella 
sede suprema, senza superiore. 

[148-150] Secondo alcuni testi, come, per esempio, il 
Dìksottaratantra, colla parola varila si allude invece ai colori, 
quale, per esempio, l’azzurro, etc. Lo yoghin, pensato in 
cuor suo al riassorbimento Ks, all’uomo M, al fuoco R ed 
al vento Y in unione con Rudra U e col bindu M, vede in 
capo a sette giorni (così è detto in questi testi) il frutto 
del suo meditare. Questo è, nella fattispecie, un fuoco 52 che 
fiammeggia nel suo cuore, acceso dal seme precedente, così 
come da una lampada, tutto variegato di diversi colori - 
azzurro giallo rosso etc. -, che lo circondano in guisa di 
scintille. Il bindu acceso dalla detta lampada 53 , risplende 
come un sole senza nubi. 

[151] In grazia di questo sé autoluminoso lo yoghin 
raggiunge, essendo ben concentrato, imo stato di identità 


50. Il fonema cui si allude in questa stanza ò S. I fonemi delle due 
stanze seguenti sono AU e remissione AH. 

51. Gli dvàdasànta son due, quello «nasale», della potenza, e quello 
di Siva. 

52. Questo fuoco, secondo che si ricava dalla st. 151, è lo stesso sé 
autoluminoso, che si presenta in tale aspetto. 

53. Lett. « come una lampada ». 
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con Siva - né più né meno che il rame, colpito dal mercurio 
diventa oro. 

[152-15-i.rt] Questa proprietà non appartiene a questo 
mantra soltanto, ma è propria di tutti quanti. Tutto l’in¬ 
sieme dei fonemi, nato dal nostro immaginare, e, come tale, 
differenziato, può, infatti, per virtù d’un soperchiar di 
coscienza, presentarsi come indifferenziato. Chi perciò, calmo 
di mente, sia immerso in tale natura, si immerge (in breve) 
nella coscienza, la cui natura è incondizionata e scoperta 
[ancìcchCidita). 

[1546-155^] « La natura della coscienza (giusta quanto 
hanno detto i maestri 54 ) risplende tutta intera in qualsiasi 
cosa, così nell’azzurro come nel giallo, così nel piacere come 
nel dolore». La diversità concerne perciò i mezzi soltanto. 

[1:556-1560] Si è mostrato, col profferì mento, le pose, la 
contemplazione ed i fonemi, quali sono i mezzi giaduali, da 
cui procede l’ottenimento del piano senza supeiiore. 

[156Ò-157] Il non pensare a nulla, è, (in questo proposito) 
la forza della realizzazione (bhàvanà), questa quella della 
contemplazione, questa quella dal profferìmento, questo la 
forza delle pose, queste quella del suono, questo quella delle 
formazioni del luogo, che sono esteriori. Tale 1 01 dine da 
seguire. Mentre gli yoghin di ordine più elevato possono 
saltare alcuni elementi intermedi, quelli di menti meno pene¬ 
trante non debbono discostarsi dall ordine anzidetto. 

[158] Tutto il vario insieme dei mezzi interni ed esterni 
è, senza forza ( virya ), come un eunuco, o meglio ancora - 
ché anche un eunuco ha una sua forza - come un cadaveic. 

[159] E con questo abbiamo esposto con chiarezza quali 
sono i mezzi concernenti il conoscere « particoliforme » - mezzi 
di ordine esteriore ed idonei al raggiungimento del piano senza 
superiore. 


54. Vàmanadatta nel Samvitprakàsa (J). 
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IL MEZZO DEL TEMPO 

[i] Discuterono adesso del mezzo chiamato col nome di 
« formazione dei supporti », che è chiaramente di ordine esteriore 

[2-4a] I supporti sono a questo proposito tre, ossia il soffio 
vitale, il corpo, ed il conoscibile esterno. Il soffio vitale è 
di cinque specie, il corpo di due, secondo che esterno o 
interno, ed il conoscibile esterno di undici (senza calcolare 
le sottospecie), quanto a dire il mandala, la superfìcie sacri¬ 
ficale ( sthandila ), il recipiente (pdtra), il rosario (aksasiìtra), 
il libro ( pustaka ), il linga, il cranio {tura) 1 2 , il panno ( pata ), 
la figura ( pusta) 3 , l’immagine (pratimà), l’effigie divina (unirti). 

[46-5] L’insegnamento di questo capitolo concerne solo 
i mezzi basati sul soffio vitale. Questo cammino che noi 
esporremo più in là, sestuplice ed esteso com’è, riposa tutto 
intero su d’una cosa soltanto, ossia sul soffio vitale. 

[6] La limitazione del cammino si manifesta in due modi, 
secondo successione e secondo non successione. La succes¬ 
sione e la non successione si riducono infatti alla perce¬ 
zione delle varie forme di esistenza (pluralmente), come 
in una pittura, o singolarmente (come nel rapporto di causa 
ed effetto, etc.). 

[7-8] Il tempo, naturato di successione e non successione, 
risiede tutto quanto 4 nella coscienza. La suprema potenza 
del Dio secondo le scritture, è appunto Kàli, la quale, mani¬ 
festando ed affermando di fuori, come realtà oggettiva, la 
successione e non successione contenute dentro di Lei, si 
presenta in forma di vita. 


1. Il contenuto dei capitoli VI-XII riguarda, come spiega J, la «for¬ 
mazione dei luoghi » e cosi pure, attinenti ad essa, sono le véirie iniziazioni, 
etc., esposte dal cap. XV in poi. 

2. Vedi sotto, XXVII, 206-29. 

3. Immagine o modellino, di creta o cartapesta dipinta, detto comu¬ 
nemente citrapusta. Vedi p. es. sotto, XXI, 226-24. 

4. Leggi col Ms. K sarvah per parali. 
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[9-10] Questa coscienzialità purissima, infatti, consistente 
di luce soltanto, separato da sé il conoscibile, si presenta in 
forma di etere, vuoto d’ogni cosa 5 6 7 . Lo stato di vuoto (spe¬ 
rimentato dalla) coscienza è, secondo si dice, quest’etere 
e non altro. Questo stato, caratterizzato dal pensare « no, 
no » è, per (taluni) yoghin, lo stato supremo tì . 

[11] Questo soggetto etereo, traboccando e cadendo su 
questo conoscibile separato, desideroso di appropriarselo, 
prende il nome di soffio vitale ( prdna ), movimento (spanda ), 
onda (firmi). 

[12] Tale la ragione per cui è stato detto che la coscienza 
si è evoluta innanzitutto in soffio vitale '. Il vento (così è 
stato detto ancora) è la base del senso interno. 

[13] Questa potenza di respirazione, animata da uno 
sforzo ( udyoga ), da un desiderio interiore, è variamente chia- 
mata movimento, vibrazione, riposo, vita, cuoi e, intuizione. 

[14-15] Questa respirazione (generica) pervade il corpo 
con cinque forme diverse. Se esso si manifesta come pieno 
di coscienza, si deve ad essa soltanto. Alla base di quanto 
pensano taluni sprovveduti, che, cioè dal corpo in fuori, 
nulla esiste, c’è solo questo, che per essi il movimento nasce 
dal corpo, specificato dalla coscienza, che si svolge a sua 
volta in identità col soffio vitale. 

[16-18] Questa concezione, peculiare di soggetti cono¬ 
scenti scarsamente elevati - bambini, donne ed idioti - è 
dai materialisti elevata a dignità di sistema. La corrobora¬ 
zione, in loro, di quest idea, fa si che alla fine del corpo, 
essi si addormentino, fin tanto che tale impiessione mentale 
non si esaurisca. Esauritesi queste impressioni, si risveglia, 
per questo o quel motivo, un altra impiessione, non esaunta, 
la quale genera questo o quel frutto 8 . 


5. Vedi sopra, VIntroduzione, pp. 42, 43. 

6. Vedi, p. es., i passi famosi della BrAU (II, 3; III, 9, 27; IV, 2, 4; 
IV, 5, 15), dove si dice che Vàhnan, il sé, non può essere espresso altro 
che attraverso negazioni (sa esa neti nety attua, etc.). 

7. Secondo un famoso aforisma di Kallata, appartenente ad un'opera 
ora perduta, gli Spandasfitra, la vita era la prima modificazione della 
coscienza (pràk samvit pvàne pavinatd). 

8. Vedi anche sotto, 152. 


14. ABHINAVAGUrTA. 
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[19-20] L’impressione mentale (vdsand) da cui nasce la 
concezione materialistica è detta essere la peggiore di tutte 
- perché priva d’ogni saldezza, perché salda è (invece) la 
precedente 9 , perché facilmente indebolita dalle prescrizioni 
degli altri sistemi, perché agevolmente seguita da pentimento, 
perché è senza difficoltà sradicabile da amici che aderiscano 
ad altre dottrine. 

[2ia] Ma ristiamo da questi argomenti fuori tema ed 
investighiamo piuttosto ciò di cui stiamo trattando. 

[216-28#] Tutto questo cammino, che, come abbiamo 
visto, riposa sul soffio vitale, si divide in due grandi parti, 
secondo l’azione ( kriyd) e secondo il corpo {miirti) 10 . « Il 
ciuffo (secondo che è detto nel Trisirobhairavatantra) non è 
altro che il soffio vitale. Ora, quando, durante il sacrificio, 
etc., questo ciuffo è fissato, esso allora, perché dispogliato 
(niskala), è connaturato con Siva u . Nel movimento della 
respirazione vi sono infatti, in un giorno ed in una not¬ 
te, ventiquattro periodi, contenenti ciascuno novecento atti 
respiratori 12 , attraverso in quali esso somministra questo 
o quel frutto. Quando la notte, ossia la luna, l’apàna, il 
suono ( ridda) sta fermo ed il sole del pràna non è ancor 
sorto, si ha il cosiddetto crepuscolo, che dura mezza futi 1J . 
Quando poi il sole muove verso l’alto, la luna verso il basso 
e a mezza strada brilla il fuoco, si ha allora la congiuntura 
( satndhi ) meridiana, fonte di liberazione. Il sole infatti risiede 
allora nel canale mezzano, dotato di tutta la sua essenza 

9. Quelle da cui nascono le concezioni non materialistiche (J). 

10. Vedi Utpaladeva, PK, II, 1, 5: « Il Signore manifesta la successione 
spaziale per mezzo della varietà delle manifestazioni dei corpi [mùytivai- 
citrya) e la successione temporale per mezzo della manifestazione delle 
azioni {kriyàvaicitrya) ». 

11. La «fissazione del ciuffo », come dice J, « non è altro che un cogi¬ 
tare continuo rivolto verso la potenza della respirazione, ottenuto attra¬ 
verso una costante attenzione del principio, del punto di mezzo e della 
fine di ogni atto respiratorio ». La éikhd ò il ciuffo di capelli sull’occipite 
(ricadente, naturalmente, verso il basso) che distingue gli indù ortodossi 
dai barbari ( mleccha ). La éikhd, simbolo in generale di superiorità e di 
eccellenza e qui in particolare del soffio vitale è anche nome di un mantra, 
su di cui vedi sotto, XXX, loh-na e nota. 

12. In un giorno ed una notte vi son quindi 21.600 atti respiratori, 
ciascuno dei quali occupa la media di 4". 

13. Vedi sotto, 63 segg. 
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vitale, risvegliatore della ruota dei viventi. Quando infine 
il pràna - ossia il bindu, il sole, il giorno - sta fermo (nello 
dvàdasànta e la luna dell’apàna non sorge) si ha allora la 
grande terza congiuntura, perfettamente pacificata. Laddove 
dunque, mercé questo processo, il ciuffo è fissato, eccolo 
somministrare questo o quel frutto ». 

[28Ò-33] Tutto questo cammino sta perciò riposato nella 
coscienza. Il cammino non e altro che la manifestazione da 
parte di Mahesvara, della coscienza onnipervadente e quindi 
incorporea ed inattiva, la manifestazione, dico, dei corpi e 
delle azioni. La scelta della parola «cammino» (, adhvan) per 
denotare tale realtà, si deve a questo, che mentre esso, 
per coloro che non han superato la dualità è piopiio un 
cammino, nel senso che è causa di graduale ottenimento del 
piano da’raggiungere, per quelli invece che son risvegliati 
rappresenta semplicemente un fruibile da divorare 14 . Di 
tutte le parole, infatti, v’è qui una ragione profonda, che 
merita sempre di essere investigata. Di ciò parla il Signore 
nel Nisàcàratantra, e dice: « I nomi son qui di tre specie, 
causali (■ naimittikl ) 1S , volgari e tecnici. I più importanti sono 
i primi nei quali si possono includere anche gli altri. Tale la 
ragione 16 per cui è stata qui da noi detta tale etimologia 
della parola cammino. Ché se poi voi ci domandaste come 
mai tale etimologia non l’esponiamo nei riguardi di tutte 
le parole noi vi risponderemmo che uno può benissimo ri¬ 
cavarla per mezzo del proprio intelletto. In un libro non si 

può infatti dir tutto». . ,,111 

[34-36I Di queste due manifestazioni, quella delle azioni 

è il cosiddetto «cammino del tempo», dove son chiaramente 
compresi tre cammini, ossia quello dei fonemi {vanta), quello 
dei mantra e quello dei pada. La manifestazione dei corpi 
è invece il cammino dello spazio, che comprende parimenti 
tre cammini, quello delle forze (kald), quello dei prin¬ 
cìpi ( tattvci ) e quello dei mondi (bhuvana ). C iascuna di queste 

14. La parola adhvan ò fatta qui dunque derivare dal tema ad-, 
mangiare. 

15 Dovuti, cioè, ad una causa. 

16 Per il fatto che ad ogni nome soggiace una causa (J). 
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due triadi si presenta dunque, in tre modi, grosso, sottile e 
supremo. Tale la ragione per cui si dice che il cammino è, 
nella sua interezza, sestuplice. 

[37] La prima triade di questo cammino sestuplice, ossia 
il cammino del tempo, è chiaramente fondata sul soffio 
vitale. 

[38-40»] Tale tempo, in questo proposito, non è da 
confondere con quello compreso nel numero dei princìpi. Il 
tempo di cui è qui questione non è infatti altro che la potenza 
d’azione del Signore, autrice del manifestarsi di tutte le 
cose, essenza suprema di tutti i princìpi. Questa essenza di 
Siva prende qui il nome di principio lévara, il quale con¬ 
siste appunto nell’identità del tutto - i cui elementi son 
già in uno stato di emergenza e produzione - (coll’io). 

[406-43»] Questo stesso principio che, nel supremo sog¬ 
getto si presenta come Isvara, nel soggetto màyico, prende 
il nome di «tempo». I cinque princìpi - Siva, Potenza, 
Sadàéiva, Isvara e Sapienza Pura - i quali rappresentano il 
corpo stesso di Siva, si convertono in effetti, nel livello 
umano, nelle varie corazze, da màyà all’attaccamento 17 . Lo 
Siva senza appoggio (anàsrita) è infatti màyà; Sadàéiva 
la forza e la sapienza impura; Isvara il tempo e la neces¬ 
sità; e la Sapienza Pura l’attaccamento. 

[ 43 ^ - 45 a ] Lo Siva senza appoggio è inoltre il soggetto 
conoscente nel vuoto, Sadàéiva il soggetto conoscente nella 
mente, lévara quello nel soffio vitale e la Sapienza Pura 
quello nel corpo. L’assenza d’appoggio ( anàsraya) è infatti 
la vacuità, la conoscenza il piano mentale ( buddhità ), l’essere 
costituito di tutte le cose il piano del soffio vitale e lo stato 
di fusione col conoscibile il corpo. 

[45^ - 46«] Diremo perciò adesso in qual modo quest’onni¬ 
presenza (visvàkaland) di tutte le cose risplenda nel cam¬ 
mino del soffio vitale; e che i savi porgano bene attenzione 
alle mie parole! 


17. Vedi sotto, IX, 49 b segg. 
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I. 

MISURA ED ESTENSIONE DEL MOTO RESPIRATORIO 

(CÀRAMÀNAM ) 18 

[466-48] Anche se il soffio vitale è testo e contesto ( ota- 
proto) dappertutto nel corpo, fino allo dvàdasànta, tuttavia 
esso non è sempre evidente. Lo sforzo (vaino) in effetto è 
duplice, inconsapevole e consapevole: il primo si identifica 
colla vita senza più ed il secondo è ad essa inteso 19 . Queste 
due specie si dividono a loro volta in due, secondo evidenza 
e non evidenza, e queste, infine, in due ancora. 

[49-51 a] Il soffio vitale con un movimento o sforzo con¬ 
sapevole, colla vita, come anche si chiama, parte sì dal bulbo 
(kanda), ma non è quivi evidente. Tale la ragione per cui 
nello Svacchandatantra 20 è detto che i canali base del vento, 
son distintamente presenti cominciando dalla base del bulbo. 
E tuttavia tale sforzo non è chiaramente consapevole. 

[516] Il movimento del soffio vitale determinato da uno 
sforzo consapevole comincia dal cuore. Tale quello che noi 
qui distintamente esponiamo. 

[52] La potenza di Siva, la quale può essere secondo i 
casi Vamà, Jyesthà, o Raudri, il sé ed il soffio vitale, m 
compagnia d’una delle dette potenze, tali gli elementi che 
determinano lo sforzo 21 . 

[ 53 - 54 ] La potenza del Signore ha, in questo proposito, 
una funzione primaria circa l’impulso (Irono) (dato dal) 
soffio vitale a varie parti (del corpo) 22 , la potenza del sé, 
circa i movimenti di contrazione (e di espansione) del bulbo - 3 , 
la potenza del soffio vitale, nei movimenti respiratori dal 
cuore in poi. Per gli yoghin che vi si applicano, una funzione 
primaria la svolgono poi tutte e tre o almeno due di esse. 


18. La fonte principale di tutta l’esposizione seguente è SvT, VII 
passim. 

19. Cioè, preceduto dalla volontà (J). 

20. Vedi SvT, VII, 7 b-Sa. 

21. Vedi SvT, VII, 7 a. 

22. Nei movimenti degli occhi, etc. (J). 

23. Il senso del piacere (J). 
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[ 55 ] P er applicazione (avadhdna), per destino (adrs(dmsa), 
per maggior sforzo o per impulso (traila) luogo primario 
circa questa o quella funzione può essere occupato da una 
qualsiasi di queste tre potenze, e non necessariamente da 
quella che abbiamo esposto. 

[56-57] La potenza del Signore cooperante (allo sforzo) 
è poi, come si è detto, di tre specie, Yàmà, per chi è im¬ 
merso nell esistenza fenomenica, Jyesthà per chi è ben risve¬ 
gliato, Raudri per chi aspira a fruizioni. Vàmà infatti, è 
così chiamata perché vomita 1 ’esistenza fenomenica 24 , Jyesthà 
perché materiata di Siva, e Raudri, perché scioglie i mali 
e fissa ogni azione 25 . 

[58] (Perché si è esposto tutto ciò? Ma perché) senza 
conoscere la vera natura della creazione, etc., non si può 
essere né liberati né liberatori, ché, com’è detto nel Yoga- 
samcàratantra, « la liberazione è causata dalla perfetta cono¬ 
scenza di tutte le cose». 

[ 59 ] Gli yoghin che ignorano la nascita, la mansione ed 
il riassorbimento, non son liberati, tutti inceppati dal legame 
di tale loro ignoranza. 

[60] Ora, i vari momenti della creazione, etc. dipendono 
tutti, senza dubbio veruno, dal tempo, il quale ò, a sua 
volta, materiato di soffio vitale. Tale la ragione per cui 
adesso si espone, con la maggior chiarezza possibile, il moto 
respiratorio (uccdra = prdnacdra). 

[61-62] Il movimento del soffio ascendente che parte dal 
cuore e termina nello dvàdasànta nasale, occupa, in ogni 
creatura, uno spazio di trentasei dita, proporzionate alla 
sua grandezza, sia che si tratti dell’essere più minuscolo o 
di quello più gigantesco. L’energia (virya), il vigore ( ojah ), 
la forza (baia), il movimento (spanda) ed il moto respiratorio 
son infatti uguali in ogni creatura 26 . 


24. Vàmà è collegata col tema vani-, vomitare. 

25. Vedi su quest’etimologia anche sopra, IV, 155-158. 

26. Leggo col Ms. G yatah samah per samarti tatah. 
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2 . 

IL SORGERE DI UN GIORNO E UNA NOTTE, 

D’UN MESE E VIA DICENDO 
(A HORÀ TRA SA MIC R A NT Y A DIVINA LPANAM) 

[63] Nello spazio di un atto respiratorio che occupa, come 
abbiamo visto, trentasei dita è contenuto, nell’espirazione e 
nell’inspirazione, ogni periodo di tempo, quelli di venti- 
quattro minuti, i giorni lunari, i mesi, gli anni, ed i pei iodi 
di molti anni. 

[64] Una tu ti 27 equivale al tempo impiegato dal respiro 
per percorrere due dita ed un quaito. Di esse ve ne son 
sedici nell’espirazione e sedici nell’inspirazione. Facendo equi¬ 
valere un casaka ad un dito e un quinto, si ha, nell’espira¬ 
zione e nell’inspirazione, il sorger d’una ghatikà 28 . 

[65-67^] Passiamo adesso al sorger d’un giorno e una 
notte. I prahara 29 equivalgono a nove dita di spazio e quattro 
tuti di tempo. Quattro di essi formano, nell’espirazione, il 
giorno e nell’inspirazione, la notte. Le congiunture, concer¬ 
nenti il sole e la luna, si verificano in una particella di tuti 30 . 
Nel sole è implicito Ketu, nella luna Rahu 31 . Il pianeta del 
giorno corrispondente della settimana 32 sorge per due prahara 
e gli altri per un prahara (complessivamente) 33 ciascuno. 

[Ó7Ò-68a] I frutti propri degli otto prahara son via via una 
perfezione remota, la liberazione, il malo incanto (abhicdra), 


27. Un ottavo di secondo compos ta da 60 casaka (24 secondi). 

2 f; U " a g - a - l !? a J * tto reS piratorio una ghatikà, un casaka equivale 
Proiettando nei 4 eli un attorespira secondo 8 x 6o = 4 ), a l tempo. 

ovviamente ad un periodo d /u nnS pi ra zione. dall’apàna) a percor- 

strsarti™ sssAV*. n ile 72) - 

2 o li' conE^”t»re U1 ™“ c P ns “ U s0, '° osclusi dal cora P”‘f- 

30. Le congiuri . ve rifica quando il pràna (= sole) tramonta alla 
Il crepuscolo sero inspirazione nello dvàdasànta; il crepuscolo mat- 

(-Cna) si 'spegna. .»a Me dein, frazione, nel 

cuore I crepuscoli si hanno dunque nel momento m cui il sole (= prapa) 
è tramontato e la luna (= apàna) non è ancor sorta sull orizzonte e vice- 


versa. 

3 1 * 

32. 

33 - 


Su Ketu e Ràhu vedi sotto, stt. ioo, ioi e nota. 
La luna se lunedi, Marte se martedì, etc. 

Mezzo prahara il giorno e mezzo prahara la notte 
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una perfezione concernente l’altro mondo, una perfezione 
concernente questo mondo, una perfezione lontanissima ed 
una vicinissima. 

[686-72#] A mezzogiorno e a mezzanotte è levato sul¬ 
l’orizzonte Abhijit 34 ( fonte di fruizione c di liberazione. Gli 
altri asterismi sorgon via via nelle altre ore intermedie. Negli 
otto prahara sorgon pure via via, grossi e sottili, e, come 
tali, pervasori gli uni degli altri, sorgon pure, dico, i Nàga 35 , 
i Signori delle direzioni 36 , i signori dei «corpi» 37 ( mùrti) i 
signori dei vari princìpi, dall’acqua alla materia 38 , i Vidye- 
svara 39 , gli otto Bhairava, da Sakala a Kanthyostya 4() , le 
potenze di Paramesvara, i Vàmesa, i Viranàyaka. 

[726-75#] Le operazioni fatte durante il giorno son ter¬ 
ribili ( krùra ) e quelle fatte durante la notte, pacifiche. Questa 
pace e questa terribilità, secondo che si dice, posson essere 
anche dovute airintenzione (di colui che le compie). Nelle 
congiunture del giorno e della notte si ha la liberazione, 
provocata da pervasione, contemplazione o yoga, secondo 
eh è detto dal Signore nel Viràvalikulatantra. « Se il bianco 
e il non bianco, il lungo e il breve, la pietà e l'empietà, 


34 - Uno degli asterismi del cosiddetto zodiaco lunare, da cui prende 
il nome 1 8° muhìirta della giornata, corrispondente presso a poco a mez¬ 
zogiorno. 


35 * Una speciale categoria di divinità ctoniclie (lett. « serpenti »). 
Secondo Ksemaràja gli otto nàga, associati ciascuno con un pianeta, sono 
Ananta (Sole), Vàsuki (Luna), Taksaka (Marte), Kàrkota (Mercurio), 
Padma (Giove), Mahàpadma (Venere), Saiikhapàla (Saturno). Kulika ha 
per pianeta corrispondente Ràhu (SvT, VII, 46, comm.). 

36. I signori delle direzioni sono rispettivamente Indra (E), Agni (SE), 
Yama (S), Nirrti (SW), Varuna (W), Vàyu (NW), Kubera (N), léàna (NE). 
Brahmà e Visnu (o Ananta) reggono rispettivamente lo Zenith ed il Nadir. 
Vedi su di essi anche sotto, XV, 2226-225^ e XXX, 42-436/. 

37. Le otto mùrti o corpi di Siva sono la Terra, l’Acqua, il Vento, il 
Fuoco, l’Etere, la Luna, il Sole ed il Sé (o il sacrificatore). Esse son rispet¬ 
tivamente rette da otto Rudra, chiamati col nome di Signori delle Mùrti, 
cioè Bhava, Sarva, Isàna, Pasupati, Ugra, Rudra, Bhima c Maliàdeva. 
Sulle otto mùrti vedi J. Gonda, op. cit., voi. II, p. 246. Le otto mùrti 
son già menzionate da Kàlidàsa, Sàkuntalà, 1, 1; Màlavikagninitra, 1, 1. 

38. Vedi su costoro VII, passim. 

39 - I vidyeèvara sono le divinità che abitano nel principio della sa¬ 
pienza pura. Le più importanti sono Ananta, Sùksma, Siva, Ekanetra 
Ekarudra, Trimùrti, Srìkantha, Sikliandin. 

40. Vedi sotto, XXIX, i6oò-i6ia. 
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il giorno e la notte prendon fine, si ha allora l’iniziazione, 
provocata da pervasione, contemplazione o yoga». 

[756] Tale il sorger d’un giorno e una notte nella respi¬ 
razione. Passiamo adesso al sorger d’un mese. 

[76-77#] Il giorno equivale alla quindicina scura, la notte 
a quella chiara. Le operazioni rimangono immutate 41 . La 
prima e l’ultima delle sedici tuti sono i momenti di riposo, 
i quali occupano complessivamente due mezze tuti. Le altre 
tuti sono i quindici giorni lunari. 

[yjb-ySa] I giorni lunari, che occupano due dita e un 
quarto ciascuno, si dividono ognuno in due periodi, carat¬ 
terizzati dalla luce e dal riposo. Tali e non altro il giorno 
e la notte. 

[786-83^] La coscienza, come sappiamo, si fenonrenizza, 
ad ogni istante, come luce e come beatitudine, le quali dove 
e come son da essa formate, si ha quivi, proprio per questo, 
il giorno e la notte. Il giorno - che può durare un istante, 
un eone o un batter d’occhio - si ha infatti in tutti quei 
momenti in cui la coscienza si presenta in forma sorgente 
ed evidente. Quanto e quale è il sorgere della coscienza 
tutta dedita alla percezione del conoscibile, tanto e tale è 
il tramonto, la gustazione del proprio sé, del conoscente. 
Il giorno corrisponde (dunque) di regola ad uno stato di 
identità col conoscibile, il quale può essere, da parte sua, 
esterno o interno, d’ambedue le specie o ad ambedue tra¬ 
scendente; e la notte ad un riposo nel soggetto pensante. 
Il soggetto conoscente ( veditr ) è, a questo proposito, riposato 
nel conoscibile ed il soggetto pensante ( vettr ) rivolto veiso 
l’interno. In questo si possono distinguere, a sua volta, due 
momenti: uno iniziale di riflessione ed un secondo, dov egli 
è tutto concluso nel suo essere. 

[830-84^] Lo stato proprio del soggetto conoscente ò la 
veglia, il primo stato proprio del soggetto pensante, il sogno, 
il secondo il sonno profondo. La dissoluzione del giorno e 
della notte coincide col quarto stato, di là dalla dualità 42 . 


41. Nella quindicina scura quelle terribili e nella chiara le pacifiche. 

42. Sugli stati di veglia, etc., vedi sotto, X, 227 b segg. 
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[846-870] Qualche volta il riposo nel conoscibile e la 
gustazione del sé sono d’uguale durata. Tale uguaglianza del 
conoscibile e del conoscente ha, come risultato, un’altrettale 
uguaglianza della notte e del giorno. Dove invece il riposo 
nel conoscibile soperchi, il giorno è più lungo, e, natural¬ 
mente, il riposo nel proprio sé, più breve. Ed altrettanto 
dicasi, mutatis mutandis, nel caso opposto, ché dove s’abbia 
avuto un risveglio della voglia del sé (svàtmautsukya), il 
riposo nel conoscibile è minore. Tale il giusto modo di vedere 
la soperchianza o mancanza del giorno e della notte. 

[876-880] Nonostante questo processo di soperchianza e 
minoranza dei due momenti del giorno e della notte non 
concerna i corpi soltanto, ma si estenda anche ai mondi, noi 
ci siamo qui limitati ad esporlo in rapporto ai primi soltanto 43 . 

[886-910] Questa dottrina del giorno e della notte mi fu 
insegnata da bambhunàtha, che splende come un sole nel 
vasto cielo della linea spirituale di Tryambaka. Diversa 
invece la teoria del maestro della linea spirituale di brina¬ 
tila 44 . La divisione in giorno e notte è provocata da costui, 
da due luoghi, a cominciar dal cuore, rispettivamente chia¬ 
mati «luogo dello svegliato» ( buddhasthdna) e «luogo del 
non svegliato». Ora ciò non è corretto. Come nella quindi¬ 
cina chiara, durante l’inspirazione, come, dico, questo preteso 
«luogo del non svegliato» non si trasformerebbe in giorno 45 P 
[916-920] Ma basta di ciò, ché noi non abbiamo inten¬ 
zione alcuna di contendere colle dottrine dei nostri maggiori. 
Ma pei ché i discepoli possano procedere dritti sulla buona 
strada bisogna mostrar loro ciò che è da fuggire. 

[ 92 &- 95 «] Nella quindicina scura da noi cominciata a 
s piegare, la luna, la quale è di natura alimentativa, depone 
dunque ogni giorno lunare una sua parte (kalà) nel sole 46 . 


• 43 - Seguendo 1 interpretazione di J che riferisce il tat di tadvisesena 

• or P l occorr e correggere noditam in coditam. Ma tat può benissimo rife- 
orsi anche a bhuvana. Il senso, comunque sia, non cambia. 

44 ‘ I robabllmente iiglio di BhQtiràja. Cfr. sotto, XXXVII, 60, 61. 

45. Vedi sopra, 76. 

46. Il movimento della luna rigenera continuamente l’universo. Durante 
4. a /ì^ ir ! lcma oscur a, la luna — immagine celeste della bevanda di immor- 

ai a [soma, amrta) — a poco a poco decresce: essa si svuota, cioè, di se 
s essa per a imentare il tutto (gli dèi, i mani, gli uomini, il sole, i sensi. 
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Nella quindicesima tufi - la quale equivale al giorno lunare 
di novilunio - in prossimità dello dvàdasànta, la luna, infine, 
esaurita, entra e si fonde nel sole, ossia nel soffio ascendente 
E però è detto nel Kàmikàgama : « La suprema natura 

( prakrti ), essenziata di Siva, màyà, bipartita, non procede 
in alto o in basso (soltanto), nelle due metà, ma, in forma 
di luna e di sole, alimenta e dissolve il corpo. L’ambrosia, 
in forma di luna è divisa in sedici ed ancora in due. Le 
quindici altre kalà le bevono gli dèi tutti. Ama, nascosta 
in uno speco, lasciata addietro, empie e soddisfa il tutto, 
stando assieme alle altre» 4 '. 

[966-97] Le quindici kalà della luna si esauriscono, in 
tal guisa, Luna dopo l’altra, ma non così la sedicesima, la 
quale è in possesso d’una natura aumentativa, identica a 
quella delle acque e dell’ambrosia. 

[98-99] La mezza tuti susseguente alla quindicesima, 
dove la luna è ormai esaurita, è, in questo proposito, il 
momento di congiuntura tra le due quindicine. Di questa 
mezza tuti, caratterizzata dal riposo, la prima parte è il 
giorno lunare di novilunio e la seconda metà il primo giorno 
lunare della quindicina chiara. 

[100-101] Quando, a questo proposito, in quest’ultima 
mezza mezza tuti, attribuita al primo giorno lunare della quin¬ 
dicina chiara, si inserisce, a causa della caduta di un giorno, 
la parte attribuita al novilunio, si ha 1 eclissi di sole, dinante 
il quale Ràhu, che si accompagna alla luna dissolta allora 


la realtà conoscibile, etc.). Durante la quindicina chiara, la luna, vice¬ 
versa riprende gradatamente dentro di sé ciò di cui si era privata. La 
luna è costituita di quindici parti (kalà) che crescono c decrescono conti¬ 
nuamente - una per giorno - in una rivoluzione senza sosta II presup¬ 
posto necessario della loro rigenerazione continua, il sostrato (binili) inde¬ 
fettibile ed inalterabile di questa vicenda infinita, l’elemento permanente 
che ne assicura la continuità e la regolarità, è una sedicesima parte, che, 
invisibile, alimenta l’universo (visvatafpinì)■ La sedicesima parte (kalà) 
della luna è la potenza, l’energia, l’emissione divina che ringiovanisce 
incessantemente il tutto. 

47. Il termine amdvdsyd è fatto qui derivare da amà, insieme, e vas-, 
abitare. 
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nel disco solare, beve l’ambrosia, che, sempre più ardente, 
quest’ultima fa defluire (nel sole) 4H . 

[102-103] Il sole, ossia i mezzi di conoscenza, e la luna, 
cioè il conoscibile, son rispettivamente materiati di cono¬ 
scenza e di azione. Ràhu è il soggetto conoscente mayico, 
maestro sì nell’occultarli, ma perciò appunto, essendo mate¬ 
riato di tenebra, incapace di dissolverli. Il dissolutore è 
invece il vero soggetto, il quale nasce dalla perfetta fusione 
dei tre elementi precedenti. 

[104] I mezzi di conoscenza, il conoscibile ed il cono¬ 
scitore, grazie a questa fusione del sole, della luna e di Ràhu, 
son di là da ogni dualità. Il momento in cui si verifica tale 
fusione è perciò chiamato col nome di « grande eclissi », ed è 
specialmente favorevole. 

[105] Questa grande eclisse può parimenti verificarsi, 
anche se la detta unione (ha luogo nel solo primo giorno 
lunare della seconda quindicina) senza il giorno lunare di 
novilunio - come, p. es., accade quando il sole si trova in 
Ariete, Ràhu in Asvini, nel giorno di Asvini. 

[106] Quando la mezza mezza futi attribuita al novilunio 
è dissolta nella parte attribuita al primo giorno lunare della 
quindicina chiara e questa si presenta pura (il sole allora 
è liberato), essendosi allontanata la luna. 


48. Nei giorni di novilunio e di plenilunio proiettati nella respirazione 
si possono rispettivamente verificare l’eclissi di sole e l’eclissi di luna. 
L- eclissi di sole ha luogo quando un colpo di tosse, uno sforzo intenzionale 
da parte dello yoghin, la sua «attenzione», ctc., aumentano la velocità 
del pràna che, quindi, per compiere il suo percorso, occupa una tifili in 
meno. L eclissi di luna, che si può verificare durante l’inspirazione, c 
dovuta ad un rallentamento dell’atto respiratorio che, anch’esso, può 
essere o naturale, spontaneo (lo sbadiglio) o provocato ad arte dallo yoghin. 
Nel caso deH'eclissi di luna, non si ha più un giorno in meno ma il con¬ 
trario. Sulle tifili manchevoli o soprannumerarie nel calendario indiano, 
vedi F. IC. Gingel, op. cit., p. 350. L’eclissi postula il concorso di tre 
elementi diversi; la luna, il sole, più Ràhu o Ketu che sono, rispettiva¬ 
mente, i due nodi (ascendente e discendente) della luna. I nodi sono i 
due punti, dove il piano dell'orbita descritta dalla luna interseca l’eclittica. 
Ràhu e Ketu sono considerati due pianeti {gvaha) di carattere demoniaco. 
Sv. T., VII, p. 225: « (Durante l’eclissi di sole), o Dea, il disco della luna 
sta dentro il disco di Sole; dentro il disco della luna c’ò Ràhu, desideroso 
di bere l’ambrosia. La luna lascia colare ambrosia, Ràhu la divora. Dopo 
di essersi abbeverato, Ràhu lascia il disco lunare. La luna, allora è detta 
essere liberata ». 
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[107] Tutte le azioni rituali concernenti questo o l’altro 
mondo, bagno, contemplazione, oblazione, recitazione, etc., 
eseguite in questo mezzo, fra il divoramento (del sole da 
parte di Ràhu) e la sua liberazione, son feraci di molteplici 
frutti ultramondani. 

[108] Lo yoghin che, durante questa eclissi di sole, entri, 
(anche per) un solo istante, in questo stato, caratterizzato 
dal venir meno della perturbazione di divorante-divorato, ed 
ivi stando, metta in opera la contemplazione, l’adorazione, 
etc., partecipa della liberazione. 

[109] Quando involontari e spontanei, la caduta d’un 
giorno ossia il «debito», e l’aumento, cioè la «ricchezza» 49 , 
son rispettivamente causati dalla tosse e dallo sbadiglio, e, 
quando volontari, dall’emissione (recaka) e soppressione {ro- 
dhana) della respirazione. 

[iio-iii] Analogamente, durante l'inspirazione, il sole, 
naturato di coscienza, empie via via la luna, materiata di 
nettare, (restituendole) ad una ad una, tutte le sue kalà 
raggianti di coscienza. Queste quindici tuti, durante le quali 
l’ambrosia lunare ritorna gradatamente alla sua pienezza, 
sono i giorni lunari della quindicina chiara. 

[ii2-H3rt] Nell’ultima tuti plenilunare si ha quindi, come 
prima, il momento di congiuntura fra le due quindicine. 
L’eclissi di luna si verifica in virtù dell’inserimento della 
congiuntura plenilunare nella congiuntura attinente al primo 
giorno della nuova quindicina. I frutti raggiungibili dagli 
adepti ( sàdhaka ) durante questa eclissi sono attinenti alla 
vita di qua. Il resto è come prima. 

[1136-114] Tale, dunque, il mese. Diremo adesso come 
sorga, nella respirazione, un anno 50 . Il sole transitando, 


49. Vedi sopra, n. 46. 

50. La proiezione dell’anno è analoga nei suoi procedimenti, alla 
proiezione del mese. Nelle settantadue dita di spazio percorso dal pràna 
e dall’apàna vengono mentalmente proiettate le dodici costellazioni zodia¬ 
cali. Durante l'espirazione si ha il Capricorno, l'acquario, i pesci, l'ariete, 
il toro e i gemelli. Durante l’inspirazione si ha il cancro, il leone, la 
vergine, la libra, lo scorpione e il sagittario. Nell’anno, l’epoca più propizia 
ai fini dell'adorazione, etc., è l’equinozio; esso, si verifica quando il pràna 
(= sole) entra nell’ariete. 
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ogni sei dita, in una nuova costellazione, dal Capricorno ai 
gemelli, cominciando dal cuore, determina i sei mesi da 
màgha ad àsadha. Tale il moto di progressione solare verso 
settentrione. 

[115-116] Trascorsi tre transiti e percorse diciotto dita, 
il sole raggiunge l’ariete, dove si verifica un momento spe¬ 
cialmente favorevole, l’equinozio (di primavera), i cui frutti 
son attinenti alla vita di là. Quando il sole, durante l’inspi¬ 
razione, si trova nella bilancia, si ha parimenti un momento 
equinoziale. Quest’equinozio è fonte di perfezioni ( siddhi ) 
attinenti a questo mondo e si verifica durante il moto di 
progressione solare verso meriggio. 

[117-118] Le costellazioni del Capricorno e via dicendo 
son rispettivamente materiate di embrionalità, desiderio di 
nascere, tendenza alla nascita, vicinanza alla nascita futura, 
principio della nascita, fatto di stare per nascere, nascita, 
esserci, sviluppo, maturità, diminuzione e dissoluzione 51 . Le 
operazioni in esse celebrate determinano perciò frutti con¬ 
formi al loro carattere. 

[119-120] Il Capricorno e l’acquario dan frutti concernenti 
l’aldilà. Nell’adorazione di mantra, etc., (son specialmente 
indicate) le quattro costellazioni dei pesci, etc. 5Z . (Queste 
sei costellazioni son) via via sempre più feconde. Nell’inspi¬ 
razione, le operazioni convenienti son « la pace », 1’ « alimen¬ 
tazione», etc., i cui frutti concernono la vita di qua. (Le 
costellazioni corrispondenti) son via via sempre meno feconde. 

[121] Nell’espirazione i giorni son via via sempre più 
lunghi. Nell’ispirazione accade l’inverso. Nell’anno in que¬ 
stione vi sono, ogni dito, cinque giorni lunari, divisi, come 
prima, in giorno e notte. 

[122-1230] I mesi di quest’anno respiratorio sono inoltre, 
cominciando da quello di Kàrttika, presieduti ciascuno da 

51. La nascita, etc., sono le cosiddette sei modificazioni dell'esistenza 
0 bhàvavikàrci ), di cui si trova menzione nel Nirukta di Yfiska (I, 2). Vedi 
anche Bhartrhari, VP, I, 3. 

52. I pesci corrispondono al mese di Caitra (20.II - 20.Ili circa). 
Nella respirazione Caitra sorge nel palato. 
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un Rudra, da Daksa a Pitàmaha, i quali saranno elencati 
più in là s -\ 

[1236-124] Tale dunque il sorger d’un anno nel respiro. 
Diremo adesso del sorgere d’un periodo di dodici anni: il 
quale si verifica attribuendo ad ogni dito sessanta giorni 
lunari ed ad ogni transito del sole da un asterismo zodiacale 
all’altro, cominciando dal mese di Caitra, il valore di un 
anno 54 . 

[125] Si è detto prima che i mantra cominciano a sor¬ 
gere 55 nel mese di Caitra e che questo sorge, a sua volta 
nel palato. Oui invece l’anno che prende il nome di Caitra 
sorge nel cuore, e quivi perciò sorgono pure i mantra. 

[126] Attribuendo poi ad ogni dito il valore di trecento 
giorni lunari, si ha, ogni dito e un quinto, il sorger d’un 
anno, e, quindi, in un completo ciclo respiratorio, il sorger 
d’un periodo di sessant anni. 

[127] Il numero ventunmilaseicento ricorre sia a propo¬ 
sito del periodo di sessant’anni - tanti i giorni lunari in 
esso contenuti - sia a proposito di un giorno ed una notte 
esterni, dove si verificano appunto ventunmilaseicento atti 
respiratori 56 . 

[128] Le congiunture di tutti questi periodi, di tre ore 
(prahara ), d’un giorno e una notte, d’un mese, d’una stagione, 
d’un anno, di dodici e di sessant’anni, sono specialmente 
favorevoli alla contemplazione ed all’adorazione. 

[129] Tale il tempo materiato di potenza, universo ( vis - 
vàtmd), tale il tempo, dico, come si manifesta, interiormente, 
nel sorgere del soffio vitale ascendente (e discendente). 
Diremo adesso di com’esso si manifesti nella realtà esteriore. 


c-j Vedi sotto, XXXIII, jb-ga. 

54 . Nel ciclo di dodici anni ogni anno prende il nome da un mese. 

Vedi F. K. Ginzel, op. cit ., I. PP- 374-7<>- 

55 . I mantra debbono essere adorati e meditati da Caitra in poi. Vedi 

S ° P I 56 . ^Ogn uno dei quali dura 4"- Leggo col Ms. N° valse ’horàtra eva ca, 
per varsàhoràtra ucyate. Cfr. 7.S, \ I, p. 53■ 
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LE DIVERSE SPECIE DEL RIASSORBIMENTO 
(.SVI MHÀRACITRA TÀ ) 5 ' 

[130] Sei atti respiratori formano un casaka (24"), ses¬ 
santa casaka una ghatikà (24'), sessanta ghatikà un giorno, 
trenta giorni un mese, dodici mesi un anno. 

[131-132 a] Un anno nostro è, per i maggiori [pitr), un 
giorno ed una notte, corrispondenti ai moti di progressione 
solare verso nord e verso sud. Un anno dei maggiori, o, 
come anche si dice, divino equivale a trecentosessant’anni 
umani. Volendo sapere a quanto equivalga un mese divino 
bisogna dividere il detto anno per dodici, e, a quanto un 
giorno e una notte, dividere ancora tale mese per trenta. 
Questo giorno e una notte divini, diviso per ventunmilasei- 
cento ci dà la lunghezza di un atto respiratorio divino. Anche 
qui si ha il nascere dei vari cicli di sessant’anni etc. 

C x 34^] Di ciò parlano anche i maestri 58 nei loro com¬ 
menti al Rauravalantra, etc., dicendo: « Un giorno degli dèi 
è un anno degli uomini ed un anno degli dèi, trecentoses¬ 
sant’anni umani». Tale è pure la teoria professata nello 
Svacchandatantra. Subito dopo le parole « questo è un giorno 
ed una notte pei maggiori », troviamo infatti detto « lo stesso 
dicasi di un giorno ed una notte divina... 59 », dove si vede 
chiaramente che, con queste espressioni, si allude alla mede¬ 
sima cosa. Perciò quei maestri che, male interpretando le 
citate espressioni dello Svacchandatantra, etc., dicono come 
un anno dei maggiori sia un giorno divino, sono in errore. 

[1386-140] I quattro eoni ( yuga ) son costituiti da dodi¬ 
cimila anni divini, ripartiti in quattro periodi di quattromila, 
tremila, duemila, mille anni divini, cui debbono aggiungersi 

57. La principale fonte delle stt. 130-185^ è SvT, XI, 201 segg. Come 
osserva J (XIV, 1) Abhinavagupta si diffonde qui sulle tre operazioni del 
Signore, costituite dall’emissione, durazione e riassorbimento: le altre due 
operazioni — la grazia e l'oscurazione — sono rispettivamente discusse nei 
capp. XIII e XIV. 

58. Sadyojvotili, etc. 

5Q. SvT, XI, 2076-208. 


II- MEZZO DEL TEMPO 


225 


otto congiunture di altrettante centinaia di anni. Moltipli¬ 
cando i quattro eoni per settantuno, si ottiene un « regno 
di Manu», quattordici dei quali costituiscono un giorno di 
Brahmà. Gli Indra che, in tale periodo, vanno (e vengono) 
sono quattordici 60 . 

[1400-142^] Alla fine di un giorno di Brahmà, le fiamme 
di Ivàlàgni, le quali si estendono per centomila leghe ( yojanà) 
brucian tre mondi ed altri tre addormentano, col fumo che 
ne fuoriesce. La ragione poi perche Ivàlàgni, nonostante 
onnipervadente, sia considerato risiedere sotto gli inferni 
sta in questo, che a manifestarsi (ed a bruciare i mondi) 
egli comincia proprio da essi. Tale l’opinione del Raura- 
vatantra 61 . 

[1426-145»] Spazzata via quindi la cenere dello sbadigliar 
di Brahmà, ecco che l’universo è tutto inondato dal liquame 
del suo sudore, al venir della notte. Durante tale periodo 
le creature tutte, spintevi (già) dall’impeto delle fiamme, si 
prendono stanza, fornite di corpo sottile, nel Janoloka, in 
forma di « dispogliati per dissoluzione ». Kusmanda, Hàtaka, 
etc. si diportano invece (ancor desti) nel Maholoka 6 ~. Al 
termine della notte, egli provvede poi ad una nuova emis¬ 
sione, la quale è di più categorie, nigrescente, etc. 

[1456-146] Alla fine dei cent’anni a lui devoluti, Brahmà 
poi si dissolve. Cent’anni di Brahmà sono un giorno di Visnu e 
tanta pure è la sua notte. I cento Rudra, alla fine dei cen¬ 
t’anni a loro devoluti, si dissolvono infine anch’essi, per cui 
si ha una distruzione dell’uovo di Brahmà 63 . 

[147] La vita dei Rudra che risiedono nell’acqua è uguale 
ad un giorno ed una notte dei Rudra che risiedono nel fuoco 
e così via via, fino alla materia. 

[148] Trentaseimila dissoluzioni e manifestazioni del 
Brahmà (che presiede al principio mente) equivalgono ad un 


60. Sulla teoria degli yuga rimando a M. Eliade, Images et simboles, 

Paris, 1952, cap. II. _ i * , , 

61. Non sono riuscito a trovare il verso cit. da J nel testo edito del 
Rauravàgama. Sul concetto vedi anche sotto, Vili 22 b- 2 4 a. 

62. Vedi su questi spazi cosmici sotto, Vili, 20 b segg. Leggi col 
Ms. Kh mahaddhvayc per mahadàlaye. 

63. Il testo è qui leggermente ellittico; vedi TS, p. 54. 


15. Abiiinavagupta. 
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giorno dei Rudra risiedenti nella materia; c tanta è pure 
la loro notte 64 . 

[149-151] Dissolutore (di tutto ciò) è allora Srikantha 
direttamente. Tutti i Rudra, cominciando da Brahmà, che 
avevano avuto in sorte il dominio di questa o quella regione 
màyica, risiedono allora, di conseguenza, nella materia in¬ 
sieme con Srikantha. Brahmà, infatti, cessata che sia ogni 
sua attività in princìpi inferiori alla mente, non può più 
considerarsi un fruitore di essi, (e, come tale quivi risiede). 
Qualora poi sia in possesso della conoscenza, dopo adempiuto 
ai suoi uffici, si identifica con Siva. Questa è la dissoluzione 
intermedia, cessata la quale, si ha di nuovo un’emissione. 

[152] Quanti han raggiunto la liberazione attraverso le 
dottrine del Sàmkhyà, del Veda, etc., Srikantha, al sorger 
di questo nuovo giorno, li emette di nuovo. Tale liberazione 
non è dunque la vera. 

[ I 53 -I 54 ] L’intera vita di Srikantha - costituita come si 
è visto da cento anni composti dai giorni e dalle notti propri 
della materia — equivale poi ad un giorno dei Rudra risie¬ 
denti nelle corazze. Queste corazze - la necessità, il tempo, 
l’attaccamento, la sapienza impura e la forza - si dissol¬ 
vono da parte loro via via l’una nell’altra. 

[ i 55 -i 56 ] La vita dei Rudra in esse risiedenti equivale 
ad un giorno di Gahanesa. Alla fine di tal giorno, il tutto 
si dissolve in màyà, e, terminata la notte, Gahaneéa lo 
emette di nuovo. Se vuoi ottenere la durata di un giorno 
di màyà moltiplica la durata limite della materia per mille 
trilioni. Tanta è pure la sua notte. E questa è la dissoluzione. 

[ i 57 _i 58 ] La durata limite di màyà, moltiplicata per 
diecimila trilioni, equivale ad un giorno dal principio Isvara, 
durante il quale il suono ( nuda ), materiato di soffio vitale, 
emette l’universo; e tant’è la sua notte, dove il soffio vitale 
s’acqueta e così pure il tutto, che risiede nel soffio vitale 65 . 

[159] Anche quella coscienza che sopravvive alla cessa¬ 
zione del soffio vitale — il quale cessa nel foro di Brahmà, 


64. Vedi SvT, XI, 291 b, 2.^'ia. 

65. Vedi sotto, 1616. 
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raggiunto attraverso la via della susumnà -, anch’essa, dico, 
è soggetta alla successione e si dissolve via via di grado 
in grado, in modo sempre più sottile. 

[160] La cifra che risulta dalla durata limite di Isvara 
moltiplicata per diecimila trilioni, equivale ad un giorno di 
Sadàsiva. Durata eguale ha la sua notte che corrisponde 
alla grande dissoluzione. 

[161] Sadàsiva, alla fine della sua durata limite, transita 
successivamente attraverso il punto, la mezzaluna e 1 o- 
struente, e, infine, si risolve nel suono (nuda), insieme con 
ogni cosa, mobile o immobile, in Lui compresa ° 6 . 

[162] Il suono, finito il suo tempo, si risolve da parte 
sua nella « fine del suono », e, dopo trapassato di forza il 
foro di Brahmà, nel principio potenza. Il tempo limite del 
suono equivale ad un giorno e una notte del principio potenza. 

[163-165] La potenza, finito il suo tempo, si risolve nella 
Pervadente, un cui giorno ed una notte equivale al tempo 
limite della Potenza, e la Pervadente in Siva senza appoggio, 
un cui giorno e una notte equivale al tempo limite della 
potenza, moltiplicato per dieci milioni di volte cento trilioni. 
Alla fine di tal periodo, moltiplicato per cento trilioni, egli 
poi si dissolve nel piano dell’Eguale, chiamato col nome di 
« eguaglianza » ( sàmya). 

[166] Questo tempo, chiamato col nome di « eguaglianza » 
è permanente, immensurabile, materiato di potenza ( kalà). 
La natura propria della Eguale è in effetto l’eguaglianza, 
il brahman, onnipresente. 

[167] Ogni periodo, da una tufi fino a quello di cento 
trilioni, nasce da questo tempo proprio della Eguale, quasi 
il suo chiudere e schiuder di ciglia. Essa e non altro è il 
fondamento di essi tutti. 


66 . Varie implicazioni del termine « punto » ( binda) son state già 
discusse sopra, III, no etc. Il «punto» e, come vedremo, la «mezzaluna », 
etc., sono, da un lato, il prolungamento ideale del pianava OM, e, dall altro 
lato, altrettanti gradi o stazioni mantriche che scandiscono 1 itinerario verso 
la coscienza suprema. Le stazioni superiori al «punto» sono la «mezzaluna» 
(ardhacandra) , l’« ostruente » (nirodhikà), il «suono» (nuda), la «fine del 
suono » ( ndddnta ), la « potenza » (éakti), la «pervadente» ( vvàpinl ), 1 « eguale» 
{samanà), la «transmentale (unmanà). 






228 


CAPITOLO VI 


[168-169] Uno, dieci, cento, mille, diecimila, centomila, un 
milione, dicci milioni, cento milioni, un miliardo, dieci mi¬ 
liardi, cento miliardi, un bilione, dieci bilioni, cento bilioni, 
un trilione, dieci trilioni, cento trilioni. Tali i diciotto numeri 
progressivamente moltiplicati per dicci, su citi ci siavi basati 
nei nostri calcoli. 

[170] Queste che abbiamo dette son le quattro dissolu¬ 
zioni ed emissioni principali connesse coi quattro uovi della 
terra, della materia, di màyà e della potenza. 

[171] Il riassorbitore dell’uovo della terra è Kàlàgni, di 
quello di màyà il signore del principio tempo, Srikantha, il 
quale è anche l’ente creatore e riassorbitore della materia. 
La dissoluzione da lui compiuta è quella intermedia. Il 
dissolutore ed il creatore (della materia) è perciò il mede¬ 
simo. Il venerabile Aghora ò il riassorbitore e il creatore 
dell’uovo della potenza. 

[ x 73] Infinite son le emissioni ed i riassorbimenti com¬ 
presi in una tale emissione. Tale la ragione per cui remis¬ 
sione propria della potenza è detta una « grande creazione ». 

[174-176 a\ Nella dissoluzione, Brahmà, Visnu, i cento 
Rudra, le cinque ogdoadi 67 si dissolvono via via l'uno nel¬ 
l’altro, nella via di màyà. Dissoltosi poi il principio màyà, 
essi raggiungono il piano superno. Quelli poi che risiedono 
di là da màyà, nel cammino puro, si dissolvono nello Siva 
supremo. Secondo altri, neppure questa dissoluzione è im¬ 
mune da differenziazioni, dovute a (speciali ed avventizie) 
condizioni differenziate. 

[i76à-i7ga] Una volta che l’insieme dei signori dei prin¬ 
cìpi si è così dissolto, altri (analoghi), nella susseguente 
nuova creazione, ne occupano il posto, diventati tali mercé 
la disciplina, etc., o anche grazie alla volontà di Si va e 
nient’altro. Brahmà diventa, in effetto, colui su cui Siva fa 
cadere la sua potenza Bràhmi e parimenti Visnu, Rudra, 
etc., coloro su cui cade la potenza Vaisnavi e via dicendo. 
Ma si badi bene che quanto qui si vuol dire non è certo 
che la potenza, abbandonato il suo possessore, assuma un’al- 


67. Vedi sotto, Vili, 407Ò segg. 
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tra individualità, bensì che Siva soltanto così appare, ora 
manifestando ed ora occultando questa o quella potenza. 

[i79à-iSi«] Le emissioni e le dissoluzioni riposano in tal 
guisa sul soffio vitale e su esso soltanto, questo nella coscien¬ 
za e questo nell’intelligenza pura, priva di conoscibile, la 
quale intelligenza c la dea suprema, la suprema signora, il 
trentottesimo principio, il cuore supremo 68 . 

[1816-182^] Le dissoluzioni e le nascite non son dunque 
altro che espressioni dello spontaneo movimento della co¬ 
scienza. Tale la ragione per cui si è detto che nell’atto respi¬ 
ratorio sorgono cicli di sessant’anni, etc. 

[1826-185^] Tutte le differenti forme ed aspetti dell’agire 
(dovuti alla) potenza del tempo, hanno, come fondamento, 
la volontà e nient’altro. Essa non ha quindi un corpo fisso 
ed estrinseco nella realtà esteriore. Quando sognamo di 
sognare, nel sogno, nel sonno profondo, neH’immaginare, 
nell’assorbimento yoghico, nella distinta contemplazione dei 
detti processi di riassorbimento e d’emissione del tutto, noi 
vediamo infatti che anche una minima particella di tempo 
può manifestarsi come immensa. Quest’immensità è, a sua 
volta, di più specie, secondo che sperimentata collettiva¬ 
mente o individualmente. 


4 - 

IL TEMPO NEGLr ALTRI SOFFI VITALI 

[1856-187^] A quel modo che il tempo, nato dalla potenza 
che presiede alle varie forme ed aspetti dell’agire, nasce nel 
soffio ascendente, così nasce pure nel soffio discendente infe¬ 
riore, cominciando dal cuore fino alla radice. La emissione 
e dissoluzione delle varie forze causali, da Brahmà a Siva 
senza appoggio son (qui) percepite nel contrarsi e distrarsi 
della grande dimora, nota col nome di radice. 


68. Sul trentottesimo principio vedi sotto, XI, 20^-27. Nella st. i8ia 
leggo, hr day ani tat paràtparam. 
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[1S76-189#] Anche se il soffio discendente spini cosi di 
continuo, lo sforzo (che lo determina) ò tuttavia incosciente. 
Gli yoghin tuttavia lo coltivano con ogni sforzo. Le varie 
forze causali, da Brahmà a £iva senza appoggio son qui 
venerate dagli yoghin nel cuore, nel bulbo, nei genitali, nella 
contrazione e distrazione dei medesimi e nello dvàdasànta. 

[1S9Ò] Queste divinità che, essendo potenze di Parames- 
vara son perciò onnipresenti, son chiamate nel Kàmikàgama, 
poi ch’hanno raggiunto il piano corporeo, col nome di cause 
(di esso corpo). 

[1906-191#] « Brahmà, etc. (così in questa scrittura), 

presiedono rispettivamente, nel corpo, all’infanzia, alla gio¬ 
vinezza, alla maturità alla morte alla rinascita e alla libe¬ 
razione ». 

[1916-192#] Alla fine di questo (processo) è la Dea su¬ 
prema, cui essendo uniti più non si rinasce. Basta solo cono¬ 
scerla, ed uno è dispensatorc di iniziazione e di grazia. 

[1926-193#] La retta conoscenza di tutte e sei le cause 
e dei loro rispettivi piani di manifestazione, ha in effetto, 
come esito, la conoscenza del senza-causa, di £iva, la causa 
di tutto l’universo. 

[1936] Questo volto inferiore (dove riposa il soffio discen¬ 
dente) è fonte di dispersione per il turbine della dualità. 
La venerazione di esso distrugge il vano contrasto fra il 
sopra ed il sotto. 

[1946-195#] Nel sorgere di questo soffio discendente pos¬ 
sono applicarsi come prima, i vari cicli temporali, da quello 
di una tuti fino a quello di sessant’anni, ripartendo il per¬ 
corso negli spazi d’un dito appropriati. 

[1:956-198#] Quando accade a proposito del soffio equili¬ 
brante ( sumana) non è dissimile. 11 soffio equilibrante circo¬ 
lando dappertutto nei canali cardiaci, si scinde patentemente 
in dieci spirazioni. Il soffio equilibrante, riempiendo i dieci 
canali principali, quelli che in essi si inseriscono e quelli 
ancora che da quest’ultimi si diramano, è, in effetto equili¬ 
bratamente diffuso per tutto il corpo. Esso, procedendo nelle 
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otto direzioni, copia via via le operazioni dei loro signori 69 
manifestandosi di volta in volta come violento o pacificato. 

[ig8&-igga] Questo soffio equilibrante, circolando, insiste, 
notte e giorno, in tre canali principali, quello di sinistra, 
quello di destra e quello di mezzo, materiati dalla luna, 
dal sole e dal fuoco rispettivamente. 

[iggò-aoort] La circolazione del soffio equilibrante si 
compie, esattamente, in un giorno ed una notte, in venti- 
quattro periodi di un’ora ciascuno, pari a novecento atti 
respiratori. 

[2000-20-pi] In un giorno d'equinozio, all’aurora, esso 
spira, precisamente, nel canale di mezzo per un periodo di 
mezz’ora, cui seguono cinque passaggi da un asterismo zodia¬ 
cale all’altro, a sinistra, a destra, a sinistra, a destra, a 
sinistra. Trascorse in tal guisa cinque ore e mezza, si verifica, 
a mezzogiorno, l’equinozio autunnale, che dura novecento 
atti respiratori. Dopo di ciò si hanno altri cinque passaggi 
da un asterismo zodiacale all’altro, a destra, a sinistia, a 
destra, a sinistra, a destra, ognuno dei quali dura novecento 
atti respiratori. Si ha quindi l’equinozio di primavera. A 
quel modo che, esteriormente, ogni cinque passaggi (del sole 
da un asterismo zodiacale all’altro) si verifica 1 asterismo in 
cui cade l'equinozio, così pure accade interiormente, tenendo 
presente che ogni passaggio dura qui novecento atti respi¬ 
ratori. 

[2046-205^] Tutto ciò si ripete, eguale, nella notte. L au¬ 
mentare o scemare di durata dei giorni e delle notti, comin¬ 
ciando dall’equinozio, in cui essi sono uguali, porta natu¬ 
ralmente con sé anche un aumentare o scemare dei passaggi. 

[2056-206^] I momenti equinoziali, a partire da quello 
settentrionale 70 , son quattro, ossia quello costituito dalla 
fine della notte e dal principio del giorno, quello di mezzo 
giorno, quello consistente nella fine del giorno e nel prin¬ 
cipio della notte, ed infine quello di mezzanotte. 


69. Vedi sopra, nota 36. 

70. Di primavera. 
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[2066-207#] Il tema vis tanto vale quanto pervadere, la 
qual pervasione è a sua volta sinonimo di uguaglianza. Tale 
la ragione per cui il tempo che merita quest’uguaglianza è 
qui chiamato visuvat (equinozio) 71 . 

[2076-208#] Il crescere o decrescere dei giorni e delle 
notti cominciando dall’equinozio, implica via via un crescere 
o decrescere del numero dei passaggi nel giorno e nella notte. 

[2086-209#] In un’unica circolazione {cara) del soffio equi¬ 
librante si posson così paratamente osservare due anni. Tale 
circolazione è unica, perché priva di inspirazione ed espi¬ 
razione. 

[2096-210#] Anche nel soffio equilibrante son computabili 
dai savi tutti i precedenti cicli temporali, da quello di una 
tuti a quello di sessantanni, sorgenti in questa circolazione 
unica, sottilissima. 

[2106-211#] I momenti da cogliere {gràhya) sono le con¬ 
giunture di questi passaggi interiori, quello del principio del 
giorno, di mezzo giorno, di mezzanotte, etc. La loro impor¬ 
tanza si deve a questo, che in essi s’inverano i frutti desiderati. 

[2116-213] Il tempo quale si presenta nel soffio equili¬ 
brante è stato così esposto. Diremo adesso del tempo nel 
soffio verticale ( udàna ). Quanto è stato detto a proposito 
del soffio ascendente e della sua portata ( vydpti ), vale anche 
per il soffio verticale, con quest’unica differenza, che mentre 
il luogo (dove sorge) il primo è il foro di Brahmà, nella 
regione nasale, il luogo del secondo è la sede superiore, 
all estremità della potenza. Il tempo anzidetto può essere 
perciò osservato, nella sua interezza, dal periodo d’una tuti 
a quello di sessant’anni, anche nel soffio verticale, dove va 
dal cuore allo dvàdasànta cerebrale. 

[214] Nel soffio pervadente {vydna) poi, il quale è mate¬ 
riato di tutte le cose, onnipervadente ed esente da suc¬ 
cessione, il tempo si presenta in forma di un sottilissimo 
traboccar di coscienza. 

71. L'affisso vat è qui interpretato da Abhinavagupta nel senso di 
meritare, esser degno. Vedi P, V, i, 117, tadarham. 
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[215] L’emissione, il riassorbimento, la mansione, l’oscu¬ 
ramento e la grazia son rispettivamente fondati sul tempo 
proprio del soffio ascendente, etc., ond’è che, secondo ciò 
cui si tende, giova coltivare questo o quello. 


> 


IL SORGERE DEI FONEMI 
(V ARNO DAY AH) 


[216] Il sorgere dei fonemi, dei pada e dei mantra che si 
verifica in tale circolazione respiratoria ( prànacàra) è volon¬ 
tario o spontaneo. Diremo dunque adesso di quest’ultimo, 
il quale può essere sottile, grosso e supremo. 

[217-218] Il fonema unico, naturato di suono (nuda), 
comune a tutti i fonemi - questo fonema, perché intramon¬ 
tabile, vien detto qui, « non prodotto da organi vocali (anà- 
hata) ». Esso è l’essenza di Bhairava, « l’essenza dei soggetti 
conoscenti », la dea suprema 72 , monosillabica, dove ogni cosa 
mobile e immobile è dissolta. 

[219-221] Le tre vocali brevi occupano ognuna dodici 
dita ed altrettante, nell’inspirazione, quelle lunghe. Tali sei 
vocali percorrono la via del sole e quella della luna rispet¬ 
tivamente. Quando le due vocali I ed U si congiungono 
con A ed A si hanno i due dittonghi E ed O 73 . Nell’inspira¬ 
zione si hanno invece i due dittonghi AI ed AU. Le vocali 
neutre si verificano nell’inspirazione, e, precisamente, nello 
dvàdasànta, nella fronte, nella laringe e nel cuore. Il punto 
e 1’emissione occupano l’intera espirazione ed inspirazione 
rispettivamente. 

[222-223] Le cinque gutturali K, etc., sorgon perenne- 
mente nell’interno della prima vocale; nell’interno delle altre 
vocali, le quali hanno ciascuna un dato posto di articola¬ 
zione, sorgon così parimenti le corrispondenti serie conso¬ 
nantiche. Il fonema S, materiato di soffio vitale, di vita. 


72. Ipostasi mantriche della suprema coscienza. Vedi sotto, XXX, 
166-17; 456-46. 

73. Essi occupano, neirespirazione, diciotto dita ciascuno. 
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nasce però, si badi bene, nel cuore, il punto ed il fonema H, 
(essenziato di) luce, svolgono una funzione completiva 74 . 

[224-225»] Tale il sorger supremo dei fonemi. Diremo 
adesso di quello sottile. Nell’inspirazione sorgon le sedici 
vocali e nell’espirazione dodici, senza quelle neutre. Onesti 
due momenti sono il sole e la luna. (ìli altri fonemi son 
compresi in essi. Tale il sorger sottile dei fonemi. 

[2256-226»] Il tempo proprio delle trentatré consonanti 
è una mezza mora ciascuna, delle cinque vocali brevi una 
mora ciascuna, delle otto lunghe due more ognuna e della 
prolata L3 tre more 75 . 

[2266-227»] Tali le ottantun mezze more quali ci sono 
state insegnate dal nostro maestro. Esse sono all’origine dal 
mantra di ottantun (parti), pronunciato dal Beato 7( ’. 

[2276-228»] La dea, la potenza materiata di Si va, secondo 
eh è detto nel Màtangatantra 77 , è infatti costituita da ottan¬ 
tun pada, e éiva stesso materiato da tale insieme di qualità 
(1 dharma ). 

[2286-230»] Il Signore, il quale signoreggia la ruota delle 
varie potenze-cogitazioni, viene meditato e conosciuto attra¬ 
verso le cogitazioni nate dagli ottantun pada, i quali son di 
natura grossa. Un pada, a questo proposito, per esser tale, 
dev essere oggetto d’un’unica cogitazione, indipendentemente 
da affissi verbali o nominali. 

[2306-231 »] Mentre il riposo (lava) alimentato dal suc¬ 
cessivo nobile pensare degli ottantun pada, è realizzato 
attraverso mezzi «grossi», questo di cui è qui questione, 
prodotto dalle more, è realizzato attraverso mezzi supremi. 

[2316-232»] Le mezze more son disposte, a nove a nove, 
ogni quattro dita, sicché, con questo criterio, si ha, in tren- 
tasei dita, il sorgere degli ottantun pada. 


74. Cioè, son presenti ovunque. 

75. In tutto, 81 mezze more. 

76. Il mantra vyomavyàpi. Vedi su di esso il Rauravàgama, Vidyà- 
pàda, cap. X (ed. cit., pp. 186 segg.). 

77. La referenza, secondo J, è a Matangatantra, I, 7, 31. Altre stanze 
menzionate da J le quali non figurano nel vidyàpitha del detto tantra, 
appartengono verosimilmente ad altre sezioni. 
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[2326-23411] Si può dividere altrimenti ogni dito in nove 
parti 78 . Secondo questo criterio, le consonanti, che durano 
mezza mora, occupano ognuna quattro di queste parti 79 e 
le altre tre specie di fonemi, il doppio 80 , il quadruplo 81 ed 
il sestuplo 82 . In altre parole, le brevi occupano ciascuna 
otto di queste parti ottenute dalla divisione per nove d’ogni 
dito, le lunghe e la prolata il doppio ed il triplo rispettiva¬ 
mente, le consonanti la metà di quelle occupate dalle brevi. 

[2346-236] Il fonema KS occupa tre mezze more, due 
delle quali costituite dai fonemi K ed S che lo compongono, 
ed un’altra dal riposo intermedio. Volendo comprenderlo nel 
computo, occorre dividere ogni mezzo dito in sette, ed attri¬ 
buire ad ogni mezza mora sei di queste parti 8J . Il fonema KS, 
com’è stato detto prima, rappresenta tuttavia ogni connes¬ 
sione, ed è, come tale, onnipresente, sorgente al principio 
ed alla fine del sorgere d’ogni fonema e così pure nel loro 
combinarsi, onnipervadente 84 . 

[237] Tale il sorger dei fonemi nelle trentasei dita percorse 
dal soffio vitale, essendo i frutti desiderati di carattere vio¬ 
lento 85 ; essendo di carattere calmo 86 , esso sorgere s invera 
contropelo, dal fonema H alla vocale A. 

[238] Nel cuore il fonema A e nello dvàdasànta il fo¬ 
nema H. Questa coppia, secondo i savi, è materiata dell io, 
esente da dualità, essenziata di luce e di riposo in se medesimi. 

[239] Queste ottantun mezze more così vanno e vengono 
nelle settantadue dita, inseparata da Siva e dalla potenza. 

[240] Il sorgere sottile, il quale è di tre specie, è stato 
esposto e così pure il sorger supremo, di due specie. Diremo 

78. 36 X 9 = 3 2 4 - 

79 - 33 X 4 = r 3 2 - 

80. Le cinque vocali brevi (5x8 = 40). 

81. Le 8 vocali lunghe (8 x 16 = 128). 

82. La vocale prolata L 3 occupa 24 parti (132 + 4 ° + 12b : 2 4 “ 

^8^ 72 X 7 = 304; 84 x 6 = 504. 11 testo è alquanto ellittico ma il 

significato è chiaro. % . , 

84. Vedi sopra, III, i8o&-i8ia. Esso, come tale, può non venire cal¬ 
colato nel computo. 

85. La liberazione (J). 

86. Le fruizioni (J). 
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adesso del sorger grosso dei fonemi, così come ci è stato 
insegnato dal Maestro. 

[241] Le otto classi sorgon ciascuna ogni ora e mezza, 
così di giorno come di notte. L’aumento e la decrescita 87 
è da taluni affermata, da altri negata. Secondo quest’ultimi, 
il sorger d’una classe dura di giorno e di notte, un’ora e 
mezzo. 

[242-243] Ogni classe, una volta il giorno ed una volta 
la notte, occupa il tempo di un passaggio (solare) e mezzo, 
cioè a dire, milletrecentocinquanta atti respiratori. Calco¬ 
lando insieme giorno e notte, il sorgere d’ogni classe impiega 
dunque duemilasettecento atti respiratori 88 . 

[244-245 a\ Secondo coloro poi per cui le classi son nove 89 , 
ogni classe, una volta il giorno ed una volta la notte, occupa 
il tempo d’un passaggio solare e un terzo, ossia milledugento 
atti respiratori, lo che fa, calcolando insieme giorno e notte, 
duemilaquattrocento. 

[2456] Tale il sorgere delle classi nella sua forma grossa. 
Diremo adesso del relativo sorger dei fonemi. 

[246] Il tempo occupato da ogni fonema, una volta il 
giorno ed una volta la notte, equivale, giusta l’anzidetto 
criterio, a duecentosedici atti respiratori, il che fa trentasei 
casaka in tempo esterno 90 . 

[247] La prima metà di ognuno di questi periodi, costi¬ 
tuita da centotto atti respiratori appartiene a Rudra e la 
seconda alla Potenza. La fusione di esse due coincide con 
uno stato d’unione fra Rudra e la Potenza. 

[248] Calcolando poi insieme giorno e notte, il sorgere 
d’ogni fonema impiega quattrocentotrentadue atti respira¬ 
tori, il che fa, in tempo esterno, una ghatikà ed un quinto. 


87. In dipendenza del giorno e della notte esterni. 

88. Le otto classi dell’alfabeto durano ognuna 1350 atti respiratori, 
cioè un'ora e mezza (4" x 1350 = 90 minuti). Nella respirazione il sorgere 
delle varie classi occupa così 12 ore. Un passaggio solare occupa, come 
abbiamo visto, 900 atti respiratori. 

89. La nona classe è costituita dal fonema Ks. 

90. Ogni fonema dura 216 atti respiratori (216 X 50 = 10800), cioè 
864" (216 x 4 = 864). Un casaka è, come abbiamo visto, la sessantesima 
parte di una ghatikà (24'), cioè 24" (24 x 36 = 864). 
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[249] Tale il sorgere dei fonemi per coloro secondo cui 
essi sono cinquanta. Vediamo adesso che cosa dicono coloro 
per cui essi son quarantanove. 

[250] Il tempo occupato da ogni fonema (una volta il 
giorno ed una volta la notte) equivarrà qui al precedente 
più quattro atti respiratori, cui è da aggiungere ancora un 
mezzo atto respiratorio, manchevole della quinta parte. 
Calcolando insieme giorno e notte (il tempo così ottenuto) 
dovrà essere naturalmente raddoppiato. 

[251] Questo dunque, il sorger dei fonemi nella forma 
grossa. Del sottile si è già detto in precedenza. 

Tale il vero essere del tempo, quale c’è stato certificato dalla 
nostra propria esperienza, dalla tradizione orale, dar maestri 
e dalle scritture. 








Capitolo VII 

IL SORGERE DELLE RUOTE 


[i] Diremo adesso d'un gran segreto, ossia del sorgere delle 
ruote. 


i. 

I DIVERSI TIPI DI RUOTE (CAKRABHID) 

[2-3#] Del sorgere involontario ( ayatnajam) è stato già 
detto L Passiamo ora ad esporre il sorgere volontario. Tutti 
i vari mantra, costituiti da semi e gruppi sillabici fan sì 
che la coscienza si materii di movimento (spandana), e come 
tali, si dice giustamente che sono un mezzo (atto all’otteni- 
mento della) suprema coscienza. 

[36-5#] A quel modo che chi conduce la macchina detta 
« cicogna», arriva, con un solo atto di pensiero ( ekànusani - 
dhiyatnena), a regolare un vario sorger di macchine, così 
pure inveratosi in forza d’un unico continuo pensare il 
sorger dei mantra, la divinità insita in essi ci viene incontro 
propizia, in identità con essi, automaticamente ( ayatnàt ). 

[56-19#] Un mantra perpetuo, cioè monosillabico, sorge 
21.600 volte 1 2 ; se costituito di due gruppi sillabici la metà 
di tal numero, se di tre, 7.200 volte, se di quattro 5.400, 
se di cinque 4.320, se di sei 3.600, se di sette 3.086, se di 
otto 2.700, se di nove 2.400, se di dieci 2.160, se di undici 
1.964, se di dodici 1.800, se di tredici 1.662, se di quattor¬ 
dici, 1.543» se di quindici 1.440, se di sedici 1.350, se di 
diciassette 1.271, se di diciotto 1.200, se poi la ruota con¬ 
siste di ventiquattro gruppi sillabici, essa sorgerà 900 volte, 
se di ventisette, 800, se di trentadue 675, se di quarantotto, 
450, se di cinquantaquattro, 400, se di sessantaquattro 337 


1. Sopra, VI, 216 segg. 

2. Vedi su questo numero sopra, VI, 127. 
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coll’avanzo della metà 3 , se di ottantuno 266 coll’avanzo 
della metà e della terza parte della metà 4 , se di novanta 
240, se di centootto 200. Tale il metodo che il savio, inten¬ 
dente dei gruppi sillabici, deve ad essi applicare 5 . 

[19Ò] Moltiplicando poi via via la detta ruota per due 
per sei volte consecutive 6 e quindi ancora per due, si ottiene 
alla fine una ruota che sorge una volta e mezza più un 
sedicesimo. Non basta. Gli investigatori più sottili, basandosi 
su questi sedicesimi, e dividendoli via via a metà, sono in 
grado di osservare (parti d’)atti respiratori sempre più sottili 1 . 

[2iè-23«] Lo yoghin dedito a tale movimento respiratorio 
volontario, gode del divoramento progressivo del movimento 
respiratorio stesso, e, attraverso esso, del divoramento del 
tempo 8 , verificatosi il quale, la coscienza risplende in tutta 
la sua unicità e pienezza, grazie appunto all’eliminazione 
(vyapohana) d’ogni molteplicità di conoscere. 

\23b-30a] Infatti, non essendovi più sorgere di nuovi 
movimenti respiratori, non può logicamente esservi neppure 
più molteplicità di conoscere, la quale (come sappiamo) è 
generata dalla molteplicità del tempo. Il conoscere non è, 
in effetto, spezzato ( bhinna ) dalla molteplicità del conosci¬ 
bile (pensiamo, ad esempio, a chi sta sulla cima d’una mon¬ 
tagna) bensì dal tempo soltanto, il quale, nella sua forma 
più ristretta ( sùksma ), si presenta come istante ( ksana ). La 
misura limite di questa sottigliezza è il conoscere, nel senso 
che l’istante altro non è che la durata di esso conoscere, 

3 - 337 X 64 = 21.568; per arrivare a 21.600 ne mancano 32, cioè la 
metà di 64. 

4. In tutto coll’avanzo di 54 (40% + 13 *4 = 54 )- 

5. Le parole bttdha, «savio» e pindayogajna, «intendente dei gruppi 
sillabici», ricorrono rispettivamente nelle stt. 13 b e i6«. 

6. Le ruote che cosi si ottengono contano rispettivamente 216, 432, 
864, 1.728, 3.456, 6.912, 13.824 sillabe, e, se quella di 108 sillabe sorge 
in un giorno ed una notte (nel tempo cioè impiegato dal sorgere di 21.600 
atti respiratori) 200 volte, esse sorgeranno rispettivamente 100, 50, 25, 

T2>/ 2 , 6V4. 3Vs. i 2 /i6 (= */ 2 + 7 6 = 25 hi) volte. 

7. Una ruota di 345.600 (= 13.824 X 25) sorgerà in un giorno ed una 
notte per un '/io di volte soltanto, una di 691.200, 1 / 32 . una di 1.382.400, l / M , 
e cosi via discorrendo. 

8. Lett. riassorbimento, attrazione ( samkarscina). Vedi il TS, p. 60. 
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ché, altrimenti, esso non potrebbe essere spiegato neanche 
dai più avveduti. Oual è la misura limite della conoscenza? 
Finché (si risponde) non si manifesta il suo non esserci. 
Questo non esserci, a sua volta, non si verifica finché non 
vi sia una congiunzione o separazione attinenti agli organi 
di senso, alla cosa conoscibile o al soggetto. Ma questo con¬ 
giungersi e separarsi dipende dal movimento {spanda), e perciò, 
in ultima istanza dal soffio vitale, sicché, non essendovi tale 
movimento (basato sul) soffio vitale, esso non esiste. Né il 
non esserci di questo congiungersi e separarsi comporta un 
non esserci di conoscere - bensì risplende la detta coscienza 
(in tutta la sua pienezza): la quale non è né prolungata 
{dlrghà) (né ristretta), grazie all’eliminazione d’ogni moltepli¬ 
cità di tempo. In realtà, infatti, questa coscienza il tempo 
non lo tocca neppur da lontano. 

[3°ò-32a] La coscienza la quale è perciò 9 unica ed esente 
da rappresentazioni differenziate, pensa ciononostante in 
questo o quel modo (tathà tathà) la molteplice realtà cono¬ 
scibile, convertendosi, in quanto tale, in conoscere differen¬ 
ziato {vikalpa). Fino a che un altro movimento non sorge, 
il conoscere discorsivo, quantunque ampio, è unico, esteso 
a molteplici cose. 

[3 2 ^ - 36«] Per coloro che non pensano in tal modo, il 
conoscere discorsivo si fa logicamente insostenibile 10 . In tutto 
il mondo quant’è grande, non può infatti mai darsi per essi 
alcun conoscere differenziato unitario. Il conoscere differen¬ 
ziato, secondo ch’essi dicono, è infatti un conoscere impre¬ 
gnato di parole u . Ora, quest’impregnazione è successiva: e, 
stando così le cose, chi dunque di grazia, che e come può 
differenziatamente conoscere? Neppure la parola « vaso» può, 
chi segua la loro tesi, essere oggetto di conoscere differen- 

0. Perché esente da ogni contatto col tempo (J). 

10. Le stt. 326-36# sono una critica alla concezione buddhistica de- 
l’istantaneità di tutte le cose (anieed sabbe sankhàrd, Samyutta Nikàya, 
IX, 6, 6, etc.). 

11. Abhinavagupta, come osserva J, ha qui in mente la celebre defi¬ 
nizione di Dharmakirti, NB, I, 5: « La costruzione concettuale (cioè il 
conoscere discorsivo, kalpana) è una cognizione il cui contenuto rappre¬ 
sentativo ù capace di essere associato con una designazione verbale ». 
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ziato, e, a maggior ragione, dunque, lo stare 12 . Nessun cono¬ 
scere differenziato, in conclusione, può per essi esistere, 
neppure se limitato ad una mora soltanto 13 . Secondo tale 
teoria, tutto il commercio mondano, il quale è appunto 
basato sul conoscere differenziato, va dunque in malora. 

[366-37*1] La verità dunque è questa, che finché non 
sorga un altro movimento, il conoscere differenziato resta 
unico, poco importa quante siano le proprietà da esso con¬ 
template. 

[37Ò] Tale la ragione per cui si è detto 14 che quel cono¬ 
scere, animato dal pensiero delle (varie) potenze, nobile degli 
ottantun pada, dispensa infine la sività. 

[38à-39] A quel modo che allo sforzo (ripetuto) di muover 
le orecchie segue il fatto, così pure dallo sforzo anzidetto, 
attinente al movimento respiratorio ed alle ruote, si sviluppa 
(alla fine) la forma di coscienza attinente alla ruota relativa. 

[396-52*2] La recitazione, l’oblazione, l’adorazione, etc., 
debbono essere perciò eseguite in armonia colla respirazione 
(pràna ). Giusta il Siddhayogesvarimatam, la potenza serpen¬ 
tina si trasforma (infatti) nella trasmentale se in armonia 
col soffio vitale (prdnasamà). Paramesvara stesso ha poi così 
detto nel Yoginikaulam: « In qualsiasi ruota, costituita dalle 
sillabe mantriche dei pada, l’intendente dei mantra mette 
in atto, nei pada, una ripartizione basata sul principio po¬ 
tenza, e, fatto ciò, partecipa dei frutti della recitazione, etc. 
(In altre parole) egli deve via via diminuire (il numero degli 
atti respiratori) in proporzione al numero delle sillabe - due, 
tre, sette, otto, cento. La corretta applicazione dei manti a, 
delle vidyà e delle ruote rispettive richiede di regola, o 
diletta, l’accorgimento predetto, nel senso che essi debbono 


12. Se oggetto cTima rappresentazione mentale unitaria non può essere 
neanche la parola « vaso », a maggior ragione non potrà essere tale l’intera 
frase: «il vaso sta» (i ti stilati ghatali). 

13. Abhinavagupta si riferisce qui a Panini, I, 2, 31, 32: « Una mezza 
mora al principio cleU’accento mediano è acuta. Anche le more son dunque 
divisibili». Il sutra di Panini è citato sotto, XXXIII, 27-28 a e nel 7 5 , 
p. 61, 1. 1. 

14. Vedi sopra, VI, 225Ò segg. 


16. Abhinavagupta. 
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essere fondati sulla potenza I5 , in base alla loro natura di 
gruppi di pada (padapinda). (I mantra e le vidyà) non appli¬ 
cati a questo grande principio, indefettibile (nityodaya), 
risorgente ( udayasthe), sempre benigno (sadàsiva), [43] a 
questo cammino della potenza, non recitati, dico, secondo 
il sorgere (e l’immettersi del soffio vitale) non arrivano mai 
a buon fine ( na siddhycinti), neppure se recitati per mille 
milioni di volte [44]. In tutti i mantra (e le vidyà) disposti 
a collana, la recitazione conveniente è quella mentale o 
quella sottovoce. Nei loro riguardi il sorger della potenza 16 
non dev’essere quindi messo in atto [45]. Guanto ai mantra 
costituiti da pada, gli adepti che vi si applicano debbono 
invece di continuo fare in modo di recitarli in tal guisa, 
che fra i pada stessi e la potenza (del soffio vitale) vi sia 
un rapporto di armonia [46]. Tanto dev’essere il numero 
dei pada e tanto il sorgere (del soffio vitale), cominciando 
dai (mantra) di tre pada e via dicendo. In una ruota di 
dodici pada che venga moltiplicata per dodici, il soffio vitale 
sorgerà così centocinquanta volte. Dodici per dodici fa 
infatti centoquarantaquattro 17 . In una ruota di sedici pada 
moltiplicata per dodici, il soffio vitale sorgerà centododici 
volte e mezzo, ché sedici per dodici fa centonovantadue 18 . 
In una ruota di sedici pada che venga moltiplicata per sedici, 
il soffio vitale sorgerà ottantaquattro volte c tre ottavi, ché 
sedici per sedici fa duecentocinquantasei 19 . In una ruota di 
sessantaquattro pada moltiplicata per dodici, il soffio vitale 
sorgerà ventotto volte ed un ottavo, ché sessantaquattro per 
dodici fa settecentosessantotto 20 ». 

[526] Il sorgere delle ruote, fonte di bene per gli adepti, 
è stato così esposto. 

15. Recitati in armonia con la respirazione (J). 

16. Le predette regole respiratorie. 

17. 12 x 12 = 144; 144 x 150 atti respiratori = 21,600. 

18. 16 x 12 = 192; 192 x 112,5 atti respiratori = 21,599. 

19. 16 x 16 = 256; 256 x 84 3 / 8 atti respiratori = 21,600. 

20. 64 x 12 = 768; 768 x 2873 respiratori = 21,600. 
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2 . 

VARIE SPECIE DI MANTRA E DI VIDYÀ 
(.MANTRA VIDYÀBHID) 

[53-56] Il sorgere della respirazione ( càrodaya ) consiste 
(qui) in un’espirazione ed inspirazione precedute da un raf- 
frenamento dei movimenti mentali e da un riposo nella 
ruota. Un sorgere perfetto deve essere caratterizzato da tre 
requisiti, ossia daU’immissione, dall’identità, e dall’estro¬ 
missione. Tale la ragione per cui si dice che, in vista della 
«perfezione», di essi tre il più elevato è quello di mezzo 
(■ madhyodaya ). «Tutte le varie ruote dei mantra e delle 
vidyà (così è infatti scritto nella Ventina, la quale fa parte 
del Trika) arrivano a buon fine solo se prive del sorgere 
iniziale e finale e fornite invece del sorgere di mezzo. Chi 
bene intende il sorgere delle ruote dei mantra e delle vidyà 
raggiunge in breve la perfezione (sidhyet) ». 

[ 57 " 59 rt ] (Lo yoghin principiante) può di continuo recitale 
senza difficoltà una vidyà, una ruota o un mantra di due, 
tre, quattro parti ( màtrd ), o anche un mantra singolo (ekaika), 
isolato da altri gruppi sillabici, sillabe o pada - recitai lo, 
dico, in unione col sorger della realtà, in armonia con la 
realtà potenza. Un mantra, una vidyà o una ruota di molte 
sillabe non può invece da lui essere recitata in armonia 
colla potenza. La divisione è (infatti) costituita in esso dalla 

sillaba OM e da NAMAH alla fine 21 . 

[59&-6o«] In questo sorger della realtà ( tattvodaye ) 22 il 
riorno e la notte 23 si dividono perciò ciascuno in tre ed 
ogni parte ottenuta da questa divisione ancoia in tie. 

[6oi] Ouando lo yoghin, stato riposato nel soigei prima¬ 
rio espira per il secondo ed inspira (per il terzo), allora, 
unendo le metà, si ha il sorger della metà (del tempo) da 

or Non vi sono, cioè, divisioni intermedie. 

Metaforicamente, delle ruote che di essa sono la causa (J). 

" ' n pràna e l’apàna (J). Le tre parti sono l’immissione, l’identità 
e l’estromissione. Considerato che il pràna occupa trcntasei dita, ciascuna 
di queste parti ne occuperà dodici (J). 
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noi preso in considerazione 24 . Quando invece il tempo, mate¬ 
riato di un sorger pienissimo, si presenta ugualmente ripar¬ 
tito nei momenti deH’immissione, del riposo e dell'estromis¬ 
sione, allora si ha il sorgere, in ognuno di essi, di un terzo. 

[626-65#] Tutta questa distesa del tempo riposa in tal 
guisa nel soffio vitale soltanto, questo nel movimento, questo 
nel vuoto e questo nella coscienza: tutto l’universo riposa 
perciò in essa. Essendo quindi il sorgere e il dissolversi del 
tutto basati sulla coscienza, la coscienza nella sua realtà, 
di cui tutti questi movimenti, fino alla potenza, son l’espres¬ 
sione (tatspandd ), la coscienza, dico, si manifesta in innume¬ 
revoli modi 25 . « In qualsiasi senso nasca una modificazione 
(vikdra) 26 - così è detto nel Màlinivijaya 27 - il fondamento 
reale di essa è la suprema realtà». 

[656-68#] Il tempo è basato sul soffio vitale e da questo è 
tutto penetrato il corpo: giova quindi adesso descrivere 
qual è la natura del soffio vitale basato sul corpo. L’estremo 
grado di materializzazione ( sthiilatd) dei moti del soffio vitale, 
i quali son l’espressione del movimento della coscienza, è 
la cosiddetta cavità (susi): la quale, assunta la natura di 
canale (nddi), connette insieme questo nostro corpo. « A quel 
modo (così è detto perciò nello Svacchandatantra) che una 
foglia è pervasa dai suoi filamenti, così il corpo è pervaso 
dai canali, principali e tributari» 28 . 

[686-70#] Il tempo nella sua interezza, dall’alluce fino 
alla serpentina brahmica superiore, occupa lo spazio di 
ottantaquattro dita. Il tempo, secondo che dicono i savi, 
è poi, in qualche modo presente, in forma sottile, fino allo 
dvàdasànta, e quindi, (secondo questa nuova misura) esso 
occupa lo spazio di novantasei dita, cui, coll’aggiunta di 
altre sei e sei in basso si ottiene il numero di centootto dita. 


24. I 21.600 atti respiratori. La metà di essi è 10.800. 

25. « Il senso della stanza è questo, che qualsiasi movimento esteriore 
ha come fondamento la coscienza » (J). 

26. Cioè un movimento [spanda) (J). 

27. MV, XVIII, 41 b, 42a. 

28. Vedi SvT, VII, jb-na. 
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[job-jia\ Tutte le universe emissioni e dissoluzioni son 
comprese nel sorgere e dissolversi del soffio vitale che circola 
mediano in questo nostro corpo. I loro differenti aspetti 
(non son dovuti alla varia misura del corpo) ma alla diversa 
natura dei soffi. 

[71Ò] Tale in base alla mia propria esperienza ed alle 
scritture il sorger delle ruote, da coltivare con pensiero sottile. 





Capitolo Vili 

IL CAMMINO DELLO SPAZIO [DESÀDHVA) 

Diremo adesso della maniera in citi appare nelle sacre 
Scritture promanate da Siva il cammino dello Spazio, in modo 
prima particolareggiato e poi abbreviato 

[1-2] Dopo esaminato questo cammino del Tempo, il 
quale è un’espressione della potenza d’azione del Signore, 
passiamo ora a descrivere il cammino dello Spazio, il quale 
nasce dalla molteplicità dei corpi ( miirtivaicitrya ), nato (an- 
ch’esso) dal Signore 2 . 

[3] Tutto questo cammino, nella sua interezza, è fondato 
su ciò ch’è pura coscienza e null’altro (cinmàtre ), che quanto 
in essa non è riposato è come se fosse un fiore nell’etere 
(nabhahkusumàyate ) 3 . 

[4] Attraverso e mediante la coscienza, esso cammino 
riposa poi su ciò che da essa è emesso, cioè nel vuoto, nella 
mente, nei soffi, nelle ruote dei canali, nelle ruote secondarie 
e nel corpo di fuori. 

[5-6] Questo cammino merita, da parte sua, d’essere 
insegnato per questo, che lo yoghin, pensando (anusamdhd) 
alla sua configurazione, raggiunge in breve uno stato d’unità 
con Bhairava. Ché, com’è stato detto nelle Spandakdrikd, 
« Quando lo yoghin sta pervadendo tutte le cose, così come 
accade quando si ha desiderio di vedere, allora... Ma a che 
tutte queste parole? Egli lo sperimenterà da se stesso» 4 - 

[7-8] Conosciuto che abbia (tale) cammino nella stia 
interezza, lo yoghin deve quindi dissolverlo nelle divinità 

1. L’esposizione abbreviata concerne le stt. 4066-452^ e quella parti¬ 
colareggiata. le precedenti. Le fonti principali di questo cap. sono lo Svi 
X, il MV, V, il Matangatcìntra , lo Sivatannéàstra ed il commento al R (ìl1 ' 
ravatantva di Sadyojyotih, etc. Ricordo, sulla cosmologia mitologica dcg 1 
Indiani, il volume di W. Kirfel, Die Kosmogvaphie dev Indev, Bonn nnt 
Leipzig, 1920; 2 a ed., Hildesheim, 1967. 

2. Vedi sopra, VI, 22 e nota. 

3. Cioè non esiste. L’esempio del fiore nell’etere, per una cosa inesi¬ 
stente, è tipica e comunissima immagine del linguaggio filosofico dell India- 

4. SpK , III, 11. 
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che lo reggono, queste, via via, nel corpo, nel soffio, nella 
mente (e nel vuoto), come prima, e questi tutti nella sua 
propria coscienza. Questa, una volta piena ed oggetto di 
continua venerazione, distrugge, cosi come il fuoco della fine 
degli evi, l’oceano della trasmigrazione 5 . 

[q-io] Secondo ch’ha detto il Maestro 6 nel Diksottara- 
tantra, i signori del cammino sono Brahmà pervaso* (di 
tutti i princìpi) da Ananta alla natura, Visnu pervasore (dei 
princìpi che vanno dall’anima alla forza), Rudra che pervade 
fi nodo e màyà, làvara, pervasore dei tre principi Sapien 
Pura Isvara e Sadàsiva, Anàsnta che pervade il principio, 
ad essi superiore (della potenza) ed infine Siva supremo 

^[ii]'pesando che Siva » raggiunto appunto in talmculcu 
il Signore ha detto nello Svacchaniatantra che, « di la della 
eonfigurarione noiosi da conoscenza. ^ nel Triàir o bh ai- 

L . • , in n radice un punto di mezzo ed 

ravatantra 8 , possiede una radice, m p . , • 9 La 

A ' +11 ft a nresa dai trentasei principi . 
una sommità ed e tutta presa ^ ^ dominato da un - in . 

contrastati differenziazione, consistente nella memore 

sare differenziato. Il punto d nel nostro proprio 

tutti . principi, e tutti gl esse eterizzato da 

sé, indifferenziati; esso, tutta , T SO mmità 

una specie di rapporto di ^la nostra 

della coscienza e a , dis P solversi della di f. 

natura propria, lnveia ‘° sl . Li Onesta sommità (è chia- 
lerenziazione (dMofOa), è priva di onde, 

mata co nom ) P Mutsukham ). Lo yoghin che 

1 r £ i — intità colla coscienza tutte ie vane 

• • • -cani basate sul cammino dello spazio vedi sotto XVI, 
5 . Sulle iniziazioni basate 

94& se &g- „ forma di érikanthanàtha. 

6 ‘ | ,v 7 a Tn La «configurazione» (praknya) è il modo in cui 

7 . SvT, XL, ”3- nettami delle scritture, 
apparetutto “^^0 una parafrasi abbreviata di stt. del Tnsivobhai- 

mMte tesperienza della coscienza nasce dal pensiero e contemplazione 
tli questi princìpi (J). 
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cose, creature, mondi, ctc., è Bhairava, Paramesvara stesso, 
dotato (come si è detto) d’una coscienza illimitata. 

[166-17#] Ancora: secondo ch’è detto nel Devyàydmala- 
tantra, colui che mediti sul cammino sestuplice, dotato e 
abbellito dei trentasei princìpi, diventa tosto identico a Siva. 

[176-2011] Anche se il Signore, di cui si è parlato, è per¬ 
fettamente pieno ed identico alla coscienza e, come tale, 
non comporta alcuna reale ripartizione in punto più alto, 
punto di mezzo, etc., tuttavia, insegnando 10 , si abbassa a 
far uso di queste immaginarie distinzioni di punto di mezzo, 
etc., proporzionatamente al vario intendere di coloro che 
apprendono. Quando dunque si dice che la terra è il prin¬ 
cipio che sta dentro a tutti gli altri, da tutti circondato e 
come recinto, non bisogna dimenticare che tali espressioni 
son dovute al limitato intendere ed immaginare dei soggetti 
conoscenti. 

[206-22#] Ma vediamo adesso come son disposti i mondi 
entro questo principio terra. Il signore dei Rudra inferi, 
dediti al piacere, è Ananta, che, su d’un vascello, risiede 
dentro l’acqua, ebro di bevande alcooliche, pensoso del Dio 
Bhairava, circondato dai nàga. 

[226-24#] Fuori di esso, v’è il mondo di Kàlàgni, che ha, 
di spessore, dieci milioni di leghe. Per paura che tutte le 
creature non ne rimangano incenerite, egli non volge mai 
lo sguardo verso l’alto. Egli, nonostante che pervada il tutto, 
è considerato tuttavia risiedere sotto gli inferi, per il fatto 
che a bruciare i mondi egli comincia proprio da essi 11 . 

[246] Le fiamme di questo Signore si estendono per cento 
milioni di leghe. La metà di questo spazio, verso l’alto, è 
spopolata. Sopra di esso risiedono via via i Signori degli 
Inferi, la cui unica esperienza è il dolore. Di sotto, in mezzo 
e di sopra, circondati da altri minori, sono Avici, Kumbhì- 
pàlca e Raurava, che comandano rispettivamente a undici, 
undici e dieci Signori infernali, i quali, essi compresi, am¬ 
montano dunque al numero di trentacinque. Ogni inferno si 

10. Nelle varie scritture da Lui stesso create. Vedi sopra, 1 , 73, 74. 

11. Vedi sopra, VI, 1406-142. 
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estende per uno spazio di nove milioni e novecentomila 
leghe. Centomila leghe ciascuno son vuote. Contati ad uno 
ad uno i signori degli inferni sono centoquaranta. 

[zSrt] Sopra di essi inferni è Kùsmànda, il quale impera 
su di un mondo di nove milioni e novecentomila leghe. 

[286-30^] Gli abitatori terrifici di essi inferni tormentano 
colà quanti, comportatisi in modo contrario a quello prescritto 
dalle scritture, hanno accumulato karma « nero ». Questi tor¬ 
menti durano sinché esso non si esauriesce. Coloro invece che 
anche una volta sola hanno preso, come loro rifugio, Paramcs- 
vara, tutti assorti in Lui, non vanno (dopo morti) nei soggiorni 
infernali. Il loro karma nero dispensa tuttavia loro poco piacere. 

[306] Gli otto pàtàla hanno ciascuno lo spessore di nove- 
mila leghe. Lo spazio intervallare d’ognuno di essi è di mille 
leghe. Sull’ottavo, Sauvarna, regna Hàtaka 12 . 

[316-32^] Srìkantha che (in varie forme) vigila sui vari 
mondi, dispensa di forza ( hathatah ) (stando nei pàtàla in 
forma di Hàtaka) molteplici perfezioni. Tale, secondo il 
Rauravàgama, il motivo per cui egli è così chiamato 13 . 

[32&-35«] I religiosi (vratin) 14 che, essendosi comportati 
in modo proibito, hanno accumulato cattivo karma, coloro 
che, nonostante iniziati, hanno trasgredito le regole ed omesso 
di celebrare i convenienti riti espiatori, coloro che insieme 
seguaci e detrattori della condotta di sinistra, vivono di 
sostanze appartenenti agli dèi ed al fuoco, quanti apparte¬ 
nenti alle dottrine superiori, son devoti a mantra di dottrine 
inferiori , quali quella dei seguaci di Garuda, etc. - tutti 
costoro divisi in varie categorie, sono dipendenti e servitori 
di Hàtaka. 

[356] Costoro tuttavia, se, nonostante in tale condizione, 
servono con devozione Hàtaka, si risolvono nel principio 
Isa, donde raggiungono via via Siva supremo. Quanti invece 
si comportano altrimenti, dopo cessato da tali fruizioni, 


12. Vedi SvT, X, 956-1196. 

13. Le stanze cui Abhinavagupta si riferisce, citate da J, mancano 
nel testo edito del Rauravàgama. 

14. Le stt. 326-40 sono apparentemente una parafrasi àe\Y Àuand aditi¬ 
li ai antra. 
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urlano miseramente di dolore bruciati dal calore di Kàlàgni 
e si risolvono nel principio degli elementi costitutivi, donde, 
all’inizio d’una nuova emissione, son gettati dalle madri 15 
in corpi sempre più bassi, fra tormenti spaventosi d’ogni 
genere, conformemente al loro proprio karma. Alla line essi 
si reincarnano come uomini, e, qui giunti, taluni di essi, 
avuta cognizione dei mantra, ottengono via via la liberazione 
ed altri invece continuano ad essere vincolati, in obbedienza 
al loro karma passato. La storia di queste schiere è stata 
raccontata dal Beato stesso, in forma c nome di Hulahula, 
etc., 16 nell’ Ànandàdhikatantro.. 

[qirt] Sopra i pàtàla si ha il piano della terra che misura, 
di spessore, ventimila leghe. 

[416-43^] Secondo il „S iddhayogisv a rimata, sopra i Pàtàla 
v è invece il mondo di Bhadrakàli, circondato da un seguito 
di yaksi, colle quali si diportano gli adepti; e sopra ancora 
una zona di tenebra, una come di carboni roventi, una de¬ 
serta e spopolata ed infine la dimora dei nàga. Queste quattro 
zone sono luoghi di pena, dove vanno i detrattori dei maestri, 
dei mantra, etc. 

[ 43 ^ - 56 flQ Sopra la terra, si ha il monte Meru, conficcato 
per sedici mila leghe dentro la crosta terrestre, ed alto ottan- 
taquattromila leghe. La sua larghezza alla base è di sedici 
mila leghe e di trentaduemila alla sommità. Esso è tutto 
d 010, dimora di tutti gli immortali; in mezzo, in alto ed 
in basso, ottagonale, rotondo e quadrato rispettivamente. 
La sommità (è concava) a forma di piatto. Questo monte è 
un vero e proprio Unga bhairavico 17 , la cui base è costituita 
dalla terra. Tutti gli Dei risiedono in esso, che è così oggetto 
di continua adorazione 18 . In alto (nel mezzo) è l’assemblea 
divina di Brahmà (nota col nome di Manovati). Nella regione 
di NE è la cosiddetta «vetta di cristallo» ( jyotiskasikhara ), 
dimora di Siva, che quivi risiede in forma di Srlkantha. 
Quattordicimila leghe più in basso dell’assemblea Manovati, 

15. Aparà, etc. Vedi sopra, I, 2 e nota. 

16. Vedi sotto, XXVIII, 391. 

17. Sul Unga vedi sopra, V, 1126-113» c nota. 

iS. Nella st. 48» leggo mcvor per mcruv. 
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v’è, da tutte le parti, la terrazza ad anello (cakravàta) 19 , 
dove risiedono i custodi delle regioni. Ad E v’è la città di 
Indra, AmaràvatI, a S della quale son le città delle Apsarah, 
dei Siddha e dei Sàdhya ed a N quella dei Vinàyaka. A SE 
v’è la città di Agni, Tejovatx all’occidente della quale son 
le città dei Visvadeva, dei Visvakarman e degli enti connessi 
con loro. A S è la città di Yama, Samyamani, ad occidente 
della quale son le città Matrnanda, quella dei Rudra che 
attendono a Yama e quella degli undici Rudra. A S\\ è la 
città di Nirrti, Krsnàngàrà, a E della quale sono i Pisàca 
e via via a N quella dei Ràksasa, quella dei Siddha e quella 
dei Gandharva. A W è la città di A aruna, Suddhav ati, a 
sud della quale è la città dei demoni ( binda ) e via \ia a 
settentrione quella dei Vasu e quella dei Vidyàdhaia. A NYV 
è la città di Vàyu, Gandhavatì, a sud della quale è la città 
dei Ivinnara, quella della dea Vinàsàrasvati, quella di Nàiada 
e di Tumburu. A N è la città di Soma, Mahoda\ à, ad occi¬ 
dente della quale son via via quelle dei Guhyaka, di Ruberà, 
dei Karmadeva, e degli Yaksa che attendono a Ruberà. A 
NE è la città di Isàna, Yasasvini, ad occidente della quale 
è la città di Visnu, e via via a sud, quella di Brahmà e 
quella degli Asvini e di Dhanvantari. 

[560-57^] Le città principali che stanno nell anello del 
monte Meru son così otto e quelle secondarie ventisei. 

[57^-58^] Gli uomini nativi del Bhàratavarsa, sede^ dei 
virtuosi, che si sian compiaciuti in opere meritorie (ìstdpw/a) 
e coloro che abbiano anche una volta sola adorato -iva, 

vanno sul monte Meru 20 . . 

[586-60] Intorno al monte Meru, da E a N, sono i cosic - 
detti monti d’appoggio ( viskamblia ), cioè il Monte Mandata, 
il Gandhamàdana, il Vipula ed il Supàrsva. Questi monti, 
bianchi, gialli, turchini e rossi rispettivamente, si levano ai 
piedi (del monte Meru), il quale, appoggiato alla terra per 
mezzo di essi, sta dritto, immobile 21 . 

19. Le segg. stt. 466-56^ sono sostanzialmente un riassunto di Svi » 
X, 124-165. 

20. Parafrasi di SvT, X, 170 b, 171 a. 

21. Vedi SvT, X, 1826-184^. 
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[606-62^] In essi monti sono, in ordine di progressione le 
quattro foreste Citraratha, Nandana, Vaibhrdja e Pitrvana: i 
quattro laghi Arunodaka, Mànasa, Sitodaka, c Mahàbhadra; 
gli alberi Kadamba, Jambii, Asvattha e Nyagrodha 22 . 

[Ó2Ò-63«] Sotto al monte Meru fino all’oceano di sale si 
estende, da ogni parte, il Jambudvipa 23 , il cui diametro 
misura centomila leghe 24 ed è diviso in nove parti dalle 
catene di montagne da cui è solcato. 

[636-67] Le tre catene di montagne a sud del monte 
Meru sono quelle dei Nisadha, del Hemakùta e dell’Himà- 
laya, lunghe rispettivamente centomila, novantamila ed ot¬ 
tantamila leghe rispettivamente. Tre sono anche le catene 
di montagne a nord del monte Meru, chiamate rispettiva¬ 
mente Nlla, Sveta e Trisringa. Queste sei catene di monta¬ 
gne-limite si estendono ad est e ad ovest. Ad est e ad ovest 
(perpendicolari alle dette catene) vi sono poi le montagne 
Malyàvat e Gandhamàdana, che si estendono a sud e a nord 
per una lunghezza di trentaquattromila leghe. Oltre queste 
otto montagne, ve ne sono poi altre otto, due a est, due a 
sud, due a ovest e due a nord, chiamate rispettivamente 
Jathara, Hemakùta, Kailàsa, Himavàn, Nisadha, Pàriyàtra, 
Jàrudhi, Srngavan. 

[68] Sotto l’anello del monte Meru v’è da tutte le parti 
il continente Ilàvrta, quadrato, privo di sole e di luna 25 , 
estendentesi (da ogni lato dal Meru) per novemila leghe 26 , 
dove le creature che vi abitano vivono tredicimila anni. 

[69] Ad ovest dei monti Gandhamàdana, che sono ad 
ovest del Meru, v’è il continente Ketumàla, ornato da sette 
principali montagne ( kulddri). 

[70] Ad est dei monti Màlyavàn, situati ad est del Meru, 
v è il continente Bhadràsva, fornito di cinque monti princi¬ 
pali, dove le creature (come nel precedente) vivono diecimila 
anni. 


22. Vedi SvT, X, 1846-196. 

23. Leti.: «lisola ( dvlpa ) dell’albero ]ambit [Eugenia jambolana Lavibek). 

24. Vedi anche sotto, 96. 

25. Perché coperto daH’anello del Meru (KR, SvT, X, p. 89). 

26. Da ogni lato esso misura quindi 34.000 leghe (16 + = 34). 
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[71] Questi due continenti si estendono ad est e ad ovest 
rispettivamente per trentaduemila leghe 27 e a sud e a nord 
per trentaquattromila. 

[72-73] A nord dei monti Spiga situati a nord del monte 
Meru c’è il continente Kuru, che si estende per novemila 
leghe, a forma d’arco. Le creature che in esso abitano vivono 
tredicimila anni. A nord e a nord ovest del continente Kuru, 
nell’oceano di sale, vi sono le due isole Candra e Bhadra, 
che misurano rispettivamente cinquemila e diecimila leghe. 

[74] In mezzo alle due catene dei monti Spiga e Sveta, 
situati a nord del Meru, v’è il continente chiamato Hiran- 
maya, che si estende per novemila leghe. Le creature vivono 
in esso dodicimila anni e mezzo. 

[75] A nord sempre del Meru, fra le due catene Sveta 
e Nìla v’è il continente Ramyaka, che si estende per nove- 
mila leghe ed in cui le creature vivono dodicimila anni. 

[76] A sud del Meru, fra le due catene Nisadha e Hema- 
kùta v’è il continente chiamato Hari, di novemila leghe, 
dove le creature vivono dodicimila anni 2S . 

[77] A sud del Meru, fra i monti Hemakuta e Himavat, 
v’è il continente Kimpurusa, di novemila leghe, dove le 
creature vivono diecimila anni. 

[78] A sud della catena dell’Himàlaya, situata a sud del 
Meru, v’è il continente Bhàrata, di novemila leghe, confi¬ 
gurato a forma d’arco. Ksso è terra nonché di fruizione, 
ma anche di karma. 

[ 79 ] Gli altri continenti, Ilàvrta, Ketumàla, Bhadràéva, 
Kuru, Hiranmaya, Hari e Kimpurusa son soltanto terra di 
fruizione, non terra di karma. 

[80-82] Il continente Bhàrata è terra di karma rispetto 
alla maggioranza (degli enti che lo popolano). Perfino gli 

27. Le centomila leghe del diametro del Jambùdvipa sono dunque 
formate da 16.000 leghe del Meru, 18.000 dcll’Ilàvrta, 2.000 delle due 
catene Màlyavàn e Gandhamàdana e 64.000 fra i detti due continenti 
(16+18-1-2 + 64 = 100). 

28. Nel quarto pàda della st. 76 leggo àyusà dvàdasaiva tu (vedi la 
variante in nota e J). 
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animali, sebbene privi di karma 29 , son in esso tuttavia sog¬ 
getti ad un’impressione karmica, in quanto che profonda¬ 
mente impregnati da esso. Nello stesso Bhàrata vi sono però 
alcuni che sono esenti da queste impressioni; come anche in 
altri luoghi può esservi (eccezionalmente) karma buono o 
cattivo, a causa dell’intensità delle precedenti impressioni 
(o) per volontà del Signore. Tutto ciò può vedersi nei Puràna, 
(etc.). L’evo proprio di questi luoghi è di regola il Treta. 
Del Bhàrata sono invece propri i quattro evi 30 . 

[83-84] Il Bhàrata è diviso in nove parti, determinate 
dai mari da cui è intramezzato. In ognuna di queste isole 
vi sono cinquecento leghe di terra ferma e cinquecento leghe 
d acqua. I nomi di queste regioni sono, cominciando dal 
mare, Indradvìpa, Kaseru, Tàmravarna, Gabhastiman, Nà- 
gadvipa, Saumya, Gàndharva, Vàruna e Ivumàrikà 31 . 

[85] All’isola Ivumàrikà, che corrisponde alla nona parte 
del Bhàrata ed è ornata da sette principali montagne, appar¬ 
tengono sei isole secondarie, situate a sud, in mezzo al mare. 

[86] Queste isole sono chiamate coi nomi di Aliga, Yava, 
Malaya, Saiiku, Kumuda e Varàha. Una delle vette (del 
monte Malaya), situata nell’isola Malaya, è Agastya. Ai 
piedi di questa montagna si leva il monte Trikùta, su di 
cui è la città di Lahkà. Tali le sei isole secondarie. 

[87] Le isole e le isole secondarie, secondo ch’è detto nel 
Rauravàgama 32 , sono perloppiù abitate da varie razze di 
barbari, ricche di perle, oro, e gemme. 

[88] Il karma fatto o dissolto 33 nel continente Bhàrata, 
e, in special modo, nella isola Kumàrikà, fa sì che uno vada 


29. Nel senso che fruiscono solo di karma passato, senza accumularne 
di nuovo. 

30. Vedi sugli yuga, sopra, VI, 138Ò-140. 

31. Vedi SvT, X, 250Ò-253. Nel quarto pàda della st. 84 l’espressione 
dsamudratah è commentata da J con samudràd àrabhya. La regione più 
vicina all Himàlaya ò Kumàrikà, la quale corrisponde all'India vera e 
propria (vedi anche sotto, XXXVII, 35). 

3 2 - La st. cui si riferisce Abliinavagupta, citata da J, manca nel testo 
edito del Rauravàgama. 

33 - Dall’azione rituale, dalla conoscenza, etc. (J). Vedi SvT, X, 247Ù, 
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nei vari altri mondi, dagli inferni a Siva, o che anche si 
liberi. 

[Sg] Nel Bhàrata 34 vi sono dieci milioni di Rudra, comin¬ 
ciando da Mahàkàla, etc., (e di conseguenti luoghi santi, 
tlrtha) e cinquecento fiumi a cominciare dalla Ganga. Nascere 
in esso è cosa quindi difficile assai da ottenere. 

[90] Negli altri continenti si hanno semplicemente frui¬ 
zioni, per cui, come animali, si gode del karma passato. 
Quanto invece può ottenere chi nasce nel Bhàrata sorpassa 
ogni immaginazione. 

[91] Nell’isola di Kumàrikà v’è poi la più gran varietà 
di caste, di stadi di vita (dirama), di costumi, di piaceri e 
dolori. Tale la ragione per cui fra le terre di karma essa 
è la più alta. 

[92] « Le azioni (karma) bianche e non bianche fatte qui 
dagli uomini (così nel Rauravavàrttika) si compiono nella 
realtà. (Da esse) cielo o inferno, l’alto e il basso». 

[ 93 ] Il Jambùdvipa che circonda il Monte Meru si divide 
così particolareggiatamente in diciassette parti 33 e, somma¬ 
riamente, in nove. 

[94-96] Dal sovrano Manu Svàyambhuva discesero dieci 
figli 36 . Tre di essi si dipartirono dal secolo. Sul Jambùdvipa 
regnò, fra costoro, Agnidhra, il quale ebbe nove figli, che 
si divisero le nove parti del Jambùdvipa. Figlio del nono, 
Nàbili, fu Vrsabha e figlio di questi Bharata, che ebbe otto 
figli ed una figlia, che si spartirono in nove il continente 
Bhàrata, che è a sua volta la nona parte del Jambùdvipa, 
che misura centomila leghe di diametro 37 . 

[97-98] L’oceano di sale che circonda il Jambùdvipa 
misura centomila leghe. In esso sono, ad E, i monti Vrsabha, 


34 Vedi SvT, X, 24 Sb, 249. J, invece che Bhàiata, intende 1 isola 

Kumarika. ^ SQno Indradv ipa, etc. (sopra, 83-84), che costitui¬ 

scono il Bhàratavarsa. Le altre otto parti sono costituite dai rimanenti 

otto contmenti. ^ sonQ una parafrasi abbreviata di SvT, V, 274Ò-2S3. 

Da N a S (vedi per le 100.000 leghe da E a W sopra 71). I sei 
continenti misurano ciascuno 9 000 leghe (= 54 000); lo sei catene di mon¬ 
tagne 2.000 ciascuna (= 12.000); il continente Ilavrta insieme col Meru 

34.000 (54 + 12 34 = IO °)- 
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Dundubhi e Dhumra; a N, Candra, Kanka, c Dromi; a W, 
Asoka, Varàha e Nandana; a S Balàhaka, Cakra c Mainàka. 
In quest’ultimi due è lo sbocco del fuoco sottomarino 38 . 

[99-101] Secondo che dai Maestri è stato detto nel Rau- 
ravatantra v'è, in questo oceano, a Sud, alla distanza di 
ventimila leghe un monte chiamato Vidyutvàn, alto tremila 
leghe e largo altrettanto 39 . In esso vivono creature che man¬ 
giano erbe e frutti, sporche e imbrattate, di lunga barba e 
lunga capellatura, viventi a mo’ di vacche, nude, la cui vita 
dura ottant’anni. Quivi le porte son sempre prive d’ogui 
congegno di chiusura 40 . 

[102-103#] Di là dall’oceano di sale, che abbiamo testé 
così descritto, vi sono sei (altre) isole, separate ciascuna da 
un suo proprio mare e governate dai sei anzidetti figli di 
Manu. Ognuna di esse è grande il doppio di quella da cui 
è preceduta. 

[103Ò-104] Sdka, Kusa, Kraunca, Sdlmali, Gomeda, e 
Puskara. Tali i loro nomi. Gli oceani da cui sono rispetti¬ 
vamente circondate sono quello di latte, di latte cagliato, di 
burro liquefatto, di succo di canna da zucchero, di vino, e 
d’acqua dolce 41 . I sovrani da cui son governate queste sei isole 
sono rispettivamente Medhdtithi, Vapusmdn, Jyotismdn, Dyu- 
timdn, Havya e Samvara. Di Agnidhra, sovrano del Jam- 
bùdvipa si e già parlato 42 . 

[ 10 5 ] Le prime cinque isole son divise ciascuna in sette 
parti, formate da altrettante montagne. La sesta, Ptiskara, è 
divisa in due parti. Ivi cominciando da E sono le città dei 
quattro Custodi delle Regioni Indra (E), Yama (S), Varuna 
(il 7 ) Kubera ( N ). 43 . 

[106] Il numero di leghe dal centro del monte Meru fino 
al limite estremo dell’oceano d’acqua dolce che circonda 

38. Le stt. 97, 98 sono una parafrasi abbreviata di SvT, X, 2696-273. 
I monti in questione sono sottomarini. 

39. Parafrasi di alcune stt. tratte dal commento di Sadyojyotih al 
Rauravàgania. 

40. Senso e traduzione incerta. 

41. Vedi SvT, X, 284-286#. 

42. Vedi SvT, X, 288, 289. 

43. Vedi SvT, X, 326, 327 a. 
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l’isola Puskara ammonta a venticinquemihonitrecentocin- 
quantamila 44 . 

[107] Di là del settimo oceano ve la terra d'oro, che si 
estende per cento milioni di leghe. Più in là ancora v'è il 
monte Lokaloka , alto centomila leghe e largo diecimila . 

[108] Le otto regioni del monte Lokaloka son presiedute 
da otto Rudra 45 , accompagnati dai rispettivi signori dei pienti 
cardinali 0 , come altri vuole 46 , soli. Il sole sta di qua dal 
monte Lokaloka , non di là 47 . I due moti di progressione solare 
verso sud e verso nord sono chiamati il sentiero dei trapassati 
e quello degli dèi , il cammino dell'ariete ed il buon cammino , 
dirizzati verso sud e verso nord 4S . 

[no] Il monte Meru, rispetto agli abitanti dei vari con¬ 
tinenti del Jambudvipa, sta sempre al nord ed il Lokaloka 
sempre al sud. Il medesimo criterio vale anche per Ponente 
e per Poccidente. 

[113-114] Di là del monte Lokaloka v'è una zona di 
tenebra che si estende per trecentocinquantamilioninovecen- 
toquarantamila leghe; e medesimamente il re degli oceani, 
chiamato P « Acqua ricettacolo» (. garbhoda ), tanto esteso 
quanto i sette oceani tutti insieme, dov'è contenuta tutta 
la terra. 

[115-117] Secondo il Siddhayogisvarìtantra , nell'altra riva 
dell' « Acqua ricettacolo » v'è una regione chiamata Ivauseya, 
dove risiede Garuda, circondato da schiere di Perfetti, che 
si diportano in cima alle montagne. Dalle nove montagne 
che ad essa appartengono, chiamate col nome di Kula, discen¬ 
dono trenta fiumi d'acqua calda diretti verso i pàtàla. Dalle 
quattro regioni si estende poi il giardino Naimira perpetua- 


44. Vedi SvT, X, 328, 32ga (50.000 + 100.000 -f 200.000 + 200.000 + 

+ 400.000 400.000 + 800.000 -f- 800.000 + 1.600.000 + 1.600.000 + 

-f- 3.200.000 -f- 3.200.000 + 6.400.000 -f- 6.400.000 = 25.350.000). 

45. I nomi di questi Rudra sono elencati in SvT, X, 333. 

46. Tale, secondo J, l’opinione d’un certo Lilàkàra, peraltro sconosciuto. 

47. SvT, X, 332. 

48. Per gli abitanti dei tre continenti a sud del Meru il sole sorge ad 
Oriente; per gli abitanti del Ketumàla, che sta a W del Meru, sorge al 
Sud; per gli abitanti del Kuru, etc., che sono a N del Meru, sorge 
ad W; e infine per gli abitanti del Bhadràsva, situati a E del Meru, 
sorge a N (J). 


17. Abhinavagupta. 
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mente frequentato eia yoghini e quindi un gran monte, i 
nàga, le nuvole e l’uovo d’oro. 

[118] La distanza dal centro del monte Meru fino al 
guscio dell’uovo di Brahmà compreso c, da ogni direzione, 
di cinquecento milioni di leghe 49 . Tale il mondo della terra. 

[119-120] Questo mondo è pervaso dalle sei razze degli 
animali domestici, degli uccelli, degli animali selvaggi, delle 
piante, dei rettili e degli uomini. Esso è luogo di fruizione ed 
abitazione a loro talento per virtù di presunzione (e non altro ) 50 
dei piiàca, dei ràksasa, dei yaksa, dei gandharva, delle crea¬ 
ture connesse con Indra, delle creature... 51 ma che più? di 
tutti gli esseri creati 52 . 


GLr ALTRr MONDI 

[121-122#] Il mondo dell’atmosfera ( bhuvarloka ) si estende 
fino al sole e misura centomila leghe. Sono dentro di esso 
le dieci strade dei venti, che occupano ciascuno uno spazio 
di diecimila leghe 53 . Diremo adesso diffusamente della prima 
strada dei venti 54 . 

[122&-128] Cinquanta leghe più in alto della terra, v’è 
il vento chiamato Rtarddhi, il quale adempie all’ufficio di 
incrementare le creature. Più in alto di cinquanta leghe è 
quindi il vento Pracetasa e cento leghe ancora più in alto 
il vento Senàni, dove abitano le nubi silenti ( mùkamegha), 
che, pregne di lampi, piovono acqua sulla terra per un quarto 
di lega (1 krosamàtrena ). Cento leghe più in alto di esse son 
le nubi che piovono rane, e simili; e cinquanta leghe di là 


49. Questa cifra è il risultato delle 25.350.000 leghe dal centro del 
monte Meru fino all’oceano d’acqua dolce; delle 100.000.000 leghe della 
terra d’oro; delle 10.000 dei monti d'appoggio del Lokàloka; delle 351.940.000 
leghe della tenebra; dei 12.700.000 dell'Acqua Ricetto; delle 10.000.000 
leghe del guscio. 

50. Indipendentemente da ogni realtà oggettiva. 

51. Le creature connesse con Soma ( saumya) con Prajàpati {pvàjcì- 

pcitya) e con Brahmà {bràìimà). 

52. Vedi SvT, X, 351-354. 

53. Vedi SvT, X, 422, 423. 

54. Vedi SvT, X, 424-466. 
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da esse, il vento Ogha, dove son nubi che piovono acqua 
venefica, e pisàca, nati dal corpo di Sbanda. Cinquanta leghe 
più in alto si hanno le cosiddette nubi che uccidono, dove 
risiedono i Vinàyaka, nati da Mahàdeva, i quali portano 
via il karma fatto da quanti non son ancora giunti a per¬ 
fezione 55 . Cinquanta leghe sopra di questo è il vento Vaj- 
rànka, dove son nubi che piovono pietre ed abitano specie 
inferiori di Vidyàdhara. In esso risiedono coloro che dedi¬ 
catisi in vita e in morte a (generi di) vidyà (inferiori) ed 
alla magia dei cimiteri, etc., ne hanno conseguito le relative 
facoltà. Più su di cinquanta leghe, è il vento Vaidyuta, 
dove son nuvole che piovono lampi e dimorano apsaras. 
In esso risiedono, senza più ritornare, quanti, meritevoli e 
virtuosi, son morti in precipizi, in fuoco, in acqua, in bat¬ 
taglie, nel tentativo di recuperare vacche assalite (da leoni, 
etc.), di liberar donne (rapite). Cinquanta leghe più in alto, 
è il vento Raivata, dove sono le nubi che piovono opulenza. 
Subito dopo di questo è il vento Samvarta 56 , dove sono, le 
nuvole che danno malattia. Nel vento Raivata risiedono 
coloro che hanno raggiunto le facoltà magiche concernenti 
il gorocana, la cenere, etc. Cinquanta leghe più in alto del 
Raivata, è il vento Visàvarta, dimora delle cosiddette nubi 
che piovono acqua d’ira (krodhodaka). In questo medesimo 
vento 57 , son le cosiddette nubi del malo giorno (durdina), 
che nascono dal fuoco; e vi risiedono anche elette schiere di 
Vidyàdhara, che adorano di continuo Paramesvara con (vari) 
strumenti musicali. Di là dalle cento leghe occupate dal 
vento Visàvarta, è il vento Durjaya, che nasce dal respiro 
di Brahmà, dove son le nubi che provocano i venti che 
soffiano al tempo della dissoluzione. Nel vento Paràvaha 
sono le nubi puskara ed i gandharva chiamati vàyugama. 
Le nuvole jimùta e gli omonimi vidyàdhara e le creature 
rùpavrata risiedono nel vento Àvaha. Nel vento Mahàvaha 

55. Il vento dove sono queste nubi si chiama Amogha. Quelli che 
non son giunti ancora a perfezione ( akrtàtmà ) sono, secondo J, quanti 
sono nella sfera del dubbio. 

56. Leggo a st. 132 b samvarte per samvartas. Vedi SvT, X, 453Ò. 

57. Nello SvT, X, 453#, J legge visàvarte e condanna la lezione sam- 
vavte’ pi seguita da Ksemaràja. 
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son nubi ordinate al bene delle creature, appositamente 
create dal Signore. Le nubi del vento Mahàparivaha nascono, 
infine, dal capo del Signore. Questa (prima) serie di venti 
comincia dunque con Rtarddhi e finisce con Mahàparivaha. 

[139-142] Nella seconda strada dei venti risiedono le 
madri figlie del fuoco, inspirate dalla potenza di Rudra, 
nella terza sono i Siddhacàrana, così divenuti in forza del 
loro proprio karma; nella quarta, le otto divinità delle armi 
divine 58 ; nella quinta gli elefanti che sorreggono gli spazi 
celesti; nella sesta Garuda; nella settima la Ganga celeste; 
nell’ottava il toro divino 59 ; nella nona Daksa, inspirato dalla 
potenza di Brahmà; nella decima, i Vasu, i Rudra e gli 
Àditya 00 . 

[i42fl-i43a] Il corpo del Sole misura nove mila leghe e 
tre volte tanto il suo alone. Il sole non è altro che la po¬ 
tenza di conoscenza del Signore, che, per riscaldare (ed 
illuminare ha scelto) appunto questa forma 01 . 

[1436-146] Diremo adesso del mondo dei cieli, che va 
dall’estremità del mondo dell’atmosfera fino alla stella polare. 
Le centomila leghe di là dal sole, sono occupate dalla luna 
la quale è la potenza d’azione del Signore. Di là dalla luna 
il cerchio degli asterismi occupa altre centomila leghe. I 
cinque pianeti, da Marte a Saturno, occupano ciascuno due¬ 
centomila leghe. Altre centomila leghe sono occupate dalla 
costellazione dei sette Veggenti 02 e, di là da essa, centomila 
parimenti dalla stella polare. Questa non è altro che Brahmà 
in altra forma, locata appunto nel luogo di Brahmà ° 3 , asse 
fermo immobile di tutte le costellazioni sottostanti ° 4 . 

[ I 47 ] Fissati ad essa, tutti gli astri son trasportati nel 
regno dei venti. Queste correnti di venti, cominciando dal 
dominio delle nuvole ° 5 , sono sette 60 . 

58. Vedi sotto, XXX, 42-430, nota. 

59. Nandin, cavalcatura di éiva. 

60. Parafrasi di SvT, X, 467-489. 

61. Vedi SvT, X, 4986-499 e sotto, XV, 212. 

62. L’orsa maggiore. 

63. Il luogo di Brahmà è il centro. Vedi sotto, XXXI, 116-240. 

64. Vedi SvT, X, 501-511. 

65. Le 100.000 leghe del bhuvarloka, dove sono i sedici venti. 

66. Vedi SvT, X, 512, 513. 
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[148] Nel mondo celeste vanno coloro che hanno eseguito 
quaggiù oblazioni al fuoco e sacrifìci essendo privi di cono¬ 
scenza. Costoro, esauritasi tale fruizione, si reincarnano di 
nuovo fra gli uomini, grazie al rimanente dei loro meriti 
spirituali. 

[149-15 la] Dalla terra fino alla stella polare vi sono così 
un milione cinquecentomila leghe. Il Mahalloka, di là del 
mondo celeste, si estende per ventottomilionicinquecento- 
mila leghe. In esso risiedono Veggenti, Asceti, Perfetti, quali 
Màrkanda, etc., divinità che non hanno più uffici da com¬ 
piere ed altre creature, che sono ancora in ufficio 67 . 

[i5iò-i52«] Di là dal Mahalloka v’ha il Janaloka, che 
si estende per ottanta milioni di leghe. In esso risiedono 
Rapila, etc., e numerosi Sàdhya, in uno stato di continua 
felicità 68 . 

[1526-153^] Di là del Janaloka, v’è il Tapoloka, che si 
estende per dodici milioni di leghe, stanza di Sanaka, etc. 
Esso è il mondo che compete ai figli spirituali di Brahmà, 
i signori delle creature 69 . 

[153&-154] Sede di Brahmà, di là dal Tapoloka v’è il 
Satyaloka, che si estende per sedici milioni di leghe. L’auto¬ 
geno (svayambhiì), in esso risiedente, emette tutto quest’uni¬ 
verso. In esso mondo sono i Veda ed altre entità, purificate 
dall’azione rituale e dalla contemplazione, immerse in uno 
stato di beatitudine 70 . 

[i55-i57«] Lo spazio di dieci milioni di leghe che ad 
esso sovrasta è occupato dalla sede di Brahmà. Venti milioni 
di leghe sono quindi occupati dalla sede di Visnu, dove vanno 
i suoi devoti, mercé le loro meditazioni, riti d’adorazione e 
recitazioni. Settanta milioni di leghe sono infine occupate dal 
mondo di Rudra - il supremo signore -, autore delle due 
operazioni di emissione e riassorbimento nell’ambito del¬ 
l’uovo di Brahmà 71 . 


67. Vedi SvT, X, 516Ò-517, qui ampliate da Abhinavagupta. 

68. Vedi SvT, 518, 519, che non menziona tuttavia i Sàdhya. 

69. Vedi SvT, X, 520, 521. 

70. Vedi SvT, X, 523^-533^. 

71. Vedi SvT, X, 5336. 
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[1576-159] Quanti privi d’iniziazione e di conoscenza, 
son dediti quaggiù a venerare emblemi, accedono, dentro 
l’uovo (di Brahmà), alla sede di Rudra né vanno in piani 
ad esso inferiori 72 . Questi Rudra, in essa risiedenti, iniziati 
da Srikantha, entrano quindi tutti in Siva, dopo adempiuto 
ai loro uffici, insieme colle figlie di Rudra 73 . 

[159^-160] Tutti gli altri mondi di là da quello di Rudra 
sono via via sempre più grandi. Sotto il guscio dell’uovo di 
Brahmà, ma sopra il mondo di Rudra, v’c la sede di Dan- 
dapàni, che, per volontà di Siva, rompe l’uovo ed apre la 
strada della liberazione 74 . 

[161] I Rudra che signoreggiano i sette mondi della terra 
etc., sono, in ordine di progressione, Sarva, Rudra, Bhlma, 
Bhava, Ugra, Mahàdeva ed léàna 75 . 

[162] I primi sette mondi secondo clic ha detto il Maestro 
nel Rauravàgama 76 son pervasi dagli elementi grossi « spe¬ 
cifici» 77 e gli altri dagli elementi sottili. 

[163-164] I primi sette mondi son costituiti dagli elementi 
grossi « specifici », creati da Brahmà, fuori dal suo proprio 
corpo, nel momento della prima creazione. I mondi rimanenti 
(son pervasi) dagli elementi sottili, che costituiscono la base del 
corpo sottile. Gli elementi grossi, nati da quelli sottili, velame 
dei mondi, e gli elementi sottili, quali Vodore, etc., si sorreggono 
l’uno coll’altro 7S . 

[165-166#] Da Kàlàgni fino a Dandapàni si hanno nove- 
centottanta milioni di leghe. In alto lo spessore del guscio 
è (come in basso) di diecimilioni di leghe. Dalla superficie 
della terra fino all’estremità superiore si hanno così einque- 

72. Come fonte di questa opinione J menziona il SivadhannoUani- 
tantra. Vedi però SvT, X, 6086-610. 

73. Vedi SvT, X, 5706-571 a. 

74. Vedi SvT, X, 6116-614. 

73. Il Brahmaloka, il Visnuloka ed il Rudraloka son presieduti rispet¬ 
tivamente da Brahmà, Visnu e Rudra. Vedi SvT, X, 6156, 617^. 

76. Vedi sopra, nota 1. 

77. Vedi Sàrnkhyci K., 38. 

78. Queste due stanze sono probabilmente una parafrasi di qualche 
parte del commento di Sadyojyotih. Il senso della seconda non mi ò chiaro. 
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centomilioni di leghe. Il medesimo dicasi della parte infe¬ 
riore 79 . 

[1666-167^] Il diametro della terra — la quale è aurea, 
rotonda, e si estende fino ai cento Rudra - è così d’un 
miliardo di leghe. I mantra, mediante cui il Maestro la per¬ 
fora sono HUM PHAT. Essa peraltro (è solidissima e) diffi¬ 
cile da eliminare 80 . 

[1676-168^] I cento Rudra son disposti a dieci a dieci 
per ogni regione, fuori dell’uovo di Brahmà, che hanno la 
funzione di sorreggere colla loro propria possanza 81 . 

[1686] Della struttura dell’uovo si è dai Maestri toccato 
nel Rauravàgama 82 ed altrove colle parole seguenti: « L’uovo 
è un ammasso di entità, pronto alla manifestazione, deca¬ 
duto dallo stato di potenza, non senza seminagioni, indiviso. 
Il guscio superiore dell’uovo, penetrato sia pure in minima 
parte dall’elemento nigredine, è costituito dall’elemento albe¬ 
dine, penetrato dalla rubedine. La parte inferiore del guscio 
è essenziata dalla nigredine, penetrata dalla rubedine e priva 
affatto d’albedine». 

[i7i-i77«] L’espressione «ammasso d’entità» significa che 
l’uovo è costituito da un vario insieme, costituito dalle 
potenze di Siva, le quali per parte loro, debbono essere 
tendenti alla manifestazione di esso. Taluno potrebbe tut¬ 
tavia pensare che la oomorficità appartenga anche alle 
potenze immerse in Siva: ed ecco dunque quest alti a espres¬ 
sione, «decaduto dallo stato di potenza». Le potenze cosi 
immerse conservano infatti la loro natura di potenza. Affinché 
poi la oomorficità non sia erroneamente estesa al coipo, ai 
sensi, etc., ecco l’espressione « non senza seminagioni» 83 . Nel 
corpo, nei sensi, etc., non è infatti seminagione d alcunché. 
Ma (dirà forse alcuno), visto che esso è costituito da un 
insieme di cose diverse, quali i sensi, il corpo, etc., come 


79. SvT, X, 617Ù-620. , ^ ^ * ., . , 

80. SvT , X, 621, 622 a. La terra, secondo lo ' SvT, e più dura che 

cemento e difficilmente perforabile perfino dagli dèi. 

gì SvT, X, 6220-645#, dove i nomi dei cento Rudra sono elencati 

ad uno ad uno. 

82. Vedi sopra, i e nota. 

83. Le quattordici specie delle creature son seminate in varie matrici. 
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può dirsi che è unico? La risposta a questa domanda è 
offerta dall’espressione «indiviso», colla quale si mostra chia¬ 
ramente la sua omogeneità. Senza l’espressione « ammasso 
d’entità», si sarebbe poi potuto pensare che anche i vari 
princìpi fossero, ad uno ad uno, oomorfici. « Ma (dirà qui 
alcuno), nonostante quest’espressione, perché mai non do¬ 
vrebbe l’oomorficità appartenere al principio (materia), il 
quale è costituito da un vario insieme di elementi costitutivi, 
di elementi grossi e sottili?» Colla parola «entità» (noi qui 
rispondiamo) ci si riferisce ad una struttura formata dai 
corpi, dai sensi, e dai mondi. Tale la ragione per cui si dice 
che l’uovo è costituito da un insieme di essi 84 . 

[i77&-i78fl] « Tale insieme di vari elementi (potrebbe qui 
dire alcuno) è proprio tuttavia anche del Signore, che regge 
il corpo del tutto». Tutte le varie specificazioni che seguono 
all’espressione « ammasso d’entità» servono ad escludere 
questa possibilità. Secondo altri esse adempiono all’ufficio di 
significare come l’oomorficità non appartiene soltanto ai 
detti stati 8S , ma anche ai vari cammini, pervasi da màyà. 

[i79&-i8ia] I cento Rudra che sorreggono l’uovo di 
Brahmà testé descritto, hanno, come capi, undici Rudra, 
risplendenti di luce. Questi son chiamati di nome Ananta, 
Kapàlxsa, Agnirudra, Yama, Nairrta, Baia, Sighra, Nidhis- 
vara, Sarvavidyàdhipa, Sambhu e Virabhadra 86 . 

[181Ò-182A] A quel modo che le api circondano il miele o 
la corona degli stami il fiore del kadamba, così i Rudra di 
Siva circondano innumerevoli l’uovo di Brahmà 87 . 

[i 82 Ò-i 83 <z] Lo spazio in cui sono disposti ammonta, 
secondo il Rauravavàrtika, a diecimilioni ottocentocinquan- 
tamila leghe 88 . Essi, presieduti da érikantha, tolgono o 
dispensano potere ai celesti. 


84. E non dall’insieme degli elementi costitutivi albedine, etc. (J). 

85. Corpo, etc. (J). Oltre l’uovo della terra esistono, in altre parole, 
anche altri uovi (quelli della materia, di màyà e della potenza). 

86. I nomi qui elencati son tratti da Abhinavagupta dal MV, V, 
13, 14 e non dallo SvT. 

87. Vedi SvT, X, 66oò-6Ó2<z. 

88. Intendo qui niynta per aynta, 10.000. 
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[184-1S5] Secondo il Siddhayogesvarimata, di là dall’uovo 
d’oro, che misura, come si è visto, un miliardo di leghe di 
diametro, vi sono cento altri uovi, grandi ciascuno il doppio 
del precedente, fatti d’argento, etc. Essi son presieduti da 
varie forme del dio Brahmà, viventi ciascuna due volte 
tanto quello che precede, e via via si dissolvono. Il principio 
acqua è all’ultimo limite di essi. 

[186-1904] I princìpi acqua, etc., fino a quello del senso 
dell’io, sono, partendo dalla terra, progressivamente dieci 
volte maggiori l’uno dall’altro. Il principio mente è cento 
volte maggiore di quello del senso dell’io, il principio materia 
mille volte più del senso dell’io, il principio anima diecimila 
volte maggiore del principio materia, il principio necessità 
centomila volte più di quest’ultimo, i principi fino alla 
forza un milione di volte più della necessità, màyà dieci 
milioni di volte più della forza, la sapienza pura cento 
milioni di volte più di màyà, ìsvara mille milioni di volte 
più della sapienza pura, Sadàsiva diecimila milioni di vol¬ 
te più di ìsvara. La pervasione della Potenza si estende 
ad uno spazio mille miliardi di volte maggiore di quello di 
Sadàsiva. La Dea Pervasiva pervade infine tutto il Cam¬ 
mino. Di là da esso, secondo le scritture, v’è il principio Siva, 
puro, supremo, incalcolabile 89 . 

[1906-1914] I princìpi che vanno dall’acqua fino a Siva, 
non son veduti da alcuno, senza (il favore di) Siva 90 . La 
conoscenza di Siva è perciò il supremo fattore di liberazione. 
Secondo ch’è stato da Mahàdeva detto nello Svacchanda- 
tantra la liberazione non può essere dal vincolato conseguita 
altrimenti, neppure in virtù di centinaia di conoscenze 91 . La 
conoscenza di Siva, per parte sua, non s’invera se non prima 
si sia ricevuta l’iniziazione di Siva 92 . Questa può essere di 
due specie, quanto a dire divina, ossia dovuta a meriti accu¬ 
mulati in nascite precedenti, o umana 93 . 

89. Vedi SvT, X, 668-674^. 

90. SvT, X, 703. 

91. SvT, X, 7056. 

92. SvT, X, 703 b. 

93. Eseguita da un maestro, secondo le scritture, etc. (J). Vedi SvT, 
X, 704-70 ja. 
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[i9i&-i9Órt] Più in alto dei Cento Rudra, v’ha il mondo di 
Bhadrakàli chiamato col nome di Jaya c splendente come 

10 zaffiro. Questo mondo non può essere ottenuto né coi 
sacrifici, né coi doni, né colle penitenze. In esso vanno quanti 
sono a Lei devoti, poi che sono stati iniziati al mondo che 
Le appartiene. Questa Dea dispensa la liberazione, (perfino) 
con un’iniziazione priva di semenza 94 . Quando (il Maestro) 
celebra un’iniziazione che conferisca il piano c l'esperienza 
di Vidyesvara, l’iniziato va per tale cammino, unificato al 
mondo anzidetto 95 . 

[1966-198^] Più in alto di Bhadrakàli si estende per dieci 
milioni di leghe Virabhadra, risplendente come il fuoco della 
fine degli evi. Il suo mondo si chiama Vijaya 96 . Coloro, 
che morti per acqua per vento, per fuoco, per taglio di testa, 
hanno rivolto in punto di morte, il pensiero a Mahesvara, 
entrano in tale stato di coscienza divino 97 , (nel mondo dello) 
splendente Virabhadra. 

[198Ò] Sopra Virabhadra, si distende nelle tre direzioni 

11 guscio dell’uovo dell’acqua — chiamato uovo di Rudra - 
di dieci milioni di leghe di spessore, accomodato a forma 
d’arcobaleno 98 . 

[i99Ò-200a] Il principio acqua è ornato di tredici mondi 99 
disposti nello spazio intermedio che va da Bhadrakàli fino 
a Virabhadra 10 °. 

[20oò-20ia] Uno di questi mondi è quello della terra, 
insieme con tutte le sue montagne. Quest’immagine (o ipo¬ 
stasi, mùrti) suprema della terra si raggiunge concentrandosi, 
in punto di morte, sull’elemento sottile profumo 101 . 


94 - Vedi sotto, XV. 

95 ' Trascrizione quasi letterale, qua e là abbreviata di SvT, X, 711, 
712«; 731-735. 

96. SvT, X, 754, 755 a. 

97. Nel fulgore rudrico, sorto dall’ira di Rudra (J). 

755 ^" 759 f i. Il primo mondo della sfera dell’acqua è dunque 
Bhadrakàli e l’ultimo Virabhadra. In mezzo vi sono altri mondi (J). 

99 - Compreso quello di Bhadrakàli (J). 

100. SvT, X, 7596-760#. 

1 o 1 • SvT, X, 7616-7886. Nel primo pàda della st. 201 leggo wiurtim 
per bitumini. 
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[201Ò-202] Di là da questo, è il mondo dell’oceano, acqua¬ 
tico, che si ottiene mediante concentrazione sul sapore 102 . 
Più in alto v’è il mondo di Sri, che si ottiene quando si 
muore in luoghi dove Rudra suol scendere per diporto, quali, 
in special modo, Prayàga, Srigiri, etc. 103 . 

[203-204] Di là da questo è, più in alto, il mondo di Sara- 
svati, la dimora di chi possiede la conoscenza del brahman- 
suono ( sabdabrahman ) 104 . Sri e Sarasvatì risiedon quivi in una 
forma conveniente ai Rudra, perché più elevate 105 , ed altrove 
in altra forma, diversa da quella rudrica. Secondo i vari 
mondi, la Ganga si presenta in più modi, c così pure Sri 
o Sarasvati, secondo che si tratti di Dei o di altre entità 106 . 
Nell’acqua i signori degli Dei sono otto, da Lakula ad Ama¬ 
rena 107 . 

[205-206] Più in alto v’ha il principio del fuoco, dove 
dimora il fuoco di Siva. Tale fuoco è raggiunto da coloro 
che si dànno (in punto di morte) alla concentrazione ignea. 
In esso principio sono otto Signori di mondi, da Bhairava 
a Harindu 108 . 

[2066-2080] V’ha, di là da esso, nel principio vento 109 , il 
piano del soffio vitale, diviso in dieci parti u0 . Gli yoghin 
che, in punto di morte, ne meditano i dicci aspetti ed ese¬ 
guono la conveniente concentrazione, penetrano in esso, 
diventati di vento, con corpi eterei. Gli otto Rudra che 
risiedono nel vento sono Bhhna, etc. fino a Gaya m . 

[2086-2090] Nel principio etere, v’ha il mondo delleteie, 
ottenibile mediante concentrazione sull’etere. Gli otto dèi 


102. SvT, X, 7886-799^- 

103. SvT, X, 7996-827. 

104. Il brahman come suono supremo. Vedi Svi, A, «20-052. 
ios- Rispetto ad altre loro ipostasi. 

106 Nel Brahmaloka, p. es., Sarasvati dà di se solo un quarto, nel 
Satyaloka, un ottavo, fra i Gandharva un sedicesimo, etc. 

"107. Si hanno quindi altri otto mondi, che, coi cinque precedenti fanno 
tredici (sopra, ig9&-2O0a). Vedi per i nomi Svi, X, 85 0 b 854(7 e • ’ 1 

108. SvT, X, 855-873(1; MV, V, 17 b, iS( 7 . 

109. Leggo vayàu per vàyor, conformemente a J. 

no. I soffi principali son quelli elencati sopra, Introduzione, p. 43 - 
ni. SvT, X, 8736-884. Vedi, per i nomi, oltre che SvT, X, 8836-884^, 
anche MV, V, 186, iga. 
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che su di esso regnano sono i Rudra da Vastràpada fino 
a Sthànu 11Z . 

[2096-212] Taluni, pur non essendo stati iniziati, vedono 
gli elementi grossi come identici a Siva. Costoro, sebbene 
privi di vera conoscenza, raggiungono, in virtù di questa o 
quella intensa concentrazione, i mondi della terra, dell’oceano, 
del fuoco, del vento e dell’etere, fuori dall’uovo. La stessa 
sorte aspetta coloro che son stati sì iniziati, ma che a causa 
delle impressioni latenti da cui sono impregnati, non son 
tali da ricercare il piano supremo. Quanti poi son colti dalla 
morte in luoghi santi, dove sogliono scendere le appropriate 113 
divinità, raggiunto il piano ad esse proprio, si identificano 
poi via via con Siva. 

[2126-214] Tale concezione è stata ripetutamente esposta 
nel Devyàyàmalatantra. Nel Kdmikàgama, dove si descrive 
il Kashmir, il Signore ha inoltre detto così: « Le creature - 
poco importa se brahmani, di casta mista, animali e perfino 
piante - che si estinguono nel luogo santo di Sureévarl, 
diventano esseri rudrici». 

[215] « Sopra la sfera dell’etere e sotto quello del senso 
dell’io vi sono, o Dea, (così è detto nello Svacchandatantra) 
(vari) mondi, compresi nei princìpi che vanno dagli elementi 
sottili alla mente» 114 . 

[216-220] Tutti i mondi sopradescritti sono abbracciati 
dalla enorme sfera dell’elemento sottile odore, la quale si 
estende per centinaia di milioni di leghe ed è di cinque 
colori U5 . Di là da essa vi sono le sfere degli altri elementi 
sottili, quali il sapore, etc., ciascuna del conveniente colore. 
I Signori di queste sfere sono, rispettivamente Sarva, Bhava, 
Pasupati, Isa e Bhima. Se dal suono, etc., si produce l’etere, 
etc. si deve alla loro volontà 116 . Sopra i detti elementi sottili, 
signoreggiate da Rudra, Mahàdeva ed Ugresa, sono le sfere 

112. SvT, X, 885-88811; MV, V, 20. 

113. In modo appropriato al piano della terra. 

114. Parafrasi di SvT, X, 8956, 896 a. Le seguenti stt. 216-220 sono 
un riassunto di SvT, X, 896&-920. 

115. «Splendente, rossa, bianca, gialla e verde» (SvT, X, 89 yb). 

116. Gli elementi sottili, che sono insenzienti, non potrebbero altri¬ 
menti essere causa degli elementi grossi (J). 
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del Sole, della Luna e dei Veda, da cui provengono la Luna 
ed il Sole (che noi vediamo) ed i vari soggetti sacrificanti. 
Tali sono, in forma più alta, gli stessi otto corpi di Para- 
mesvara, che in forma inferiore, vediamo star qui nell’uovo 
di Brahmà, pervasori di tutto 117 . Da essi e non altro fuori¬ 
escono, d’evo in evo, la terra visibile e via dicendo. 

[221-222] Più in alto delle sfere anzidette m , è il piano 
degli strumenti d’azione, costituito dai cinque sensi d’azione, 
quali la parola, etc. I Signori delle rispettive sfere sono 
Agni, Indra, Visnu, Mitra e Brahmà. Superiore ad esso 
piano, è secondo la scrittura, la sfera luminosa dei cinque 
sensi di conoscenza quali l’udito, etc., i quali sono signoreg¬ 
giati dalle divinità degli spazi, dal Lampo (vidyut), dal sole, 
da Varuna e dalla Terra. 

[223-224] Di là dalla detta sfera luminosa, v’è quella dei 
cinque oggetti dei sensi, e, più in alto ancora, quella del 
senso interno {manali), presieduta dalla luna. La divinità 
del senso interno {manodeva), presiede, in effetti, naturata 
di eguaglianza signoria piacere, le varie divinità esteriori. 
Tale la ragione per cui è chiamata col nome di luna, divina, 
onnipervadente. 

[225] Oltre la sfera del senso interno, v’è quello del senso 
dell’io, causa di tutti i sensi e generata dalla mente. In esso 
sono gli otto Rudra Stillila (Sthalesvara, Sankukarna, Kà- 
lanjara, Mandaleévara, Màkota, Duranda) 119 . 

[226] Di là dal senso dell’io, è la sfera della mente, dove, 
come signori, sono le otto stirpi divine, dai pisàca fino agli 
esseri brahmici 12 °. 

117. Sugli otto corpi ( mìirti), vedi sopra, VI, nota 37, e sotto, 2446-247(7. 

118. Le stt. 221-223 sono una parafrasi di Svi, X, 921-929. Nello 
SvT non sono rappresentati i nomi delle divinità presiedenti ai vari sensi, 
che Abhinavagupta ha attinto da altra opera. Nella stanza 223 Abliina- 
vagupta spiega in modo alquanto specioso come mai la sfera della mente 
abbia come divinità la luna. 

119. Vedi SvT, X, 931 segg.. I nomi dei Rudra ricorrono in SvT, X, 
889 e MV, V, 21. 

120. Vedi SvT, X, 935-97117. Le otto stirpi divine sono costituite dai 
piéàca, dai ràksasa, dai yaksa, dai gandharva, dalle divinità connesse con 
Indra, Soma, Prajàpati e Brahmà (vedi MV, V, 23; SvT, X, 9716-9720; 
cfr. anche sopra, 119, 120). 
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[227-229] Tali mondi 121 sono i luoghi originari delle dette 
stirpi divine. Da questi, meditando su Brahmà 122 , esse di¬ 
scendono (nell’uovo di Brahmà, etc.) e nascono (d’emissione 
in emissione). Per comando di Paramesvara, spinte da màyà 
ed astrette, dalla necessità, esse, si manifestano (in forma 
grossa) con vari nomi ed aspetti, molteplicemente, nel mo¬ 
mento in cui Brahmà, nella sua forma manifesta {vyakta- 
janman) 123 , dà inizio ad una nuova emissione - né, cionono¬ 
stante, abbandonano neppure in parte i loro originari abi¬ 
tacoli. 

[230-234] Come stato detto nel Sivatanuéàstra dal nostro 
Maestro l24 , nel tempo in cui era astretto dall’ufficio {dell'inse¬ 
gnamento): «Le stirpi delle otto divinità son {duplici), secondo 
potenza 0 secondo manifestazione. Negli stadi inferiori esse si 
manifestano in forma grossa, munite di corpo. I quaranta 

mondi 125 son simili l’un l’altro circa le fruizioni, lo spazio 
ed il resto. La divisione di essi in cinque ogdoadi, si deve agli 
strumenti da cui sono mandati ad effetto. Tali mondi possono 
essere raggiunti mediante la devozione, lo yoga, la morte {nei- 
suaccennati luoghi santi) 126 , etc. Il Signore di essi mondi, e 
il Consorte di Urna (umàpati) e non altri, dotato di liberi 
organi di percezione e d’azione, naturato di sensi trascendenti 
(vikaranàtmà). Le otto stirpi divine, di cui e qui questione, 
si presentano, nei piani inferiori alla mente, in varie grada¬ 
zioni, non altrimenti di quanto accada circa gli organi di senso 
delle varie creature, i quali sono gli strumenti che permettono 
l’esatta percezione degli oggetti 127 . La possanza di queste otto 


121. Le stt. 227-229 sono cit. letterale di SvT, X, 9720-975(2. I mondi 
in questione sono gli otto mondi della sfera della mente, occupati dalle 
stirpi divine. 

122. « Meditando sul Brahma autogeno, risiedente nel principio mente » 
(KR, SvT, X, p. 399). 

123. La lez. vyaktajanmanaìji per avyaktajanmanali nel testo edito è 
conformata da KR, SvT, X, p. 309. Nel primo pdda della st. 229 leggo 
te ca per tona (vedi SvT, X, 974). 

124. Brhaspati. 

125. Su cui regnano le varie divinità Lakulin, etc. 

126. Per «etc.» s'intende, secondo J, «l'iniziazione appropriata ad un 
sàdhaka ordinario (lokadharmisddhakadlk^d) eie. ». 

127. 1 piètica, etc., vedono, colla vista, anche cose distanti nel tempo 

e nello spazio (J). 
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categorie divine che risiedono nei princìpi che vanno dal pro¬ 
fumo 128 fino alla mente aumenta via via d’un'unità 129 . Essi 
son tutti e otto forniti dei poteri soprannaturali di diventar 
piccoli a loro piacimento, etc. ». 

[235-237] Ben consapevole di tutto ciò, conviene dunque 
che il Maestro, (durante l’iniziazione), purifichi la mente, 
insieme col puryastaka ed i sensi 13 °. Nella mente, secondo 
le scritture, v’è anche l’ogdoade dei Signori dell’Ira (kro- 
dhesa), azzurrina, costituita da Samvarta (Ekavira, Krtànta, 
Jananàsaka, Mrtyuhanta, Raktàksa, Mahàkrodha, Durjaya), 
e, più in alto di essa, quella degli otto Ardóri, vale a dire 
Balàdhyaksa (Ganàdhyaksa, Tridosa, Tripuràntaka, Sarva- 
rùpa, Santa, Nimesa, ed Unmesa). Di là ancora da questa 
v’è poi l’ogdoade degli \oga, composta da Akrta (Ivrta, 
Raibhava, Brahmà, Vaisnava, Kaumàra, Auraa, Sraikan- 
tha). Tale ogdoade che, secondo lo Svacchandatantra, risiede 
nella mente, secondo il Màlinivijaya inside invece nella 
materia 131 . 

[238-241^] Sopra i due detti ultimi mondi di Urna e di 
Srìkantha, appartenenti all’ogdoade degli yoga, vi sono altri 
due mondi ancora, signoreggiati sempre da Unni e da Sri- 
kantha 132 , cui qui accenneremo. Uno di essi è il mondo 
proprio della Dea Urna, la quale presiede al tutto e d evo 
in evo ( pratikalpa ) vien chiamata con nomi diversi. Più in 
alto si ha il mondo del suo Consorte ( umàpati ), cii condato 
dalle Madri. Costui non è altro che Srìkantha, che, nella 
sua forma suprema, vien chiamato appunto Umàpati. 

[2416-244] (Le Madri sono) Bràhmi, Màhesvarì, Kaumari, 
Vaisnavi, Vàràhi, Indrani e Càmundà, rispettivamente gialla, 
bianca, gialla, turchina, turchina, bianca, rossa, e risiedenti 


128 La parola profumo sta qui per « terra », di cui esso è la qualità (J). 
X29. I raksasa hanno così una possanza doppia dei paisaca, gli yaksa 
tripla, etc. etc. (J). 

130 . Parafrasi di SvT, X, 975 6 . Per le seguenti stt. 23O. 237 vedi 

sempre SvT, X, 976-983. 

131. MV, V, 24, 25 a. 

132. Leggo nella st. 238 saumam invece di some e tata wnapuram; e 
nulla al'. 230 lalromàvàb piiiai/i por latra màyàpuram. Le stt. 238-241 <7 
sono un riassunto di SvT, X, 984-101877. 
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a SE, NE, N, S, W, E, SW. Forme parziali di esse son 
state dal Creatore fatte discendere nel mondo degli uomini. 
Di esse vi sono anche altre forme supreme, libere, risiedenti 
nel sommo etere, occupate a venerare il Libero, come quelle 
che non son altro che Urna in sette aspetti diversi 133 . 

[2446-247#] Sopra il mondo di Umàpati vi sono gli otto 
corpi, presieduti da .^arva, etc., risiedenti quivi in forma supre¬ 
ma 134 . Da essi sono emessi i vari principi terra via dicendo. 
In mezzo ad essi è Srikantha stesso - che prima, in forma di 
Isàna, risiedeva sul Monte Meni - il quale, stando sul monte 
Kailàsa, pervade cogli otto «corpi» tutto l’universo. Coloro 
che seguono, disciplinati, lo yoga di Siva, nella forma infe¬ 
riore, pervasa dagli elementi costitutivi ( saguna ), o vedono 
anche soltanto il suo mandala, (vanno in questo mondo) libe¬ 
rati dalla dualità e dai tre (elementi) 135 . 

[2476-248] Lo yoga si presenta in diversi modi - secondo 
la posizione predominante o subordinata occupata da questo 
o quell’elemento costitutivo, la purità o impurità e la gra¬ 
dazione — e, come tale, dispensa frutti diversi. Queste diffe¬ 
renziazioni si debbono ai diversi frutti e fruizioni che da 
esso derivano. 

[249-251#] Sovrastanti agli otto «corpi» sono i dodici 
Susiva - Vàma, (Bhima, Isa, Siva, Sarva, Vidyàdhipa, 
Ekavira, Pracandakrt, Isàna, Ajesa, Ananta, ed) Ekaéiva - 
del colore dello zafferano, tutti fiammeggianti. Sopra di essi 
è Virabhadra, che signoreggia su d’un insieme (di divinità). 
Chi raggiunge uno stato di unione ( s&yujyam ) con lui, gode 
insieme con lui. Sopra di questi, si ha l’ogdoade dei Mahà- 
deva, composta da (Mahàdeva, Mahàteja, Vàmadeva, Bha- 


133. Le stt. 2416-244 a sono parafrasi di SvT, X, 10186-1030. Le 
« madri » sono allo stesso tempo delle repliche femminili degli dèi più 
importanti (Brahmà, Maheévara, Kumàra, etc.) e delle ipostasi della potenza 
di Siva. Esse sono sette (come in questa lista) o anche otto, coll'aggiunta 
di Yogeévari (o Yogeéi) (vedi p. es. sotto, XXXIII, 3-5; MV, III, 14). 
Sulle «madri» vedi M. Th. Mallmann, op. cit ., pp. 150 segg. 

r 34 - A questi stessi «corpi» in forma infima e suprema-infima si è 
accennato sopra, 216-220. Vedi anche VI, nota 37. 

x 35 - Le stt. 2446-2470 sono parafrasi di SvT, X, 103 la 1038. Il man¬ 
dala, secondo KR, è il mandala di Umàpati (o Srikantha, J). 
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vodbhava, Ekapinga, Iksanesàna, Bhuvanesa) ed Angustha- 
màtra 136 . 

[2516-253^] Abbiamo con ciò finito di esporre il principio 
della mente, dalle otto stirpi divine fino agli otto Mahàdeva. 
I « corpi », i Susiva, Virabhadra e gli otto Mahàdeva sono 
un’espressione di Umàpati, che presiede al mondo di Sri- 
kantha, il quale fa parte degli otto Yoga 137 . 

[253Ò-260] Fra la mente e la materia è situato il cosid¬ 
detto principio degli elementi costitutivi - dove questi, per¬ 
turbati, generano appunto la mente. Una causa è in grado 
di generare un prodotto solo se si è in essa verificato un 
certo squilibrio. La materia, che è naturata da un perfetto 
equilibrio degli elementi costitutivi, può diventar causa sol¬ 
tanto per virtù di esso squilibrio 138 . « Ma (dirà qui alcuno) la 
materia, per generare tali elementi non equilibrati, richiede 
o non richiede una perturbazione? E, se mai la richiede, si 
va incontro ad un regresso albinfinito». Tale errore, io 
rispondo, è solo del Sàmkhya. Questi, potrebbe, è vero, 
sostenere che tali elementi (così perturbati) non costituiscono 
un principio a parte ma sono la stessa materia, ma, in tal 
caso, dovrebbe pure ammettere che lo stato di equilibrio da 
esso difeso non è, in realtà, altro che una connessione 139 . 


136. Le stt. 249-251*7 sono una parafrasi di SvT, X, 1039-1045. 

137. I mondi contenuti nel principio « mente » sono, secondo KR 
(SvT, X, p. 431), sessantadue, rispettivamente costituiti dalle S stirpi 
divine, dagli 8 Signori dall’Ira, dagli 8 Ardori, dagli 8 Yoga e dagli 8 
« corpi », dai 2 mondi di Urna e di Srikantha, dai 12 Susiva e dagli 1 a 
hàdeva. Nel primo pdda della st. 252 leggo yad per tad. 

138 La materia (prakrti) è costituita dallo stato di equilibrio (o, 
meglio, di tensione equilibrata) dei tre elementi costitutivi (guna) saliva, 
leggero, luminoso e piacevole, rajah, mobile, dinamico e doloroso, tamah, 
inerte, ostacolatore e stupido. Questi tre elementi costitutivi, negli stati 
allotropici (vikrti) della materia, non sono mai presenti isolatamente, ma 
inegualmente mescolati. Lo stato di emergenza dell'elemento sattva, lim¬ 
pido e speculare, coincide con una manifestazione sempre più distinta ed 
evidente, della luce e beatitudine proprie del sé. La concezione di questi 
tre gioia, caratteristica dei sistemi Sàmkhya e Yoga, è accettata senza 
notevoli modificazioni, da tutto il pensiero dell India. Nel corso di que¬ 
st'opera i tre termini sattva, etc. sono stati da me costantemente tradotti 
con « albedine », « rubedine » e « nigredine » ed i corrispondenti aggettivi 
sàttvìka, etc. con « albescente », « Tubescente » e « nigrescente ». 

139. Le due affermazioni a) che la materia sia costituita dagli elementi 
costitutivi in stato di equilibrio, di eguaglianza, cioè non perturbati, e 
che h) sia costituita dagli elementi costitutivi in stato di perturbazione 


18. Abhinavagupta. 
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Per noi, invece, la materia diventa causa del principio mente, 
perturbata che sia dalla volontà del Signore che ad essa 
presiede - quando cioè gli elementi son perturbati. « Ma 
(dubiterà qui alcuno) perché non ammettere che tale pertur¬ 
bazione iniziale della materia, dovuta al Signore che ad essa 
presiede sia appunto il principio mente, ed immaginare 
invece questo principio intermedio degli elementi costitutivi? » 
No (io rispondo) (voi non avete bene inteso la faccenda. Gli 
elementi nel processo causale son tre, ossia) quello che ritiene 
in sé l’idea di causa 14 °, lo stato di perturbazione intermedio 
e quindi, da esso, il prodotto, così come accade a proposito 
del seme, dell’enfiarsi e del germoglio. 

[260^-262] Nei tre elementi nigredine, rubedine ed albedine 
risiedono rispettivamente tre serie di maestri, composte da 
trentadue, trenta e ventun individui. Forniti di conoscenza, 
yoga e forza, questi maestri divini si diportano in questo 
principio, ornati di tre occhi, liberati dai legami (dell’esi¬ 
stenza fenomenica), dediti a favorire le creature 141 . 

[2626-263#] Dalla mente 142 fino al principio degli elementi 
costitutivi vi sono così duecentosette Rudra ed altrettanti 
mondi, tenendo conto soltanto dei principali e non di quelli 
secondari ed intermedi 143 . 


sono contraddittorie. Ammettendo quest'ultima tesi, si viene implicita¬ 
mente a negare lo stato di eguaglianza o equilibrio, che risulterebbe essere 
nulla più che una semplice connessione ( sangamàtram ) fra i detti clementi. 

140. Un seme, anche se enfiato, si chiama pur sempre seme (J). 

141. Riassunto di SvT, X, 1047-1063, dove di questi maestri sono 
elencati tutti i nomi. 

3:42. La mente nella sua forma dispiegata, da cui provengono tutti i 
vari princìpi. «Dalla mente» tanto vale dunque quanto «dalla terra» (J). 

r 43 - Parafrasi di SvT, X, 10646-1065. Questi mondi, secondo l’elenco 
che ne dà J son così ripartiti: 1 (Ananta) sotto la terra, 6 entro la terra 
(Kàlàgni, Kusmànda, Hàtaka, Brahmà, Visnu, Rudra); 100 fuori dell’uovo 
di Brahmà (i 100 Rudra); 1 (Virabliadra) proprio a chi li presiede; 9 nel- 
1 acqua (Virabhadra, che ad essa presiede, e la cosiddetta ogdoade segreta); 
9 nel fuoco (éivàgni e la cosiddetta ogdoade segretissima); 9 nel vento 
(Pràna e l'ogdoade «più segreto ancora del segreto»); 9 nel l'etere (Etere 
e gli otto purificatori); gli 8 « corpi » negli elementi sottili; i 5 mondi dei 
signori dei sensi d’azione; 5 mondi dei signori dei sensi di conoscenza; 
1 (luna) nel senso interno; 9 nel senso dell’io (il signore del senso dell’io 
e l'ogdoade composta da Sthànu, etc.); 32 nella mente (le otto stirpi divine, 
le otto Ire, gli otto Ardori e gli otto Yoga); 3 (le tre serie dei maestri) 
nel principio degli elementi costitutivi. 
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[263Ò] Secondo ch’è detto nel Sivatanusastra gli otto 
yoga risiedono invece nel principio degli elementi costitutivi. 

[264-271] « Di là dalle stirpi ( divine) (così quivi) vi sono, 
nel principio degli elementi costitutivi, gli otto dispensatori 
dello yoga, cioè Akrta, Krta, Ribhu, Brahmà, Visnu, Rumar a, 
e, di là da questi, la Dea. Questi esseri sono in possesso d’organi 
di senso, delle perfezioni di rimpicciolirsi a volontà I44 , eie., 
di prodotti, del dispiegarsi della conoscenza 145 e degli elementi 
albedine, etc., nati dalla materia. I detti Dispensatori dello 
Yoga somministrano agli uomini, dagli elementi ove risiedono, 
pietà, conoscenza, distacco e potere 146 ed i molteplici frutti che 
da essi derivano. Sopra di essi è il mondo di Érikanthanàtha — 
il Dio stesso risiedente negli elementi albedine, etc. — sosteni¬ 
tore ed unico conoscitore di tutti i mondi. Egli, la mercé della 
sua potenza sostenitrice, presiede su tutti gli esseri risiedenti 
nei mondi di Urna, Rumar a, Visnu, Brahmà, Ribhu, Krta, 
Akrta, etc. Voglioso di riassorbire (il creato) egli assume qui 
la forma di (Kàlàgni), il quale è dotato di quattro volti, e, 
bruciato quattro mondi, procede da capo alla creazione dei 
mondi delle varie creature. Sotto l’impulso della sua volontà, 
Rudràni 147 , naturata dei tre elementi albedine, etc., entra in 
fase di emissione. Forma secondaria (anukalpa) di Rudràni e 
Vedi 148 . In essa Indra, Upendra, Brahmà e, a loro imitazione, 
i Gandharva, i Yaksa, i Ràksasa, i Pitr, ed 1 Munì, sacrifi¬ 
cano, in forma secondaria (anukalpena) a Pasufati - sicché 
i sacrifici sono di varie specie » 149 . 


144. Le «perfezioni» o poteri soprannaturali principali, ottenuti attra¬ 
verso lo voga, sono otto: i) rimpicciolimento, ossia il potere di ìvenire 
piccolo come gli atomi; 2) alleggerimento, cioè il potere di diven are eg 
gero come la lana; 3) appesantimento; 4) immensità, spaziale, consi 

nel potere di toccare qualsiasi oggetto quantunque distante, come a ui , 
etc.; 3) volontà irresistibile; 6) supremazia sul corpo e sulla nien e, 7) co- 
minio sugli elementi; 8) realizzazione di tutti i desideri. Vedi sul e per <_ziom 
M. Eliade, Le Yoga, Paris, 1954, pp. 100, 373. 

145. Vedi S&mkhya K., 46. , 

146. Leggo aiivaryam per anaisvaryam. Secondo il Samkhya, la mente 
possiede otto attributi, ossia pietà, conoscenza, distacco e potere ed 1 loro c ° 14 ' 
trari, empietà, ignoranza, attaccamento ed impotenza (cfr. Sàmkhya K. 44, 45 /• 

147. La Dea Urna (J). 

148. L’altare del sacrificio personificato. 

149. Passo oscuro commentato niente o quasi da J, che si limita a 
dire come l’altare (vedi) sia naturato di potenza d’azione (cfr. sotto, X\ , 
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[272-273^] Lo stato di equilibrio degli elementi costitu¬ 
tivi corrisponde al principio materia, sovrastante a quello 
degli elementi stessi. In questo principio sono Krodhesvara, 
Canda, Samvarta, Jyotih, Pingalasùraka, Pancànta, Kaika- 
viresa e Sikhoda 15 °. 

[2736-275] « La selva 151 , la sede delle anime, la materia, la 
radice, l’elemento principale, l’immanifesto, la causa degli ele¬ 
menti costitutivi', tutti questi son sinonimi del principio che 
nasce di màyà. Tutte le anime, offuscate da macchie innate 0 
avventizie, e tutti i Rudra che son ivi locati, fruiscono delle 
fruizioni nate da esso principio, taluni con organi di senso 
offuscati, dischùisi 0 venuti meno, ed altri con organi tra¬ 
scendenti ». 

[276-277] Gli organi di senso offuscati son quelli presieduti 
da Akrta ed impotenti pertanto a svolgere i loro uffici. Quelli 
« dischiusi », di età si fa cenno nella scrittura 152 , sono quelli 
che percepiscono i loro particolari oggetti, in tutta chiarezza. 
Gli organi di senso venuti meno son quelli che, distrutti nella 
grande dissoluzione, non son poi rinati nella ( successiva ) 
emissione. Quelli poi chiamati col nome di « trascendenti » 
{lett. privi di organi di senso) son quelli che dipendono unica¬ 
mente dalla volontà. Tali sono pure i loro oggetti 153 . 

[278] Nel principio anima sono i nove contentamenti 
(tusti) e le otto perfezioni ( siddhi ). Altrettanti sono i mondi 
relativi. In esso sono anche gli otto mondi concernenti i 
poteri di rimpicciolirsi a volontà, etc. 

[279] Il contentamento consiste nell’appagarsi di una 
cosa irreale, pensando che sia la realtà; la perfezione nell’idea 
che ciò che dev’essere fuggito sia invece da ritenere ed 
eleggere. 


401Ò-404) e che Pasupati consiste qui nel linga esteriore, visibile ( bcihy ali riga- 
riipah). Il primo anukalpa è commentato da J con gannì miirtili . Un sacrificio 
anukalpena è apparentemente un sacrificio non eseguito secondo la regola 
ideale (kalpa) ma secondo un metodo leggermente inferiore {anukalpa). 

150. L'elenco di questi nomi (che ricorrono con qualche variante nello 
SvT, X, 1067) è stato da Abhinavagupta tratto dal Ranvavàgama, Vidyà- 
pdda, IV, 17. 

151. Anche le stt. segg. son tratte dal Sivatannèàstra . 

152. Nel Éivatanuéàstra, qui commentato. 

153. Di quattro specie, come i sensi (J). 


IL CAMMINO DELLO SPAZIO 


277 


[280] « Dei nove tipi di contentamento (così è infatti stato 
detto da Rapila ) quattro sono interni, cioè la natura, gli stru¬ 
menti, la buona sorte, e cinque esterni, dovuti all’astinenza 
dagli oggetti dei sensi. 

[281] Le otto perfezioni sono il ragionamento, l’istruzione 
orale, lo studio, la triplice soppressione del dolore, l’acquisto 
di amici e la liberalità. L’uncino della perfezione è triplice 
ed è da noi stato già esposto » 154 . 

[282-286^] Di là dai poteri di rimpicciolirsi a volontà, 
etc., sono le tre serie dei maestri e discepoli 155 . Il numero 
tre si deve anche qui all’influenza dei tre elementi costitutivi. 
Sopra di esse serie sono le otto divinità (vidyà) 156 che pre¬ 
siedono ai canali idà, etc. L’anima possiede infatti una 
potenza naturata di suono (nuda), la quale tende (per natura) 
ad uscire fuori da sé (prasara) 157 . L’anima, per noi, non è 
infatti una realtà inattiva. La facoltà d’agire e produrre è 
cosa propria di un soggetto agente ed operante (e non d’un 
oggetto insenziente, quale la materia). Anche coloro secondo 
cui l’anima è inattiva son del resto costretti ad ammettere 
che la materia può procedere alla creazione dei vari prodotti 
soltanto se essa anima coopera. Se così non fosse, tutto 
l’edificio del Sàmkhya verrebbe meno 158 . Nell’anima è perciò 
insita una potenza che dà origine a tutti i vari prodotti. 
Ouesta, a sua volta, si realizza in tutta la sua pienezza assu- 
mendo le forme anzidette 159 . 


154. Sàmkhya A'., 51, 52. Gli elementi che ostacolano (cioè l’uncino) 
le perfezioni sono gli impedimenti, le incapacità ed i contentamenti. 

155. Vedi SvT, X, 1074-1086, dove dei detti maestri e discepoli sono 
indicati i vari nomi. Essi sono divisi in tre gruppi composti da 22, 25 e 
20 elementi. Il gruppo di venticinque è quello dei Rsi. 

156. Traduco secondo J, che commenta vidyà con adhisthàtrdevatà. 

157. La presenza di queste divinità nel principio anima è, secondo 
Abhinavagupta, dovuta a questo, che t'anima è una realtà attiva, natu¬ 
rata di una potenza che assume via via forme sempre più grosse, corpoiee. 
Vedi sui canali sopra, VII, 66 b, 67 a. 

158. J cita in questo proposito Sàmkhya A., 21 : « L unione dell anima 
colla natura ha per iscopo la visione, mentre l’unione della natura col¬ 
l’anima è diretta all’isolamento. Il congiungersi di entrambe è paragonabile 
a quello di uno zoppo e di un cieco; da tale unione è poi causato il processo 
creativo ». 

159. Le otto divinità che presiedono ai canali, etc. (J). 
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[2866] Sopra gli otto canali, vi sono, secondo le scritture, 
gli otto elementi che determinano il corpo sottile (vigraha) 10 °. 

[287] Questi elementi, risiedenti nel principio anima, sono 
l’effetto, la causa, il piacere, il dolore, la conoscenza, ciò che 
è da realizzare (sàdhya), lo strumento, il principio realizzatore. 

[288-2890] Di là dagli otto elementi summentovati, si ha 
il mondo delle dieci qualità del corpo (grosso) (dehadharma), 
vale a dire il non nuocere ad alcuno, la verità, il non rubare, 
la castità (brahmacaryam), l’onestà, l’essere immune dall’ira, 
l’obbedienza al Maestro, la purità, il contentamento, la ret¬ 
titudine 161 . 

[2896-291] Sempre nel principio anima v’è poi il cosid¬ 
detto mondo dei legami del corpo, costituito da sedici ele¬ 
menti, dal senso interno fino all’odore IG2 . Di là da esso, vi 
sono le otto qualità della mente 1G3 , le tre forme del senso 
dell io 1G4 , le tre specie di legami, che ostruiscono la strada 
della liberazione, quelli avventizi, dal desiderio in poi, quelli 
concernenti Ganesa e quelli attinenti ai Vidyesvara 1G5 . 

[292-293] Tutto ciò che è altro dal già descritto Siva 
supremo, bello della libertà della coscienza, la quale è suprema 
non dualità, è qui chiamato col nome di legame. La nescienza 
della sua natura propria compare dunque in Paramesvera, 
poi eh Egli — sebbene (sempre) pieno e perfetto — si è così 
fenomenizzato in anima. Le varie anime, diverse le ime dalle 
altre derivano in effetto da tale (nescienza). 

[294] Tutti i legami su esposti e non esposti — i cui carat¬ 
teri son stati cioè esposti in altre scritture - debbono essere, 
senza eccezione, purificati nel principio anima. Effetto di tale 
purificazione è la liberazione dall’esistenza fenomenica 1GG . 

160. Presso a poco, gli archetipi divini degli otto elementi che for¬ 
mano il corpo sottile. Vedi SvT, X, 10886, 1089. 

161. Vedi SvT, X, 1090, 1091. 

162. I cinque elementi sottili, i dieci sensi d’azione e percezione ed 
il senso interno. Vedi SvT, X, 1092-1094. Nel quarto pclda della st. 289 
leggo manah per punah. 

I ^ 3 - i 3 i e tà, conoscenza, distacco, potere ed i loro contrari. Vedi SvT, 
X, 10956-1096# (sopra, nota 146). 

164. Rubescente, albescente e nigrescente. Vedi SvT, X, 10966, 1097#. 

165. Vedi SvT, X, 10996-1104. 

166. Parafrasi di SvT, X, 1105. 
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[295-298#] Sopra l’anima, v’è il principio della necessità, 
dove risiedono i dieci Sankara, lucenti come l’oro. Nel prin¬ 
cipio tempo, candidi, sono invece i dieci Siva. Le divinità 
che fan corteggio ad ognuno di costoro ammontano al numero 
di dieci milioni sedicimila 167 . Nel principio attaccamento v’è 
il mondo degli (otto) Viresa e quello dei (dieci) maestri e 
discepoli 168 . Il mondo proprio della Sapienza Impura è tutto 
risplendente di nove potenze, da Vàmà a Manonmani 169 . 
Nella forza è il mondo altissimo dei tre Mahàdeva 17 °. 

[2980-300] Di là dalla forza, si ha màyà, la quale contiene 
tre cavità, tenendo conto solo delle principali 171 . Essa è 
bucherata da un numero infinito di matrici. In màyà secondo 
il èivatanusdstra sono gli otto Mahàdeva, (da Mahatejah) 
fino ad Angusthamàtra, presiedenti ciascuno ad una ruota. 
La stessa opinione è mantenuta nel Mdlinwijaya 172 . 

[3006-301#] I Rudra Vàrna, etc., risiedenti, secondo il 
Màlinìvijaya 17 \ nel principio anima 174 , etc., sono locati, 
secondo il Sivatanusàstra, nel principio màyà. L’ultimo di 
essi, secondo quest’opera, è Ananta 1 ' 5 . 

[3016-302] Questi Rudra son conosciuti e raggiunti da 
coloro che osservano il voto del cianio 1,G , che offiono in 
sacrificio la propria testa, che fanno penitenze estreme, che 
dànno sicurezza a tutti, che osservano il voto della lama 


167. Vedi SvT, X, 1106-1112. 

168. Nel quinto pàda della st. 296 leggo con J, param per pur am. 

169 Vedi per i nomi, sotto 3386, 339 « e XV, 305-306. 

170 Le stt. 2g6b-2g8a sono parafrasi di SvT, X, 1113-1119. 

171 Vedi sotto, 317. Di maya vi sono tre piani o aspetti diversi, 
grosso, 'sottile e supremo. La màyà inferiore è il cosiddetto «nodo.,. 
L’aspetto intermedio è costituito del principio maya non perturbato. 
L'aspetto più alto è màyà come potenza, identificata con Vagisvan la 
Dea della Parola, secondo il detto che « La parola genero tutti 1 mondi » 
efr sotto XVII 8b-ioa. L'aspetto di màyà discusso nelle stt. 298Ù-321Ù 
è quello inferiore, perturbato, il « nodo ». Il nodo ed il principio màyà, 
come vedremo, sono chiamati da Brhaspati col nome di cavita di maya 
f màyàbilam) e di caverna (guhà) rispettivamente. 

172. MV, V, 28, 29. 

173. MV, V, 25 b, 2 6a. 

174 Con «etc.» si allude al principio attaccamenti, frequentemente 

computato insieme coll anima. 

175. L’ultimo di essi, secondo il MV, è invece Ekavira. 

176. Probabilmente di portare o di meditare su un cranio. 
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della spada 177 . Gradatamente costoro raggiungono poi il 
piano dove, secondo le Scritture, risiede Ananta. 

[303-306] Secondo eli è detto nel Sivatanusàstra, « sopra (il 
piano dei detti Rudra) è la sede del Dio Ananta , autore delle 
operazioni di mansione emissione riassorbimento e portiere 
delle matrici e di mdyd 118 . Le qualità, le proprietà di rimpic¬ 
ciolirsi a volontà, etc., le conoscenze, le gioie dell'ascesi, gli 
yoga, tutte queste cose costui dispensa agli uomini traendole 
via via dalla cavità di mdyd. Tutti i Rudra, fino ai Cento 
Rudra, etc., capeggiati da Ananta, ricevono , per opera, della 
sua potenza, un' infervor azione delle loro rispettive forze c le 
lampade delle loro qualità 179 , illuminarlo la tenebra della ca¬ 
verna. Egli, presiedendo alla natura, crea il mondo , per co¬ 
mando di Siva. La potestà di Siva, (direttamente 0 indiretta¬ 
mente) si estende infatti alle due correnti 18 °, pura ed impura ». 

[3°7“3 i 6] « Coloro che son locati innanzi agli altri, in tale 
piano altissimo, ornato dalle qualità proprie di Siva, effettuano 
le operazioni di emissione, mansione e riassorbimento del 
mondo, che va da Ananta in poi. (Tale piano) è chiamato la 
cavità di mdyd. Più in là v'è la caverna la quale e la ma¬ 
trice dell universo 181 . Il nome di utero si deve a questo, che 
(le varie cose della realtà) nascono (appitnto) nelle matrici di 
essa, le quali, piene di molteplici desideri, tengon dietro alla 
perturbazione generata dalle potenze del Signore 182 . Quando il 
Signore e preso da desiderio per questa Dea, che tien dietro 
alla sua volontà, nascono da ogni suo utero le varie creature, 
quali la natura, etc. La sottigliezza di queste matrici e estrema 183 , 
né, v'ha, di esse, nelle scritture, limite 0 numero. A quel modo 
che nell'unico corpo d'ima fortezza sono aperte molteplici feri¬ 
toie, così nell'unica torretta di mdyd si schiudono [molteplici) 


177. Vedi su questo voto Kane, HDh, V, 1, p. 266 (cfr. anche sotto, 
XV, 540-545 e nota). Questa stanza è il riassunto di alcuni versi di Brhas- 
pati, citati da J, Vili, p. 208. 

178. Vedi sopra, 298Ò-300, nota. 

179. Onniscenza, etc. (J). 

180. Il mondo o cammino puro e quello impuro. 

181. Cioè maya come principio. 

182. Vedi sotto, IX, 148, 149. 

183. Màyà è per definizione invisibile a causa dell'estrema sottigliezza 
(sauksniyd). Cfr. Bhoja, Tattvapvakàéa, III, 1, commento. 
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matrici. Nascosti l’un l’altro da pareti - mayici tramezzi sot¬ 
tili -, invisibili, risiedono quivi, ad ogni cavità, innumerevoli 
Rudra, felici, chi in stato d’unione (savujya), chi di contiguità 
(sàmipya), chi di comunanza di mondo (sàlokya). Tale prin¬ 
cipio, secondo eh’è stato insegnato dai Maestri, vale per gli 
abitatori d’ogni mondo ,S4 . Le parole di tutti i Siddha, quante 
sono e pronunciate per quanto tempo si voglia non basterebbero, 
ad elencarli. E neppure, a causa dell’infinità delle matrici, è 
qui detto il numero delle correnti 185 . Le altre correnti sono 
perciò 186 da ritenere simili, nella struttura e nelle prescrizioni, 
a questa che abbiamo esposto, la quale comincia cogli inferni 
e termina (con Ananta), il portiere. La natura e l’efficienza 
finita sono una trasformazione di màyà (e son pertanto pervase 
da essa). Parimenti le trasformazioni peculiari alla natura ed 
alla forza 187 son tessute, contessute, pervase, misurate, empite, 
abbracciate da esse ». 

[317] Dentro di màyà son tre cavità {pula ) 188 . Nell’infe¬ 
riore sono sei Rudra, nella mezzana uno e nella superiore 
cinque. I Rudra così descritti son dunque dodici. 

[318-319] I sei Rudra sono Gahana, Asàdhya, Harihara, 
Dasesàna, Trigaia, Gopati. Il Rudra di mezzo è Ananta. I 
cinque Rudra sono Ksemesa, Bralimanesa, Vidyesa, Visvesa, 
Siva. I membri di questi due gruppi di cinque e sei Rudra, 
risiedenti nella cavità, possono cambiare di posto. Ananta, in¬ 
vece, risiede di regola nel mezzo. 

[320-321#] Secondo eh’e detto nel Matangatantra, il nodo 
di màyà e pervaso da sei e sei Rudra locati nelle cavita dei 
{due) gusci (kapàla) di sotto e di sopra e, nel mezzo, da otto 
Rudra, riportati nelle otto regioni 189 . Secondo il Trikasàra, 
nel nodo di màyà sono invece sei cavità. 

184. Apparentemente, i tre (o quattro) gradi di savujya, etc. su di 
cui vedi sotto, XXVIII, 237 b segg. e nota preliminare. 

185. Le correnti da cui provengono le sacre scritture. 

186. Rispettivamente la mente e la sapienza impura, insieme coi loro 
prodotti (J). 

187. La conseguenzialità non è chiara. 

188. Vedi sopra, 29 Sb. Questa e le due stt. seguenti sono una parafrasi 
di SvT, X, 1122Ò-1131. 

189. Matangatantra, I, Vili, 67-88. Ho seguito, nella trad., la lez. 
del Ms. G, che è senz'altro quella corretta. 
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[3216] Questa realtà (da noi descritta) è il cosiddetto nodo, 
il quale è tm prodotto di mdyà 190 . Di là da esso è il prin¬ 
cipio màyà. 

[322-324] Il principio màyà e onnipervadente, profotido 
senza forma, luogo della dissoluzione di tutte le cose. In esso 
non v’ha ripartizione in mondi, la quale concerne perciò solo 
il nodo. Il Signore del principio màyà è sempre Ananta, il 
quale, dopo esaminato le anime limitate, sorte contemporanea¬ 
mente, perturba màyà, la quale comincia a generare, attraverso 
le sue infinite cavità 191 . Lo spiegarsi dei prodotti ojfuscatori, 
dalla forza alla terra, è, perciò innumerevole, molteplice. Màyà 
è invece una, indivisa. 

[325] Infatti, com’è stato detto nel Mdlinivijaya 192 , di 
uova della terra e della natura non è numero; quelle invece 
di màyà e della potenza sono uniche. 

[326] In màyà sono i legami, di cui s’è già fatto que¬ 
stione 193 , i cinque (Rudra chiamati col nome di) Pranava, 
gli otto (Rudra chiamati) Mezzi di Conoscenza, la famiglia 
del Veggente 194 , e la matrice (di tutto), la Dea della Parola 
(vàgisvart). Una volta che si è nati in essa 19 -\ non più si 
rinasce. 

[3 2 7] Gli enti che sono nei gradini più bassi del cam¬ 
mino, purificati in occasione dall’iniziazione, son tutti pre¬ 
senti accanto ad Ananta 1% . 

[328-329#] I cinque Pranava sono Sàdhya, Dhàtà, Dama- 
nesa, Dhyàna e Bliasma. Gli otto Mezzi di Conoscenza sono 
Pancàrtha, Guhya, Rudrànkusa, Hrdaya, Laksana, Vyiiha, 
Àkarsa ed Àdarsa 197 . 

[329Ò-330#] Queste entità preposte al principio màyà son 
dotate, tutte quante, di non ostacolato potere, e, fornite di 


190. Màyà perturbata, in stato di squilibrio. 

191* Questa st. è probabilmente una citazione dal Sivatanusàstra. 

192. MV, II, 49, 50 a. 

193. Vedi sopra, 291. Questa stanza è una parafrasi di SvT, X, 11316- 
1132. 

194. Vedi sopra, 282. 

195. Per virtù di mantra, etc. (J). 

196. Il prodotto è presente, in forma sottile, nella causa (J). 

197* Vedi SvT, X, 1133, H35a. 
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corpi essenziati di màyà, fruiscono ciascuna le fruizioni a loro 
appropriate 198 . 

[3306-332#] Alla fine della dissoluzione, essi son riassor¬ 
biti da Ananta e, al principio d’un nuovo giorno (creativo), 
di nuovo svegliati mercé un altro Ananta 199 . Immersi dentro 
di màyà, essi pensano tuttavia, presumendo, sciocchi, di 
essere liberi, che quest’altro Ananta si sia risvegliato dal 
sonno (come essi) e che essi (e non Lui) son la causa (delle 
operazioni di emissione e riassorbimento) 20 °. 

[3326-337#] Di là da màyà (come principio), v’è màjd 
come Dea, colei che confonde ed offusca le creature. Essa 
è una potenza del Dio degli Dei, la sua capacità di compiere 
le cose più difficili ed inverosimili. Essa, amica e avversaria, 
trae in inganno le menti dei loici, che disputano quaggiù 
« questo è così » « questo non è così »; e, facendo abbandonare 
il retto cammino agli sprovveduti che non son devoti al 
maestro, al dio, al fuoco ed alle scritture, li porta per mali 
sentieri. Coloro che seguono cattive argomentazioni e disa¬ 
mine e cercano sostegno in freddi ragionamenti (suskatarka), 
tutti costoro màyà trae in inganno, speranzosi di raggiungere 
la liberazione dov’essa non è. Essa màyà, una volta recisa 
dalla spada dell’iniziazione di Siva e dalla spada della cono¬ 
scenza di Siva non mette (tuttavia) più radice. Per reciderla 
non v’è altro mezzo che questo 201 . 

[3376-338#] Sopra la Grande Màyà, v’ha la Grande Sa¬ 
pienza, pura, la Màtrkà, la Dea della Parola. In essa son 

nove mondi, presieduti da Vàmà etc. 

[3386-339#] I nomi di queste potenze - fornite tutte di 
tre occhi e di color giallo — sono Vdina, Jyesilia, Raudri, Kdli, 
Kdlavikarani, Balavikaranì, Balapramathani, Domani e Ma- 
nonmanì. 

[339&-34°] 1 mantra principali che risiedono nel principio 
Sapienza ascendono al numero di settanta milioni. Ognuno 

198. Vedi SvT, X, 1137- . s , . . ... 

199 «Altro rispetto alle dette entità preposte a maya» (J). 

200. Le stt. 3306-3320 sono una parafrasi di Matangatantra, Vili, 

7 SCGTGf 

201. Le stt. 3326-3370 sono una parafrasi di SvT, X, 11386-11420, con 
qualche ampliamento. 
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di essi è fornito di un corteggio formato da centomila (e più 
entità) 202 . I mondi hanno quivi forma di loti. Le entità che 
signoreggiano sui detti settanta milioni di mantra sono le 
sette Vidyàrajni, Triguni, etc. 20ì . 

[341-344] Sopra il principio Sapienza, è il principio 
Isvara, dove sono otto mondi, da quello di Sikhandin a 
quello di Ananta, via via superiori. Gli otto Vidyesvara che 
su di essi signoreggiano sono Sikhandin, Srikantha, Tri¬ 
murti, Ekanetra, Ekarudra, Sivottama, Siiksma, Ananta. 
Essi risiedono in piani via via sempre più alti. Il duce che 
su di essi impera è l’ottavo, Ananta, oggetto di meditazione 
e d’adorazione da parte di tutti gli altri. Gli altri sette sono 
i duci dei trentacinque milioni di mantra principali che 
risiedono (nel principio làvara). Tale la ragione per cui son 
chiamati Vidyesvara (lett. Signori delle vidyà), sovrani 
universali 204 . 

[ 345 _ 35 2a ] Val qui la pena di leggere quanto il Maestro ha 
detto nel Sivatanusàstra ed altrove 205 . «Il dio [Ananta), risie¬ 
dente, insieme colle sue otto potenze, in cima alla caverna, 
bucherata da centinaia di matrici, provvede all’emissione, da 
màyà fino agli inferni, assegna i Rudra ai loro propri uffici 
ed estrae gli uomini, grazie a Manonmanì. Egli risiede, indif¬ 
ferente, in mezzo ad essi 206 . Questi 207 da lui infiammati, son 
presi dal desiderio di vedere la suprema realtà. Ananta, poi, 
incaricato [come s’è visto) da Siva d’occuparsi soltanto delle 
anime limitate, che si muovono nei sentieri inferiori dell’essere, 
una volta che ha adempiuto all’ufficio commessogli dal Signore, 
si dissolve [nella coscienza) insieme con decine e decine di 


202. Centoundicimila, secondo SvT, X, 1149^. Il testo del primo pàda 
della st. 340 è forse corrotto ( aynta per arbuda ?). 

203. Le stt. 3376-340 sono una parafrasi di SvT, X, 1142-1150. Nel¬ 
l’ultimo pàda delia st. 340 arbuda, secondo J, è usato da Abhinavagupta 
nel senso di hotì. 

204. Le stt. 341-344 sono essenzialmente una parafrasi di SvT, X, 
1151-1162. 

205. Le stt. 3450-353# sono una citazione (qua e là abbreviata, come 
risulta dal commento di J) del Sivatanuéàstra. Per « altrove » si intende 
secondo J, il commento di Brhaspati al Rauravàgama ( Ruvuvàrttika ). 

206. Il pronome « essi » ( tesa ) può riferirsi tanto agli uomini quanto 
agli altri sette Rudra. 

207. Vedi la nota precedente. 
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milioni di mantra, e, al suo posto, subentra Sùksmarudra. Il 
Signore, infine, facendo segno del suo favore un’anima limi¬ 
tata, mai vista prima (apiirvam) 208 , la mette al posto di- Sik- 
handin. Gli otto Vidyesvara si succedono così via via ed ogni 
volta che uno di essi subentra 209 al posto del più anziano, 
questi si dissolve (nella coscienza portando con sé) innumerevoli 
creature. Tutti e otto, poi, assi-si su loti immacolati, ornati da 
otto potenze, tengon fiso lo sguardo sul Dio 210 che siede loro 
nel cuore, la causa suprema. Essi contemplano, nel loro cuore, 
il Beato Ananta, la causa pacificata, e son contemplati a loro 
volta dai settanta milioni di mantra, puri. 

[3526-355] L’esistenza fenomenica (bhava) va da màyà 
fino agli inferni. La regione della non esistenza (abhava) va 
da Ananta fin dove giunge l’attività delle qualità pure di Siva. 
Aneli’essa tuttavia è da abbandonare. Anche in questo stadio, 
infatti, si è incaricati da Siva di far questo 0 quello nell’in¬ 
teresse delle anime da favorire. Ora uno desidera la fine di 
quest’incarichi. La parola non-esistenza si deve a questo, che 
tale stato non esiste nel mondo inferiore. Nel Signore i comandi 
e nelle anime perfette (siddha) i vari servizi {ad un certo punto) 
infatti dileguano, né più né meno che la corazza 211 . Una volta 
realizzato {il piano di) Éiva, chiamato col nome di trascendente 
all’esistenza (atibhava), esistenza e non esistenza {perdono ogni 
significato), assolutamente indifferenti 212 ». 

[355 fl "357 a l Nel principio Isvara sono, secondo la scrittura, 
i quattro mondi concernenti la virtù, la conoscenza, il di¬ 
stacco e il potere, noti col nome di « cerchia della forma ». 
Più in alto di essi, v’ha, secondo i Maestri, la cerchia « sot¬ 
tile», formata dai tre mondi Vamà, Jyesthà e Raudrì 213 ». 

208. Oppure « in modo mai visto prima ». 

209. Nel quarto pàda della st. 349 leggo yànti per yàti. Yànti è anche 
la lez. accettata da KS, SvT, X, p. 494. 

210. Secondo J, Paramasiva. Mi sembra però che si tratti di Ananta, 
nella sua forma suprema, «diventato Isvara», come dice KR, SvT, X, 
p. 495. Vedi anche sopra 343Ò. 

211. Il velo, l’ostruzione di màyà (J). 

212. Le tre stanze 3520-355# son tratte, quasi sicuramente, dal §iva- 
tanuiàstra , come le precedenti. I termini bhava, abhava ed atibhava son 
presi da una formula dei Pàsapatasùtra (40-44), già ricorrente nel Taitti- 
riya Àranyaka, X. Vedi sotto, XV, 2036-204# e nota. 

213. Parafrasi di SvT, X, 1163, 1164. 






286 


CAPITOLO Vili 


[357^-368a] Sopra di Isvara, v’è il principio Sadàsiva, 
dove, ornata dei due poteri di conoscenza e d’azione, v’è la 
cosiddetta «cerchia pura». Di là da questa, è la cosiddetta 
«cerchia della sapienza», sfolgorante delle due potenze d’es¬ 
sere e non essere, sovrastata, a sua volta, dalla « cerchia 
della potenza», che prende il nome di «cerchia dei mezzi 
di conoscenza». Di là da essa, ornata da Tejasvi c Dhruvesa, 
v’è la cosiddetta « cerchia ignescente », sovrastata da una 
(seconda) «cerchia dei mezzi di conoscenza», contenente 
quattro mondi, oltre la quale è la «cerchia purissima», 
abbellita da tre mondi. Di là da questa è poi « la cerchia 
di Siva», contenente un mondo soltanto. Più in alto v’ha 
ancora la cosiddetta « cerchia della liberazione », dove risie¬ 
dono undici Rudra, sovrastata dalla « cerchia fìssa », ornata 
da un solo mondo. Sopra la «cerchia fìssa» è la «cerchia 
della volontà», la casa della volontà del Signore, nella quale 
(identiche a) Siva risiedono tutte le entità (da Sadàéiva alla 
terra) 2I4 . In essa è un mondo soltanto. Di là da essa è la 
cosiddetta « cerchia degli svegliati », ornata da otto Rudra 
presiedenti le otto regioni. Più in alto ancora di essa è la 
grande «cerchia delle regole», provvista di cinque mondi, la 
quale (come del resto, mutatis mutandis anche le altre) ab¬ 
braccia tutti gli infiniti piani ad essa inferiori. Sopra di 
essa è la « cerchia di Susiva » ov’è il grande mondo di Sadà- 
àiva, dov Egli appunto risiede. Mentre la conoscenza e 
1 azione, siedono alla Sua destra e sinistra, la potenza su¬ 
prema di volontà grazie a cui egli compie le cinque opera¬ 
zioni di emissione, etc.. Gli sta in seno. Egli è circondato 
dai cinque brahman, dai sei membri, dagli otto Rudra, 
chiamati Sakala, etc., dai dieci Siva e dai diciotto Rudra 215 . 

[3680-373#] / cinque brahman sono Sadyojdta, Vdmadeva, 
Aghora, Tatpurusa, Isdna 216 ; i sei membri il cuore, il capo, 
il ciuffo, la corazza, l’occhio ed il missile 217 ; gli otto Rudra 

214. Tale l’interpretazione di J. 

215. Parafrasi di SvT, X, 1165 segg. 

216. Vedi sopra, I, 18, nota; sotto, XV, 20*b-2o6a 

217. Vedi sotto, XXX, 416. 
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Sakala, Niskala, Siinya, Kalàdhya, Khamalahkrta, Ksapana, 
Ksaydnta, Kanthyausthya; i dieci Siva, cominciando dal¬ 
l’oriente, Omkdresa, Siva, Dlpta, Kdranesa, Dasesa, Susina, 
Kdlesa, Sùksmariifa, Sutejah, Sarva; i diciotto Rudra, Vijaya, 
Nihsvdsa, Svayambhu, Agni, Vira, Ramava, Mukuta, Visara, 
Candra, Bimba, Pragitavdn, Latita, Siddliarudra, Sanitària, 
Sarva, Para, Kirana, Pdramesvara. Dai detti Rudra e Siva, 
discendono, secondo la scrittura, conoscenze che portano i loro 
stessi nomi 2l8 . 

[373^-376] Il seggio di Saddsiva è un candidissimo loto 
d’innumerevoli petali, cinto da settanta milioni di mantra, dalle 
potenze dei Rudra, Vibhu 219 , etc., Vama, etc., dalle potenze 
Tara e via dicendo. Le potenze ed i Rudra che formano il 
corteggio (e circondano ) il seggio di Saddsiva, come pure i 
singoli corteggi di quest'ultimi, ad uno ad uno, ammontano ad 
innumerevoli migliaia di milioni di entità. I Rudra che risie¬ 
dono nella detta cerchia sono esenti dalla maculazione di maya, 
onniscienti, pieni di tutte le potenze e dediti unicamente all a- 
dempimento dei loro uffici', adempiuti i quali, essi, pacificati, 
diventano identici a Siva, esenti ormai da ogni nascita 220 . 

[377.378] Di là dalla cerchia di Sadàéiva, v’ha la cerchia 
del punto, tutta sfolgorante, dove, su di un loto scintillante 
come la luna, siede éiva « trascendente alla quiescenza », 
ornato dalla sua potenza che tiene abbracciata, cinto dal 
corteggio dalle quattro forze, cessazione, etc., ciicondato da 
innumerevoli Rudra e Potenze e da decine di milioni di 
mondi 221 . 

[379.380] Secondo ch’è detto nel Matangatantra, il nome 
di punto si riferisce tecnicamente al principio più alto di 
tutti, la cosiddetta «lisi» 222 . La fruizione ha, da pai te sua, 


218. I rispettivi Agama dello Scivaismo dualistico e dualistico-non 

dualistico. Vedi sopra, I, 18 e nota. ...... . ... . ... . . ... . 

219. Vibhvi, Jnàni, Kriyà. Iccha, Vagisi, Jvaimi, Vama, Jyestha, 

Raudri fvcdi p. es., JWV» Vili, ^5)' 

220 Vedi X, 1201-1213. Nell'ultimo pàda della st. 376 leggo, 

conformemente a SvT, 'punarbhavìnah per punarbhavinah 

221. Parafrasi di SvT, X, 12146-1219^. Sul «punto», etc., vedi sopra, 
VI, 161-167. 

->•>2 Vedi Matangat., I, 2, 14; 3. 19-21; 32, 33 «; 7 . 32, 33 - Secondo 
questo tantra, Parameévara è fornito di tre aspetti principali, lisi (lava). 
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come oggetto il quadruplice corpo splendente, dispogliato e 
inviluppato 223 . 

[381-382] Il corpo di Sadàsiva è sì (come il nostro) for¬ 
mato dai princìpi terra, etc., ma tuttavia, per la sottigliezza 
estrema delle forze cessazione, etc., e l’essere esse risolte nel 
suo immenso sfolgorante conoscere, sfugge alla percezione. 
A quel modo che nell’oro, in cui gli atomi predominanti 
son quelli ignei, quelli terrestri non appariscono distinta- 
mente, così (gli atomi terrestri, etc.) presenti nel corpo dei 
Rudra, di su e di giù (sfuggono alla percezione, nascosti dal 
loro sfolgorante conoscere). 

[383-389] Sopra il punto, si ha la mezzaluna, che contiene 
cinque kalà benigne, chiamate Jyotsnà, Jyotsnàvati, Kànti, 
Suprabhà e Vimalà. Di là da essa è l’ostruente, dove sono, 
secondo la scrittura, altre cinque kalà, ossia Rundhani, 
RodhanI, Roddhrì, Jnànabodhà e Tamopahà. Il punto, 
etereo, fornito di quattro kalà ( catuskala ) ha, secondo le 
scritture, la durata d’una mezza mora, la mezza luna d’un 
quarto di mora e l’ostruente d’un ottavo. L’ostruente è così 
chiamata perché ostruisce (la via) ai dei Brahmà, etc., e 
dev’essere perciò superata. Trapassato l’ostruente si entra 
nel mondo sommo (chiamato) Sàdàkhya, dove risiede, in 
forma suprema, Sadàsiva, il cui gran corpo è formato dai 
cinque mantra. Questa forma suprema di Sadàéiva situata 
di là dalla mezzaluna, dall’ostruente e dal punto, è il grande 
suono, non dissimile da un filamento di loto, circondato da 
magni viri 224 . Nella regione a Lui propria son cinque mondi, 
quattro nelle quattro direzioni, ed un quinto nel centro e 
cinque principali divinità, Indhikà, Dipikà, Rodhikà, Mocikà 
ed Urdhvagà. In mezzo è un loto, ove è assiso éiva Urdhvaga, 
circondato dalle dette potenze 22s . 


fruizione ( bhoga ) e servizio (adhikdra), i quali si manifestano ciascuno in 
un diverso piano di coscienza, il primo nel punto (il punto ò la suprema 
realtà in stato manifesto: ibid., I, 3, 19-21), il secondo in Sadàéiva, ed il 
terzo nella Sapienza Pura. 

223. In altri termini, supremo-infimo, mezzano. 

224. I mantramaheévara (J). 

225. Parafrasi di SvT, X, 12190-1229#. 
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[390] Di là dal suono è la regione della susumnà. Il 
Signore che tiene questa potenza da lui posseduta, è circon¬ 
dato a destra e a sinistra da Piiigalà e Idà. La dea che sta 
in seno al Signore, la Susumnà, lucente come la luna, per¬ 
vade tutti gli stadi del cammino, superiori e inferiori. Il 
suono, che ha, come fondamento la susumnà, sorto dalla 
potenza inferiore, trapassa via via tutto quest'universo, per 
mezzo della potenza superiore, finché esce fuori, di là dalla 
susumnà, risolto nel foro di Brahmà. Tale suono è la riso¬ 
nanza immanifesta, indefettibile, che risuona in tutti gli 
esseri, presieduta dalla potenza di Siva 226 . 

[394-395#] Sopra la susumnà è la cerchia del foro di 
Brahmà, dove, fornito di tre occhi, bianco, col tridente in 
mano, risiede Brahmà, dotato di cinque volti e sovrastato dalla 
falce lunare. In seno a Lui è la dea suprema Brahmani, 
che sta sul sentiero della liberazione, ostruendone insieme 
la via e dispensandola 227 . 

[395Ò-397#] Trapassatola, s’incontra una potenza che 
rassomiglia, nell’aspetto, ad un serpente addormentato, la 
cosiddetta serpentina superiore, la quale, secondo le scritture, 
è la base del tutto. In essa risiedono (volte verso le quattro 
direzioni) le divinità Sùksmà, Susuksmà, Amrtà ed Amità, 
e, in mezzo a loro, la Pervadente, accompagnata dal Suo 
possessore, Siva Vyàpisa. 

[397Ò-399] Questo di cui abbiamo parlato è il principio 
potenza, da cui deriva tutto il vario dispiegarsi dei princìpi, 
fino alla terra. Sopra di esso è il principio Siva, dove, volti 
verso le quattro direzioni, sono Vyàpi, Vyomarupa, Ananta 
ed Anàtha, accompagnati dalle loro potenze. In mezzo ad 
essi è il mondo di Anàérita, dove risiede il Dio degli Dei, 
Anàérita, con in seno la sua potenza, sfolgorante come mille 
milioni di soli 22S . 

[400-405#] Di là del principio Siva, è la suprema potenza 
nota col nome di Eguale (scemano), che, creatrice di tutte le 


226. Parafrasi di SvT, X, 12296-1236(1. Nella traduzione dalle stt. 392, 
393 ho seguito l'interpretazione di J. 

227. SvT, X, 1237-1240^. 

228. SvT, 1243Ò-1255. 


19. Abiiinavagupta. 
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forze causali 229 , sostiene molteplici uovi, presieduta ed inspi¬ 
rata da Siva. Siva, il Signore, Mahesvara, l’autore delle 
cause, non compie le cinque operazioni (a Lui proprie) se 
non appoggiato ad essa Eguale, la quale è il Suo strumento. 
Per cause s’intendono qui Anàérita 230 (etc.) che, rispetto alle 
(varie) operazioni (di creazione, etc.), sono (soltanto) una 
causa indiretta. Le cinque cause sono anch’esse presiedute 
dal Signore per mezzo dell’Eguale. Anàsrita muove Anàtha, 
questi Ananta, questi Vyomàtmaka e questi Vyàpi. Questo 
movimento si verifica per mezzo delle loro rispettive potenze, 
che di esso sono lo strumento. L’oggetto della detta azione 
è màyà, cioè a dire la serpentina inferiore, costituita (dalle 
coppie dei contrari), suono, punto, etc. 231 . Tale nelle sue 
linee essenziali, la nascita del mondo 232 . 

[4056-40611] Tutto l’universo dalla terra fino a Sadàsiva, 
è, secondo ch’è detto nella scrittura, sottomesso alla natura 
(pràkrta) 233 , dotato di nascita e dissoluzione 234 . 

[4060-407»] Questo vario spiegarsi dei mondi, insegnatomi 
dai miei maestri, lo esporremo adesso in sunto, affinché possa 
rapidamente imprimersi nella mente. 


RIASSUNTO DEI MONDI 
(. PURASAMGRAHAH ) 

[4076-408»] Dentro l’uovo della terra, é Ananta, Kdlàgni, 
Kùsmànda, Hàtaka, (Siva), Brahmà, Visnu, (. Rudra ) e, fuori 
i cento Rudra, signoreggiati da Virabhadra. Esso consiste nel¬ 
la forza Cessazione e contiene cento otto mondi 235 . 


229. Secondo KR, SvT, p. 543, si tratta delle divinità accennate nelle 
precedenti stanze 3976-399, ossia Ananta, etc. 

230. Leggo col ms. G anàsritas per anàsritam . 

231. Trad. incerta. 

232. Le stt. 400-405# sono una parafrasi di SvT, X, 1256-1264#. 

233. La « natura » è qui, secondo J, santanà stessa, la natura nella 
sua forma sottile, la base, il fondamento della natura. Sadàéiva è Anà¬ 
srita (J). 

234. Questa st. riproduce, con qualche variante, SvT, X, 12646, 1265#. 

235. Vedi SvT, IV, 102 ed il relativo commento di J. 
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[4086-411#] In ognuno dei sette princìpi acqua, fuoco, 
vento, etere, senso dell’io, mente e natura e un gruppo di otto 
divinità. Tanto la forza della Fondamenta, che contiene cin¬ 
quantasei mondi. Mentre secondo alcuni i mondi da purificare 
son qui solo gli- otto che signoreggiano sui loro rispettivi gruppi, 
secondo altri da purificare son invece tutti e cinquantasei (ad 
uno ad uno). Secondo Bhùtiràja ed altri Maestri, fuori ( dal¬ 
l’uovo di Brahmà) son (soltanto) i cento Rudra (senza Vira- 
bhadra), c, dentro, otto, insieme con Sarva 230 (in essi compreso). 
Tale, secondo costoro, la cessazione. 

[4116-412] Neli’acqua sono (gli undici) Rudra, Bhadrakàll, 
Virabhadra, la terra, l’oceano, Sri, Sarasvati, il gruppo degli 
otto segreti, e, quindi, in tutto, otto categorie di mondi. Nel 
fuoco son due categorie di mondi, costituite dal fuoco e dal 
gruppo degli otto segretissimi. Nell’etere sono parimenti due 
categorie, formate appunto dall’etere e dalle otto entità purifi¬ 
catrici. 

[413-414] Nel senso dell’io sono il senso dell’io e il gruppo 
degli otto Rudra Chagalànda, etc. Nella regione che va dal¬ 
l’etere al senso dell’io, sono gli otto mondi dei cinque elementi 
sottili, del Sole, della Luna e dei Veda, i dieci mondi dei 
cinque sensi d’azione e dei cinque sensi di conoscenza, un 
mondo attinente al cader degli elementi sottili sotto 1 sensi 237 , 
e, infine, il mondo del senso interno. Nel senso dell io son 
dunque ventidue mondi. 

[415] Nella mente sono gli otto mondi delle stirpi divine, 
i tre gruppi dei Signori dell'Ira, degli Ardori e degli Yoga, 
il mondo di Urna, quello di Srikantha, il gruppo degli otto 
corpi, quello dei dodici Susiva, il mondo di Virabhadra, il 
gruppo degli otto Mahàdeva. Nella mente son dunque dicias¬ 
sette mondi. Nel principio degli elementi costitutivi son le tre 
serie (dei Maestri). Dall’acqua fino al principio degli elementi 
son dunque cinquantasei mondi. 

[417-418#] Anche se nella natura costituita dai- tre elementi 
in equilibrio sono gli otto Signori dell Ira, questi son stati 

236. Signore del mondo della terra {bhùrlokci) (J). 

237. Vedi sopra, 223, 224. 
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tuttavia purificati nella mente. Tale la ragione per cui essa 
non viene computata nella forza Fondamenta, la quale contiene 
ventiquattro princìpi, dall'acqua alla natura. 

[4186-420] Il gruppo dei contentamenti, costituiti da A mba, 
etc., quello delle perfezioni, formato da Tara e via dicendo , 
Vinsieme dei poteri di rimpicciolirsi a volontà, tfZc., i maestri, 
i discepoli dei maestri, i veggenti, il gruppo degli (otto) canali, 
LZ#, eZc., quello degli otto elementi che determinano il corpo 
sottile, il mondo delle (sedici) alterazioni, dall 1 odore (al senso 
interno), Zg otto qualità della mente, il senso dell 1 io, gli oggetti 
dei sensi 238 , Ze (dieci) qualità del corpo grosso, i tre mondi 
attinenti al gruppo dei ventisette legami avventizi, quali il 
desiderio, etc., a quello dei legami connessi con Ganesa e a 
quello di legami concernenti i Vidyesvara. Nel principio anima 
son dunque sedici mondi. 

[421-422] Nella necessità sono i dieci Sankara, nel tempo 
i dieci Siva: e son altri due mondi. NelVattaccamento sono il 
mondo (dei Vlresa, ossia) Suhrsta, (etc.,) e il mondo dei maestri 
e discepoli. Nella Sapienza Impura e nella forza sono un 
mondo ciascuna. Nella notte sono i tre mondi della cavità, il 
mondo della dea della parola, il mondo dei mezzi di cono¬ 
scenza. La forza Sapienza, che abbraccia sette princìpi, comin¬ 
ciando dall'anima, contiene dunque ventisette mondi. 

[423-424#] La schiera di Vàmà, etc.] Isvara, la cerchia 
della forma, la cerchia sottile, quella pura, quella della sapienza, 
quella della potenza, quella ignescente, quella dei mezzi di 
conoscenza, quella purissima, quella di Siva, quella della libe¬ 
razione, quella fissa, quella della volontà, quella degli svegliati, 
quella delle regole, quella dei Susiva. Tant'e la forza Quie¬ 
scenza, che comprende i tre princìpi Sapienza, Isvara e Sadà- 
siva ed abbraccia diciassette mondi. 

[4246-426] La cerchia del punto, quella della mezzaluna, 
quella dell*ostruente, il mondo del supremo Saddsiva, il mondo 
di Indhikd, etc., il mondo della susumnd, il supremo suono, 
il foro di Brahmd, la potenza della serpentina superiore, in- 


238. I cinque elementi sottili suono, etc., i quali tuttavia dovrebbero 
essere compresi nelle sedici alterazioni. 
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sieme con Siiksmd, etc., i cinque mondi di Vydpl, Vyomarùpa, 
Anemia, Anàtha ed Andsrita, quello del supremo Andsrita, 
quello dell’Eguale. Tant’è la forza della Trans-quiescenza, dove 
sono due princìpi e sedici mondi. 

[4266-427] Questi possono essere calcolati anche in modo 
diverso, vale a dire la cerchia del punto, il mondo del supremo 
Saddsiva, i cinque mondi di Indhikà, etc., il mondo della 
Susumnd, quello del foro di Brahmd, la Serpentina, i cinque 
mondi di Vydpi, etc., Sarnand. 

[428-434#] Diremo adesso di questa serie di mondi secondo 
il Matahgatantra 239 . Dentro l’uovo di Brahmà sono Kàlàgni, 
centoquaranta inferni principali, Kùsmànda coi sette pàtàla, 
Rudra coi sette mondi; fuori, sono i cento Rudra. La terra 
contiene dunque in tutto duecentocinquantasette mondi. 
Delle cinque ogdoadi quattro - cioè trentadue mondi - 
appartengono ai quattro elementi acqua, etc. Negli elementi 
sottili sono i cinque Visvedeva, nel senso dell’io insieme coi 
sensi la quinta ogdoade, nella mente le otto stirpi divine, 
negli elementi costitutivi gli otto Yoga, nella natura i Signori 
dell’Ira, nel tempo e nella necessità gli otto Rudra chiamati 
Patadruk, etc., nell’attaccamento Aiigusthamàtra, etc., nella 
sapienza i dodici Rudra chiamati Ekaéiva, etc., nella forza, 
i dieci Rudra Vanta, etc. Nei tre nodi 240 , dalla forza fino 
alla terra, son dunque trecentosessantaquattro mondi. (I 
signori dei mondi son di varie specie, nel senso che) taluni 
son qui attinenti a Siva, altri ad Ananta ed altri ancora a 
Srikantha 241 . Tanto il riassunto. 

[4346-435] Dove e quando il discepolo desideri fruire somme 
fruizioni, colà conviene che il Maestro lo congiunga 2 * 2 . La 
purificazione serve, ovvero, ad abbandonare tali (desideri di 
fruizioni). I mondi secondari son da considerare inclusi 243 

239. Le segg. stt. 4286-434(1 sono un riassunto della cosmologia accet¬ 
tata dal Matangat., passim, basato (così J) su di una t triti di questo stesso 
àgama. 

240. I tre nodi son gli esseri viventi [binda), i vari aspetti della realtà 
[bhàva) ed i principi [tattva) (J). 

241. Secondo che son stati iniziati da éiva, etc. 

242. Parafrasi di Svàyambhuvàgama, pàtàla 39, él. 2. Vedi sotto XV, 
2 b, 4. 

243. Vedi sotto, XI, 836-85(1; XII, 4-5. 
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{in quelli primari da noi esposti). Tutto questo vario spiegarsi 
dei mondi e stato esposto e descritto da questo o quel maestro 244 
appunto per manifestare questo sentimento 245 . 

[436#] Le varie altre descrizioni scritturali concernenti {lo 
spiegarsi dei mondi) possono benissimo dai Maestri essere 
studiate e dedotte personalmente. 

[4366-437#] Secondo il Màlinivijaya, i mondi sono cento- 
diciotto. Tale scrittura è per noi la principale. Esponiamo 
dunque questo nuovo gruppo di mondi da purificare, che, cal¬ 
colati in modo abbreviato, ascendono a centodiciotto 246 . 

[4376-438#] Kdldgni e Kùsmdnda, signore delle zone infere, 
Hdtaka, Siva, signore della superficie terrestre, Brahmd, sovrano 
dei sette mondi', questi i cinque Rudra che abitano dentro Vuovo 
di Brahmd. 

[4386-440#] In basso Ananta ; da oriente in poi, fino allo 
zenith, Kapalisa, Agnirudra, Yama, Nairrta, Baia, Éighra, 
Nidhisvara, Sarvavidyddhipa, Éambhu, e, assieme ad essi, 
Virabhadra. Tanto Vuovo di Brahmd, la forza della Cessa¬ 
zione, contenente sedici mondi, i cui undici esterni e cinque 
interni. 

[4406-441#] Lakulin, Bhdrabhitti, Dindi, Àsddhin, Pus - 
kara, Naimisa, Prabhdsa, Amaresa. Tale Vogdoade interiore 1 * 1 , 
fornita di corteggio, che risiede nell } acqua. 

[4416-442#] Bhairava, Keddra, Mahdkdla, Madhyama, 
Amrdtikesa, Jalpesa, Srisaila, Harindu. Tale Vogdoade arcana 
che risiede nel fuoco. 

[4426-443#] Bhimesvara, Mahendra, Attahdsa, Vimales- 
vara, Kanakhala, Nakhala, Kuruksetra, Gay a. Tale Vogdoade 
segretissima risiedente nel vento. 

[4436-444#] Sthdinu, Svarhdksaka, Bhadra, Goharnaka, 
Mahdlaya, Avimuktesa, Rudrakoti, Ambaràpada. Tale Vog¬ 
doade purificatrice che abita nell'etere, negli elementi sottili e 
nei sensi. 


244. Tena è comm. da J con tena tena guvund. 

245. Leggo, col ms. G àsayam per dgamam. 

246. Vedi MV, V, 33. 

2 47 - Pratyatmakant ò u n’alia lectio di MV, V, i ya, dove, nel lesto ed. 
leggiamo pcityastakani. Secondo J, essa è un semplice sinonimo di guhyd- 
stakam. 
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[4446-445] Shiila, Sthfdesvara, Sankukarna, Kdldnjara, 
Mandalesvara, Mdkota, Durando,, Chagaldnda. Tale l’ogdoade 
che dimora nel senso dell’io. Secondo altri, nel senso dell io 
sono compresi gli elementi sottili ed i sensi. 

[446] Nella mente sono le otto stirpi divine, nella natura 
gli otto Yoga, cominciando da Akrta. Tanto la forza Fon¬ 
damenta, che va dall’acqua alla natura e contiene sette ogdoadi 
di mondi. 

[447-4481?] Neli’anima hanno dimora Vanta, Bitinta, Ugra, 
Bhavesdna, Ekavira, Pracanda, Màdhava, Aja, Ananta, E ba¬ 
siva', nella Sapienza risiedono Krodhesa e Canda; nella forza 
hanno stanza Samvarta e Jyotih, nella Necessità, Stira e Pan- 
cdntaka ; nel Tempo, la triade Ekavira, Sikhandisa e Srikantlia. 

[4486-450(2] Nella notte hanno stanza i cosiddetti Manda- 
leédna, ossia Mahdtejah, Vàmadeva, Bhavodbhava, Ekapingala, 
I ksanesdna, Bhuvanesa, Purahsara, Angusthamdtra. Tale 
la forza della Sapienza, che va dall’anima a maya, e contiene 
ventotto mondi. 

[4506-451??] Nella Sapienza Pura sono Hàlàhalarudra, 
Krodha, Ambikà, Aghord, Vdmadevi; in Isvara dimorano gli 
otto Mahesvara (0 Vidyesvara); in Saddsiva sono le cinque 
potenze Vdina, Jyesthd, Raudri, Saliti e Sakald. Tale la forza 
della quiescenza, che contiene diciotto mondi. 

[4516-452] La forza della Trans-quiescenza non contiene 
mondi. E così abbiamo finito di descrivere [la prima) parti¬ 
zione del cammino dello spazio, così come stato insegnato da 
Siva. 






Capitolo IX 

IL CAMMINO DEI PRINCÌPI 

Diremo adesso diffusamente, giuntone il momento, della 
partizione in princìpi. 

[1] La forma comune che si estende ed inerisce a tutti i 
mondi summenzionati, con tutte le loro molteplici differenzia¬ 
zioni — forma suprema, tutta densa di luce — è il Dio Siva, 
l’unico. 

[2] Apparsa poi che sia dal piano di Siva per sua intrin¬ 
seca libertà, la differenziazione, la forma che si estende ed 
inerisce a dati gruppi di mondi, è chiamata, nella scrittura 
del Signore, col nome di principio. 

[ 3 _ 4 ®] La regione che va da Kàlàgni al mondo di Vira- 
bhadra 1 è, per esempio, essenziata dalla terra, a causa della 
presenza delle proprietà di sostenere (dhrti), della corporeità 
(kàthinyd) e della gravità ( garimdn ). Il medesimo, mutatis 
mutandis, si ripete a proposito dei princìpi acqua etc., fino 
a Sadàsiva. 

[46-6] Per principio s’intende la forma comune che si 
estende ad un determinato gruppo di prodotti, ad un insieme 
di qualità 2 , ad una schiera di soggetti dotati di proprietà 
similari 3 - così chiamato appunto perché si estende, pervade 4 . 
Tale termine non si applica perciò né ai corpi né ai mondi. 
Tutto ciò è stato detto da Parameévara, sia nel Mataiiga- 
tantra, sia in altre scritture. 


1. Vedi sopra. Vili, 4366-440#. 

2. Gli elementi costitutivi albedine, etc., su di cui vedi sotto, 2536- 
260 a e nota. 

3. Nella stanza 4 b leggo svasadrggane (per °gitnc): cfr. sotto, st. 54. 
Il passo del Matangatantra cui Abhinavagupta si riferisce è, secondo J, 
I. 5 , 3 - 4 - 

4. Tattva è fatto qui derivare dal tema -tan. 
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I. 

LA RELAZIONE DI CAUSA-EFFETTO 
(KÀ R YA KÀ RA NA BHÀ VA H) 

[7] Esponiamo adesso la relazione di causa-effetto che 
intercorre fra questi princìpi, escogitata dalla volontà di 
Siva, tale quale si può vedere nel Siddhayogìsvarìmatam s . 

[8-10] Il creatore di tutte le cose è, in realtà, il Signore, 
Siva supremo. La facoltà di creare non può infatti logica¬ 
mente appartenere se non a chi è libero 5 6 . La libertà, ora, 
è prerogativa esclusiva di Paramesvara, essenziato di sola e 
pura coscienza. Il dire che una cosa sia insieme libera ed 
insenziente è una contraddizione. Una cosa insenziente, 
proprio per esistere ed essere quello che è, richiede un sog¬ 
getto conoscente, da cui, appunto perciò, è dipendente. Di 
là da questa facoltà d’agire e creare propria del soggetto, 
non si percepisce in effetto alcuna causalità. 

[n] La cognizione «essendoci questo, nasce questo» è 
essenziata da una relazione di dipendenza e nuli altro. Ora 
essa come può esistere in cose indipendenti le une dalle altre, 
concluse nel loro proprio sé? 

[12] « Essa (tu forse dirai) è causata da questo, che una 
cosa vien prima ed un’altra vien dopo ». Se questo prima e 
questo dopo (io rispondo) non eccedono tuttavia dai limiti 
della loro propria natura, quanto ne resta è semplicemente 
« questo », « questo ». 

[13] Se poi per te la relazione di causa effetto si liduce 
semplicemente alla percezione del seme e del germoglio, oh 
perché mai non dovrebbe essa inverarsi anche rispetto alla 
percezione di un vaso e di un panno? 

[14-20#] «Ma (dirà qui forse alcuno) gli è che il seme 
si evolve in forma di germoglio, di foglie, etc. ». Ma una cosa 
che possiede una certa natura (io rispondo) non ne può 


5. E quindi nel MV, clic da esso dipende (vedi sotto, Appendice I, 
MV, I, 8-13). 

6. Abliinavagupta ha qui in mente Panini, I, 4, 54: « Il soggetto agente 
è autonomo ». 
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logicamente avere un’altra diversa ed opposta. Se, d’altro 
lato tu dicessi che, per esempio, il seme è naturato proprio 
di quest’altra natura, io ti risponderei dicendo che allora 
né seme né germoglio riposerebbero più. nella loro propria 
natura, in quanto che in essi sarebbe rispettivamente pre¬ 
sente lo stato finale e quello iniziale, diversi entrambi da 
ciò che essi sono 7 . La conseguenza sarebbe dunque questa, 
che verrebbe a prodursi una realtà multiforme (che sarebbe 
seme e germoglio al tempo stesso). E perché no? (tu forse 
dirai). Ed io allora risponderei che in una cosa insenziente 
non possono coesistere due aspetti contrastanti l’un l’altro. 
Parmi già sentirti dire, a questo punto, quale mai contrasto 
possa sussistere, qualora si ammetta che questi vari aspetti 
siano successivi. Ma (io ti rispondo) la successione e la non 
successione non sono una proprietà oggettiva della cosa, bensì 
soltanto una percezione. « E perché (tu mi domandi) la perce¬ 
zione si manifesta così?» Se io ti rispondessi dicendo che il 
soggetto percettore, benché essenziato di coscienza, avendo, 
come sua natura propria, successione e non successione, 
percepisce successivamente, tu non mancheresti d’obiettarmi, 
a tua volta, donde viene in lui questa successione: ed io ti 
risponderei che essa proviene dalla non percezione di un’al¬ 
tra cosa e si identifica collo stesso essere proprio del per¬ 
cettore, non è, in altri termini, un qualcosa diversa da lui. 

[206-22] Se quindi tu vieni a concludere che la successione 
non è qualcosa di diverso ed eccedente dalla natura propria 
(del soggetto percettore) e che essa apparisce in forza della 
sua libertà, per sua intima essenza - allora che più ci resta 
da dire? Ciò che vien chiamato col nome di soggetto agente 
è così Siva soltanto, il quale è unico. La sua facoltà di agire, 
la sua soggettività consiste poi in questo suo manifestarsi 
nei vari aspetti del tutto, tra i quali è anche il rapporto di 
causa-effetto. 

7 - Leggo, seguendo J, tadanycLdyantasaynbhavdt. Lo stato finale e quello 
iniziale, rispetto al seme e al germoglio, sono evidentemente il germoglio 
e il seme. 


IL CAMMINO DEI PRINCÌPI 


299 


[23-25] Senza dubbio, così come un panno può manife¬ 
starsi insieme con un vaso, può manifestarsi anche sùbito 
dopo; sennonché tale sua posteriorità è priva di necessità. 
Causa perciò, secondo noi, è quanto, di necessità, appare 
prima di un’altra cosa, essendovi in più un’identità di so¬ 
stanza. La necessità è essenziata soltanto da tale manife¬ 
starsi: dove non è tuttavia da dimenticare che 1 apparire 
del germoglio dal seme può patire eccezione. 

[26-27] Un germoglio, tale e quale a quello nato dal 
seme, può infatti nascere anche dalla volontà di uno j^oghin, 
susseguente ad essa, ché rispetto ad esso — riconosciuto che 
sia identico a quello nato dal seme — si manifesta, come 
prima, un rapporto necessario ed invariabile di precedenza 
e successione immediate. Così pure, nel sogno, nulla vieta 
che possa apparire una relazione di causa effetto fra un 
vaso ed un panno, regolata dal detto rapporto di necessità, 
che, finché si resta nel sogno, non può essere invalidato. 

[28] La conclusione perciò è questa, che dove ed in qual 
forma si manifesti un rapporto necessario ed invariabile di 
precedenza e successione immediate, privo di una percezione 
invalidante, colà ed in tal forma v’è un chiaro rappoito di 
causa ed effetto. 

[29-31»] Rispetto poi a siffatto rapporto di necessità, re¬ 
sponsabile della relazione di causa ed effetto, la causa è, in 
realtà, la coscienza (cinmaya ), la quale tutto pervade, ond e 
che circa la nascita d’un vaso, si dice giustamente che la 
causa è costituita (in realtà) da una combinazione di fattoli 
(consistente in questo caso, nell’insieme di tutto quello che 
esiste). Giova, inoltre, ammettere che i vari fattori di cui 
consiste la detta combinazione formino una realta unica, 
ché, se le cause sono separate e diverse l’una dall’altra, 
diversi gli uni dagli altri sono di necessità anche 1 frutti. 
E ciò nel caso nostro è contraddetto (dalla stessa percezione). 

[316-32»] L’idea secondo cui causa d’una cosa è ciò che, 
essendoci o non essendoci, ne determina l’essere o il non 
essere, è frutto d’un ragionamento ottuso, che ci è decisa¬ 
mente sgradito. 
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[326-35^] A quel modo che il bastone, la corda, la ruota, 
le mani, etc., fungono, combinati assieme, da cause (circa 
il vaso), così noi pensiamo che da cause fungono anche cose 
lontane e future. Se (infatti) qui fosse il monte Meni o qual¬ 
cosa ancora di là da venire, il vaso di cui si fa qui questione 
certamente non nascerebbe, impedito da tali ostacoli. A quel 
modo (infatti) che la ruota funge da causa nell’àmbito di 
uno spazio e di un tempo determinato, così pure fungono 
da causa il monte Meru, Kalkin 8 , etc., stando ognuno nelle 
sue delimitazioni (spaziali e temporali). 

[35^*36#] Quanto poi a tutti questi congiungimenti e 
disgiungimenti di cause, così determinati, l’agente è uno solo, 
cioè Siva, il quale è libero. 

[366-37#] La coscienza del vasaio, che presiede al con¬ 
giungimento della ruota, del bastone c degli altri fattori, 
non è, in realtà, altro che Siva. Che differenza è infatti fra 
esso e la coscienza? 

[ 37 ^] Se la coscienza del vasaio, per l’apparizione in essa 
di limitazioni, fosse qualcosa di diverso (dalla coscienza vera 
e propria), essa si troverebbe allora sullo stesso piano degli 
altri fattori quali il bastone, la ruota, etc. 

[386-40#] Nei riguardi perciò della creazione dei vari 
prodotti, ad uno ad uno, l’autore è Siva (soltanto) il cui 
corpo è costituito da tutte le cose. La stessa presunzione 
dell anima limitata di essere essa l’autrice è una creazione 
del Signore. Stante perciò che l’essenza del rapporto di causa 
effetto non è altro se non il manifestarsi così (del Signore), 
nulla osta a che esso non possa manifestarsi in più modi, 
nella vita ordinaria e nella scrittura. 

[406-42#] Così, secondo il Rauravàgama, l’immanifesto 
e la forza provengono da màyà, mentre, secondo il Màli- 
nivijaya, l’immanifesto proviene dalla forza 9 . Le spiegazioni 
che dànno taluni di questo passaggio, dicendo che l’immani- 

8. L’incarnazione futura di Visnu. 

9. Rauravàgama, I, 2, 14, 15. Su màyà e l’immanifesto o natura 
{prakrti), vedi sopra, Vili, 272-275, 2gSb-^^ya, e sotto, IX, 149 b segg. 
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festo proviene sì da màyà, ma da màyà divenuta forza, 
sono perciò, alla luce dei princìpi da noi enunciati, assolu¬ 
tamente inutili e gratuite. 

[426] Anche nella vita ordinaria, uno scorpione può 
nascere da sterco di vacca, da una crisalide, da un imma¬ 
ginare, da un sogno, dalla memoria, dalla volontà d’uno 
yoghin, dal potere di sostanze (quali gemme o erbe) o di 
mantra. Se tu poi mi vieni a dire che tali scorpioni son 
diversi l’uno dall’altro, a causa di determinate particolarità, 
proprie ad ognuno di esse, io ti rispondo che tali particolarità 
vi son sempre (anche rispetto agli scorpioni nati da crisalidi 
di scorpioni). L’essenziale è che ad essi si estenda l’idea 
unica e generica di scorpione. 

[44&-45a] Le varie opinioni che si riscontrano nelle scrit¬ 
ture circa la natura (di un principio) o la successione (di 
altri) non sono perciò contrastanti colla logica — determinate, 
come sono, da questo vario fenomenizzarsi della coscienza. 

[qóò-qSa] Secondo lo Jndnottaratantra, per esempio, si 
hanno successivamente i princìpi Anima, Attaccamento, Sa¬ 
pienza, Forza, Tempo e Màyà, senza la necessità; giusta 
lo Svàyambhuvàgama, la Necessità si trova sopra il Tempo; 
conforme al Kirandgama 10 , si hanno successivamente i princìpi 
anima, attaccamento, sapienza, il nucleo di tempo e neces¬ 
sità, l’efficienza finita e màyà; stando a quanto è detto nel 
M atangatantra 11 , si ha successivamente l’anima insieme colla 
necessità, il tempo e, assieme a questo, l’attaccamento, la 
sapienza e l’efficienza. 

[480-4911] Stabilita così la vera natura del rapporto di 
causa ed effetto, passiamo adesso ad esporre le varie cause, 
così come sono disposte e descritte nel Mdlinlvijaya. 


10. Kiranaiantra, I, Vili, i^b-i^a. 

11. Cfr. Màtangatanlra, I, IX, 2 segg. ; IX, 15; X, 1 segg. ; XI, 2 
segg.; XII, 1 segg.; XIII, 1 segg.; XIV, 1 segg. 
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2 . 

IL SUCCESSIVO SVOLGERSI DEI PRINCÌPI 
(TA TTVAKRAMANIRUPANAM) 

[496-50#] Siva, il quale è essenziato da un libero cono¬ 
scere ed è ricolmo di cinque potenze, manifestando, in forza 
della sua libertà, (il dominio della) differenziazione, comincia 
col differenziarsi in cinque princìpi. 

[506-53^] Le cinque potenze di intelligenza, beatitudine, 
volontà, conoscenza ed azione, prendendo consistenza ed 
evidenza, si manifestano infatti in forma dei cinque princìpi 
Siva, Sakti, Sadàéiva, lévara e Sapienza pura. Ciascuno di 
questi princìpi è, naturalmente, ricolmo anche di tutte le 
altre potenze. Queste varie differenziazioni son determinate 
semplicemente dal prevalere di questa o quella potenza. Il 
Signore, in effetto, perfettamente pieno e traboccante della 
sua intrinseca libertà, si manifesta, proprio perché privo 
d’ogni limitazione, in forme molteplici, innumerevoli. 

[53^-55#] Le cinque categorie di soggetti conoscenti puri 
sono i «divini» (sàmbhava), i «dinamogeniti» (saktija), i 
«grandi signori dei mantra» (mantramahesvara), i «signori 
dei mantra» (mantresvara) ed i mantra. I cinque princìpi 
anzidetti non sono altro che le forme generali che si esten¬ 
dono ed ineriscono a queste cinque categorie d’entità, né 
più né meno di quanto accada della terra, che si estende 
ed inerisce a Kàlàgni ed agli altri mondi. 

[ 55 ^- 59 ] Quanto perciò obiettano alcuni, che, senza inchi¬ 
narsi ai Maestri, hanno attinto la loro conoscenza dai libri, 
domandandoci perché mai Brahmà, il Signore della forza 
Cessazione 12 , non sia considerato come un principio a sé 
stante, mentre tali sono considerati Sadàéiva, etc., e donde 
mai provenga questa parzialità nei riguardi delle sei forze 
causali, ossia Brahmà, Visnu, Rudra, Isvara, Sadàéiva ed 
Anàérita 13 - tutto ciò, rispondo, è demolito sin dalla radice. 


12. Sulle «forze» (kalà) vedi sotto, XI, passim. 

13. Sulle forze causali vedi sopra, VI, 1856-193#. 


IL CAMMINO DEI PRINCÌPI 


303 


Le forze causali non sono infatti computate (fra i princìpi). 
A quel modo infatti che un re, sovrano della terra, non 
costituisce un principio a sé, così pure i signori delle varie 
forze (e princìpi, non sono né possono essere princìpi a 
sé stanti). 

[60-61] Questi cinque princìpi son tecnicamente chiamati 
col nome di «Cammino puro». La volontà di Siva, differen¬ 
ziatasi, è, su di essi, creatrice direttamente. Il Cammino 
impuro è invece qui emesso da Aghoresa (chiamato anche 
Ananta), allo scopo di provveder di fruizioni le varie anime 
limitate, la cui smania di fruizioni è stata perturbata dalla 
volontà di Isvara 14 . 

[62-63] Questa agitazione smaniosa, propria delle parti- 
cole, consiste in un desiderio inoggettivato, privo di limita¬ 
zioni oggettive, nella presunzione della propria impeifezione, 
nella nescienza, nella maculazione. Questa, da pai te sua, 
consiste semplicemente in una disposizione spirituale favo¬ 
revole alla ricezione delle limitazioni future sicché non costi¬ 
tuisce un principio a sé stante, come 1 attaccamento. 

[64] Il principio attaccamento, proprio dell’anima, non è 
altro se non questa agitazione smaniosa, limitata da un og¬ 
gettività generica, priva di limitazioni. L attaccamento pio- 
prietà della mente muta invece col mutar degli oggetti. 

[65] Quanto si manifesta in tutte queste forme non è 
altro che~la presunzione della propria imperfezione. Siccome 
la volontà di Siva, il quale è libero, assunto aspetto di vaso, 
diventa un vaso, così la volontà di occultare se stesso, diventa 
la maculazione, la quale è una cosa reale ( vastu ). 

[666-6 70] A quel modo che la terra, sebbene inseparata 
(dalla coscienza), vien tuttavia immaginata (come una cosa 
a sé stante), così pure accade della maculazione. Essa, nelle 
scritture, è tenuta per una realtà separata, a sé stante, in 
questo senso, e non nel senso di una cosa sepaiata, indi- 
pendente, come un carro, etc. 15 . 


14. Vedi sotto, 143, 225. . . . , , • 

IS La seguente confutazione delle teorie formulate dallo Sivaismo 
dualistico a proposito della maculazione (stt. 68-8 3 «) è diffusamente ripresa 
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[68-70^] Qualora poi essa costituisse un’impurità solo 
colla sua presenza, perché mai non dovrebbe estendersi 
anche a Siva ed alle particole liberate? 16 La teoria secondo 
cui la maculazione possiede una potenza paralizzatrice, la 
quale concerne le anime non liberate 17 , è un’affermazione 
gratuita, priva d'ogni fondamento logico. Tale potenza para¬ 
lizzatrice della maculazione, che, secondo voi, è una cosa 
insenziente, non può certamente entrare in azione da se 
stessa; e, ammesso che v’entri da sé, si estenderebbe allora 
a tutte le cose, sicché per quale mezzo di conoscenza, Isvara 
risulterebbe tale? 

« Ma (tu forse dirai) tale potenza paralizzatrice della 
maculazione è il Signore stesso che l’aggiudica». Ed io 
rispondo: A quale tipo di particola? 18 E a questa domanda 
non v’è risposta che tenga. 

[ 7 1 &' 75 a ] La maculazione (voi anche dite) è un velame. 
Ma il velame (io rispondo) non altera la natura del velato, 
bensì impedisce al percettore di percepirlo, così come un 
panno che veli un vaso. Ora la natura delle particole velate 
dalla maculazione Siva soltanto la vede e quindi la macu¬ 
lazione ricade su di Lui. La maculazione, così costituita 
dall’assenza di conoscenza e d’azione nel Signore — di cui 
sono l’essenza - e nelle particole, ha, come conseguenza, 
una distruzione della loro natura propria. Secondo voi, come 
del resto, anche per noi, le qualità non sono infatti separate 
dal soggetto e con lui congiunte mediante l’inerenza, come 
vogliono i seguaci di Kanàda 19 . 

[75Ò] Non basta. La maculazione, corporea o incorporea 
che sia, non può assolutamente velare la conoscenza, la 
quale è cosa incorporea (il paragone dei raggi oculari che 
possono essere velati da un velo, etc., non fa affatto al nostro 
caso) 20 bensì, corporea (o incorporea), essa sarebbe piuttosto 

16. Vedi sotto, XIII, 616. 

17. Vedi sotto, XIII, 50 segg. 

18. Vedi sotto, XIII, 56 b, 66. 

19. Vedi sotto, XIII, 63; anche sopra, I, 158. 

20. In quanto che la conoscenza è incorporea, mentre i raggi oculari 
sono corporei (J). 
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percepita dalla conoscenza, la quale è onnipervadente 21 , sì 
che tutti sarebbero egualmente onniscienti. 

[ 77 ] Quanti poi dicono che la tenebra, la quale è incor¬ 
porea, vela la luce, siffatto velare (rispondiamo) è in realtà 
un’opposizione fra gli atomi ignei, corporei, e gli atomi 
opposti. Tale velare non concerne una cosa incorporea. 

[786-810] La maculazione, la quale non è libera 22 , non 
è inoltre in grado di velare il sé, il quale è cosciente, né 
l’esempio del velo provocato da una bevanda alcoolica si 
confà al nostro caso 23 . Voi dite infatti che una cosa insen¬ 
ziente non può di per se stessa essere agente e che tali 
potenze motrici appartengono solo al Signore, il quale è 
libero. La bevanda alcoolica, perciò, genera una (certa) 
ebbrezza, che ha come frutti dolore, piacere o offuscamento, 
solo se mossa dalle potenze del Signore che hanno cognizione 
del grado di maturazione del karma. 

[816-830] Né può dirsi poi che la maculazione veli le 
anime impulsa dal Signore, ché se l’anima e senza macchia, 
tale impellere non è affatto appropriato 24 . E se, infine, senza 
macchia sono ambedue, perché mai non sarebbero piuttosto 
essi ad impellerla verso il Signore? Ché i più prevalgono 
sull’uno. 

[836-840] Il vario spiegarsi della maculazione non è perciò 
altro che la libertà insita nella natura propria del Signore. 
Tutto ciò è stato già da me diffusamente spiegato altrove 
e quindi tanto basti 25 . 

[846-86] La maculazione viene chiamata, nelle varie 
scritture, con vari nomi, ordinati alla significazione della 
sua natura. Tali, ad esempio, desiderio, ignoranza, nescienza, 
smania, assenza di visione ( aprathà ), difetto dell esistenza 
fenomenica ( bhavadosa ), barca delle particole ( anuplava ), 
malattia 26 , disseccamento, stato di offuscamento, condizione 


21. Vedi sotto, XIII, 65. 

22. Cioè, non cosciente. 

23. Una bevanda alcoolica non offusca il sé, ma i soffi vitali, etc., 
presieduti dal sé. 

24. Poiché tale impellere coinvolgerebbe anche le particole liberate. 

25. Vedi sopra, I, 23 e soprattutto sotto, XIII, 41Ò segg. 

26. SpK, IH, 8. 


20. Abhinavagupta. 
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dell’io e del mio, pena, potenza di màyà, velame, seme dei 
difetti, stato di animale, causa del germoglio della trasmi¬ 
grazione 27 . 

[87-88#] IL nome di « difetto dell’esistenza » si deve a questo, 
che essa essendoci, nasce l’esistenza, che essendo naturata di 
differenziazione, e difettosa. Il nome di « barca » si deve a 
questo, che, essa essendoci, la corrente del dolore porta le par¬ 
ticole come su d’una bara (manca). Gli altri vocaboli sono 
di facile intendimento ed il significato appropriato può da essi 
essere ricavato senza difficoltà. 

[886-90#] Quanto all’ultimo di essi, notiamo che colla 
espressione « germoglio dell’esistenza» si designa qui il karma, 
il quale è la causa dell’esistenza. Le quattordici generazioni 
delle creature 28 nascono infatti tutte quante dal karma. 
Tale la ragione per cui nel Sàmkhya, nello Yoga e nel Pan- 
caràtra s’insegna concordemente che bisogna superare il 
karma, attraverso l’abbandono dell'io e del mio. 

[906-93#] Colui che ha superato il karma ma non la macu- 
lazione principale, vale a dire, la nescienza, grazie all’assenza 
d’ogni causa di varietà, non trasmigra né sopra né sotto. 
Costui, per la sua limitatezza, è in contatto colla sola ( beva - 
lam) (conoscenza), non ha raggiunto uno stato d’identità 
con Siva e si dice pertanto che è una di quelle entità che 
sono in possesso della conoscenza soltanto ( vijnànakevalin), 
naturate di pura coscienza. Tali entità, in progresso di tempo, 
per volere di Siva, possono prendere coscienza della loro 
identità con Lui, e, passando attraverso i gradi di mantra, 
«signori dei mantra» e «grandi signori dei mantra», identifi¬ 
carsi con Lui 29 . 

[ 93 ^ _ 94 fl ] « Ma (dirà qui alcuno) se, come tu dici, la causa 
dell impurità karmica è la maculazione, com’è che essa, nello 
stadio dei “ dispogliati per conoscenza ” non genera i suoi 
propri effetti, cioè le varie forme del karma? » Tale obiezione, 
10 rispondo, non ha ragione di essere. Tale maculazione nei 


27. MV, I, 236. 

28. Vedi sopra, Vili, 119-120. 

29. Vedi sotto, XIII, 275 b, 276(1. 
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«dispogliati per conoscenza» è infatti prossima ad annichi¬ 
larsi, e non ha quindi forza generativa. (Di lì a poco, poi,) 
liberamente, senza intervento di altre cause, si manifesta 
come annichilantesi. 

[956-98^] I « dispogliati per conoscenza », i mantra, i 
«signori dei mantra», i «grandi signori dei mantra», etc., 
appartengono a questi tre stati principali caratterizzati dalla 
maculazione prossima ad annichilarsi, annichilantesi ed anni¬ 
chilata ed a quelli intermedi, in essi impliciti. Tale la ragione 
per cui, come sarà detto più avanti 30 , nel sonno profondo 
e nel quarto stato vi sono numerosi stati intermedi. 

[986-99] Una volta perciò che le sue potenze sian state 
divorate da quest’incipiente annichilamento, come può di 
grazia la maculazione generare l’impurità karmica? Del 
resto, lo stesso karma non deriva dalla maculazione poiché 
il karma è naturato d azione e questa ha, come sua causa, 
la libertà, la quale consiste nella facoltà di agire e creare, 
non la maculazione. 

[996-ioia] Non dunque l’azione {karma) in se stessa ma 
lo speciale e ben noto aspetto di essa, dispensatore dei vari 
frutti, non può fare a meno di una contrazione interiore, la 
quale contrazione è poi la maculazione. I vari frutti, diffe¬ 
renziati, sono infatti considerati come fruibile ed il proprio 
sé come fruitore. Da ciò deriva il vario spiegarsi delle cose. 

[ioi6-i02«] La maculazione è quindi causa del karma, 
nel senso che lo aiuta a generare i suoi propri prodotti, 
(stimolandone e) manifestandone l’intrinseco potere. 

[1026-104 a] «Ma (dirà qui alcuno) visto che il karma e 
maculazione sono ambedue presenti, come può ancora par¬ 
larsi di “ dispogliati per conoscenza ”? Anch’essi, infatti, son 
vittima di tale contrazione». Quanto tu dici (io rispondo) 
non è esatto, poiché, nonostante la contrazione non sia in 
essi ancora annichilata, essi pensano intensamente di non 
essere soggetti agenti (di checchessia) e così pensando abban¬ 
donano le impressioni karmiche. 


3 ° 


. Vedi sotto, X, 227 b segg. 
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[1046-105»] L’impressione (samskdra) che determina i 
frutti non è qui quella che è causa di memoria bensì l’idea 
inveterata: Quest’azione (karma) fruttificherà. 

[1056-106»] Nonostante lo stato di contrazione non sia 
annichilato, le azioni di un ubriaco o di un incosciente o 
quelle seguite da un’opportuna riparazione, non dànno frutto 
- per il fatto che uno non pensa « io sono l’attore di esse» 3l . 

[1066-107»] L’azione di colui in cui è quest’intenzione: 
« Io voglio che la penitenza da me fatta vada a vantaggio 
del tale», evidentemente per lui non fruttifica, grazie ap¬ 
punto alla detta intenzione [abhisamdhi ). 

[1076-108»] Colui che in cuor suo tiene la detta inten¬ 
zione - la quale è poi un’impressione karmica — colorata 
dal frutto (futuro), fa sì (che il soggetto cui pensa) goda 
del frutto corrispondente. 

[1086-109] Colui poi che è riuscito ad abbandonai*e con 
convinzione ogni impressione di frutto, raggiunge un frutto 
speciale, effettuato appunto da tale abbandono dei frutti. 

[iog»-no»] In base a quanto abbiamo detto, «dispogliato 
per conoscenza» è colui, che sebbene ancora contratto, ha 
tuttavia abbandonato il continuum karmico nella sua inte¬ 
rezza, non collegandolo più coll’io. 

[1106-114] « Ma- (dirà qui alcuno), stando così le cose, 
uno potrebbe, coll’intenzione, trasferire ad altri una qualche 
sua malefatta». Ah, che così dicendo mostri di non avere 
inteso il vero senso delle mie parole. Tale trasferimento 
d una mala azione ad un altro può esservi solo se l’intenzione 
dell altro concorda con quella dell’attore. La propria inten¬ 
zione trova sostegno e conforto nell’intenzione altrui, e, in 
mancanza di questa, non è in grado di fruttificare nell’altro. 
Il frutto è, in questi, respinto dalla ferma idea di non volersi 
assumere tale cattiva azione. Questa, da parte sua, nell’as¬ 
senza vuoi nell’attore vuoi nell’altro d’ogni intenzione, non 
dà frutto in alcuno dei due, isterilita da una causa di anni- 
chilamento 32 . 


31. Nel caso dell’espiazione uno pensa: « non vorrei aver fatto cosi » (J). 

32. La mancanza dell'intenzione propria o altrui (J). 
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[115-116] Tutti quanti, a questo mondo, son dotati in 
universale dell’intenzione, non necessariamente specificata, 
di procacciarsi piacere o causa di piacere e quindi nulla osta 
a che essi possano fruire dei frutti delle azioni virtuose 
(dilanila), commesse da altri. Nessuno invece si augura dolore 
o causa di dolore. Tale intenzione, generica o meno, è com¬ 
pletamente assente e quindi non si ha trasferimento di 
azioni non virtuose. 

[117-118] Ma torniamo al nostro assunto. Nei « dispogliati 
per conoscenza», di cui è stata testé esposta la natura, le 
varie impressioni karmiche son, senza eccezione, compieta- 
mente annichilate, non essendo più in collegamento coll’io. 
I « dispogliati per conoscenza », perciò, sono esenti dalla ma- 
culazione karmica né la maculazione svolge più la funzione 
di causa concomitante (alla sua nascita), e, (isterilita), è 
perciò in procinto di dissolversi. 

[119] Colui poi in cui la maculazione è completamente 
dissolta ed è tutto penetrato dall’io, non è più dipendente 
dal karma, tutto preso da un’interiore compenetrazione con 
Siva. 

[i20-i2ia] Ché, nel Màlinivijaya è stato così detto da 
Paramesvara stesso: « La maculazione, secondo le scritture, 
è la nescienza, causa del germoglio della trasmigrazione. Il 
karma, da parte sua, è costituito da pietà ed empietà ( dhar- 
màdharma), caratterizzato 33 da piacere, dolore, etc. » (sukha- 
duhkhddilaksanam ) 34 . 

[1216-124^] Quest’ultima espressione è usata in due signi¬ 
ficati, a) nel senso che il karma in qualità di causa carat¬ 
terizza, stabilisce, il piacere, il dolore, etc., che sono i suoi 
propri prodotti (una causa infatti non può in verun luogo 
sussistere senza i suoi propri prodotti: la causalità è una 
semplice disposizione e questa una promessa di frutti futuri. 
Una cosa è, da questo punto di vista già causa prima di 
avere originato i suoi propri prodotti, indirettamente), b) e 

33. Il termine laksanam sarà, come vedremo, da Abhinavagupta diver¬ 
samente spiegato. 

34. MV, I, 23 b, 24 a. 
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nel senso che i sentimenti di piacere e dolore, etc., i quali, 
nonostante la loro causa visibile sia la medesima, son tut¬ 
tavia vari, permettono di caratterizzare, ossia inferire, un’altra 
causa (invisibile), cioè il karma. (Perché proprio il karma? 
Ma) perché così qui si vede. 

[1246-126^] A quel modo che nel proprio corpo si vede 
che levigatezza, ruvidezza, etc., son generati da nostre (spe¬ 
ciali) azioni, così è lecito pensare che la causa (del piacere, 
dolore, etc.) è il karma, il quale tuttavia è stato fatto in 
altro corpo. Anche in questo mondo ( ihàpi ), del resto, 
l’azione ed il frutto son fatti e goduti in corpi diversi. La 
terra, infatti, si coltiva di primavera e dei suoi frutti si 
gode l’autunno, quando il corpo di chi l’ha coltivata non è 
già più quello di prima 35 . 

[i266-i27«] La continuità del soggetto pensante ( ami - 
samdhàtr) che resta il medesimo, fa tuttavia sì che i suoi 
vari frutti sian goduti dallo stesso individuo che ha in pre¬ 
cedenza compiuto l’azione di coltivarla. 

[1276-131] Un re che, ebro, ordini di buon mattino al 
cuoco di far da mangiare, gode poi dei frutti di questo suo 
comando, senza una presa di coscienza (dei due fatti) (anu- 
samdhàna). Non altrimenti, chi abbia accumulato karma in 
altre nascite, gode anch’egli dei suoi frutti, senza una presa 
di coscienza delle sue azioni anteriori. La causa di ciò è 
la incrollabile convinzione ( akampatà) precedente 36 . Tale la 
ragione per cui il karma compiuto può essere cancellato 
dall’azione rituale, dall’ascesi o dalla conoscenza, essendo 
alieno dal maturare i suoi frutti 37 . Il karma in via di frut¬ 
tificazione ( drabdhakàrya ) in questo stesso corpo non può in¬ 
vece essere eliminato. Una cosa che ha raggiunto il suo 
ultimo stadio di sviluppo non può essere infatti soppressa 38 . 


35. Il corpo è istantaneo (J). 

36. «Io faccio così» (J). 

37. Il karma compiuto può essere cancellato se è alieno dal portare 
a maturazione i suoi frutti. Questa sua particolare condizione si deve 
alla mancanza della convinzione accennata nella st. precedente. 

38. Vedi anche sotto, XIII, 237. 
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[1310-132#] L’altro karma 39 , presente o passato, concer¬ 
nente questo stesso corpo, può invece essere reso sterile 
dall’iniziazione compiuta per mezzo della conoscenza {jnàna- 
dlksd), etc. 

[1326] Quanto determina i frutti è infatti la fermezza 
delle impressioni; e quanto più questa fermezza vien meno, 
tanto più il karma tende ad annichilarsi. L azione, buona o 
cattiva, che uno abbia per avventura commesso in stato di 
incoscienza, viene perciò senz’eccezione bruciata, nel preciso 
istante in cui questi riceve la conoscenza. 

[1340-135#] « Colui che nulla lascia e nulla assume (così 
è scritto nello Sriparatantra) 40 , che tutto vede, ardimentoso, 
brucia in un istante ogni azione compiuta, buona o cattiva, 
risiedente nel corpo». 

[1356-137] Coll’espressione « risiedente nel corpo » si desi¬ 
gna qui la coscienza, che in forza della sua libertà, ha \ oluto 
immedesimarsi col corpo. Il karma che quivi risiede, vien 
bruciato la mercé di un abbandono delle impressioni che 
identificano l’io col corpo: il quale abbandono è dovuto a 
sua volta ad un dilatarsi nel tutto ed alla conseguente iden¬ 
tificazione dell’io colla coscienza, non misurata dal tempo, 
onnipervadente ed indifferenziata. La detta impiessione è 
infatti contrazione e nient’altro, la quale perciò altro non è 
se non l’accennata identificazione dell’io col corpo etc. 

[138-139] Tale dunque, la maculazione karmica, m com¬ 
pagnia della quale sono i « dispogliati per dissoluzione », im¬ 
mersi nel profondo del nascondiglio 41 , addormentati m guisa 
di serpenti. Risvegliatesi poi le loro impressioni karmiche, 
ed eccoli godere dei frutti appropriati, trasmigrando npetu- 


or» ti ìnrmi non ancora operante ( anàvabdhakàrya) (J). 

£ ProSmentc si designaci con questo nome il MV dove ncorre 
narte di questa citazione (da «brucia», etc. fino alla fine). La stanza c la 
senuente ^L’anima vincolata è permanente, incorporea, nesciente priva 
df elementi costitutivi, inattiva, impotente onnipervadente giacente nel 
seno di màvà ansiosa di procacciarsi mezzi di realizzazione ». (MI , X\ III, 
21 a). La prima parte può essere stata omessa nel testo a stampa o nella 
trad. ms. su cui esso è basato. 

41. Nell'interno di màyà (J). 
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tamente in questo mondo, che va da Brahmà fino alle crea¬ 
ture prive di moto. 

[140-141] Quanti fra essi han cominciato sì ad esercitarsi 
spiritualmente per abbandonare le dette impressioni karmi- 
che, ma son stati sorpresi da una grande dissoluzione prima 
di avere mandato a perfezione tale esercizio, raggiungono lo 
stato di mantra, nel quale son vari stadi, determinati dal 
karma favorevole, vario anch’esso, accumulato durante tale 
esercizio. 

[142] Di questa maculazione karmica, che pervade il 
Cammino màyico, la causa principale, è, com’è stato detto, 
la maculazione « particolare », ossia la nescienza. 

[ I 43 -i 44 «] La perturbazione di essa maculazione, chia¬ 
mata (come si è visto anche) « smania » consiste chiaramente 
nella sua tensione, disposizione, propensione, a divenire ele¬ 
mento cooperante (della maculazione karmica): la quale 
tensione, etc., è dovuta poi alla volontà del Signore 42 , ché 
una cosa insenziente non è capace di checchesia, se non 
presieduta dalla coscienza. 

[144&-146] Le cosiddette particole non sono altro che il 
Signore, che naturato di luce, si manifesta in forma cosciente 
e non cosciente insieme, quanto a dire come anima limitata, 
« conoscente del campo », vincolato. In quanto cosciente, la 
particola, secondo ch’è detto nella scrittura, è onniperva- 
dente, priva di qualità e di azione, ricercatrice di mezzi di 
fruizione, permanente, incorporea; ed in quanto priva di 
coscienza, nesciente, differenziata sia dal fruibile sia dagli 
altri soggetti fruitori 43 . 

[i47~ I 49a] In queste particole, dunque, la detta macu¬ 
lazione, a un certo punto, si risveglia, per opera della volontà 
del Signore, ché, com’è stato detto nel Màlinivijaya, « In lui, 
per opera della volontà del Signore, nasce un desiderio di 
fruizione, ond’è che per sovvenire a lui, così desideroso, il 


42. Vedi MV, I, 24 b\ sopra 61. 

43. Parafrasi di una stanza del Kirandgatna (I, 1,15), citata da J e par¬ 
zialmente nella BV, III, p. 274. 
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primo “ Grande signore dei mantra ” 44 , dopo perturbato 
màyà, crea la trasmigrazione, nei suoi vari aspetti » 45 . 

[1496-152] Questa così detta màyà è la stessa potenza 
del Dio, da Lui inseparata, la Sua stessa libertà, (la quale 
si esprime neH’)apparire della differenziazione, la quale, in¬ 
fatti, è creata da essa. Il primo manifestarsi della differen¬ 
ziazione, non ancora scisso, contenente dentro di sé tutte le 
infinite distinzioni future, è la notte 46 nella sua forma su¬ 
prema. Essa notte è insenziente, poiché naturata di diffe¬ 
renziazione e poiché insenzienti sono i suoi prodotti; onni- 
pervadente, poiché è causa di tutte le cose; sottile, poiché 
essa (non è direttamente vista bensì) immaginata 47 dai suoi 
prodotti soltanto; eterna, poiché inseparata dalla potenza di 
Siva; ed infine unica, causa-radice del tutto. 

[153] Tutto ciò che è incosciente e composto è un pro¬ 
dotto, né più né meno d’un vaso 48 . Ora tale è la natura 
(pradhànam ), la quale è perciò un prodotto. Non così però 
il sé, il quale è cosciente. Tale la ragione per cui, nel Cam¬ 
mino, (la natura è) preceduta da màyà, la quale per parte 
sua si presenta in due modi diversi 49 . 

[1546-155#] A quel modo poi che questa potenza del Dio, 
màyà, si converte in un principio esteriore, differenziato, 
così accade pure degli altri vari princìpi, quali la forza, etc. 

[1556-156#] La forza, in questo proposito, è quella 
potenza del Signore la quale consiste nel rafforzare la capa¬ 
cità di agire in coloro le cui potenze han subito un arresto 


44. Il primo Mantramahesvara è Aghoresa, alias Ananta (vedi J, IX, 
P- 55 )- 

45. Parafrasi di MV, I, 246, 25. 

46. La notte è màyà, di cui vi sono, come abbiamo veduto (Vili, 
2986-337«) tre aspetti come quella che si presenta come potenza, come 
principio e come nodo. 

47. Inferita, etc. 

48. Màyà, invece, non è composta (molteplice, etc.) bensì unica, non 
prodotto, bensì causa del tutto. La denominazione di causa-radice si addice 
dunque in senso proprio a màyà soltanto e non alla natura, come vogliono 
i seguaci del Sàmkhya. 

49. Come principio e come nodo (J). 
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e getta giù ( adhastàtkseptrl) l’anima 50 (nei piani del soffio 
vitale, etc.). 

[1566] Così come la forza, anche tutti gli altri prin¬ 
cìpi, dalla sapienza impura alla terra consistono, in realtà 
{par amar thatah) , in potenze di Siva e null’altro, in base al 
principio anzidetto. Nonostante ciò, la causa materiale rispetto 
al loro essere insenzienti, prodotti, e manifestantesi come 
princìpi separati - qualità dovute al loro manifestarsi come 
cose a sé stanti, per volontà del Signore -, questa causa 
materiale non è, dico, altro che màyà o i suoi prodotti, 
come accade rispetto (alla natura, etc.) SI . 

[159-1:61] Ciò che si manifesta in modo vario, (molte¬ 
plice), reciprocamente escludentesi, nell’immaginazione (. sani- 
kalpe), esiste anche fuori di noi, come, ad esempio, un vaso. 
Secondo noi, poi, esistente è anche un fiore nell’etere, etc., 
si che il nostro ragionamento non è viziato da eccezioni. 
L esistenza di un fiore nell’etere è (infatti) negata in riferi¬ 
mento a soggetti conoscenti nello spazio e nel tempo, come 
si ricava dalla stessa espressione «non esiste». (Tutto ciò 
infatti che è oggetto di tale espressione, è negato in riferi¬ 
mento ai detti soggetti) come, per esempio, la terra, etc. 
Questo stesso ragionamento può applicarsi anche al concetto 
di non esistenza assoluta {atyantàbhdva). 

[ióiè-ióqa] Ciò che è immaginato come dotato di un 
corpo, possiede un corpo, presieduto dalla coscienza, anche 
nella realtà esteriore, così come Caitra. Ora tutti i princìpi, 
fino a Sadàsiva, son forniti di siffatti corpi. Quale uno ha 
il corpo, ha anche un mondo ad esso conveniente nella realtà 
esteriore; ed ecco quindi logicamente provata la varia serie 
dei mondi, che giunge fino a Sadàsiva. Le varie anime otten¬ 
gono questo o quel mondo (di cui poi fruiscono), in quanto 
che esso è uno spazio, come un altro spazio 52 . Il fatto che 

50. Spiegazione etimologica della parola kald, fatta qui derivare dal 
verbo kal, nel senso di ksip, gettare. Sui vari significati attribuiti al tema 
kal- vedi sopra III, 2526-253^ e IV, 173Ò-175. 

51. La causa materiale della natura è kala. Vedi sotto, 214. 

52. P. es. un villaggio (J). 
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le anime fruiscono del Cammino vien così provato senza 
fatica. 

[1646-166^] Anche se la detta màyà, una volta pertur¬ 
bata, genera il tutto, così come una pianta d ’ amalakì, colpita 
da un bastone, dissemina i suoi frutti da tutte le parti 53 , 
nondimeno accade che, a causa del vario manifestarsi della 
successione 54 , vi sia un rapporto di causa-effetto 1 un 1 altro 
anche fra i vari princìpi prodotti da màyà. 

[1666-167] Questo rapporto di causa effetto si presenta 
in vari modi secondo le scritture. Noi 1 esponiamo qui secondo 
ch’è detto nel Màlinivijaya. 

[1676-169] Tutti i vari princìpi, che tra poco esporremo, 
compresi dentro màyà, dalla forza fino alla teira, son 
diversi a seconda degli individui, come può essei dedotto 
dalla diversità dei loro effetti, cioè le sensazioni di piacere, 
dolore, etc. Se, a questo mondo, l’insieme degli strumenti di 
fruizione fosse unico, le sensazioni di piacete, etc., dovreb 
bero essere uguali per tutti e la provenienza della diversità 
delle fruizioni resterebbe un mistero. « Ma (tu foise dii ai) 
essa viene della diversità dei karma». No, io ti rispondo, 
anche questo è insostenibile. 

ri 70 l II gruppo dei differenti princìpi, dalla forza in poi 
è, dunque, diverso per ogni individuo; e tuttavia, sebbene 
tale, esso alcuna volta si unifica, per volontà del Signore 
come avviene ad uno spettacolo di danza, di canto, e c. 

[171-173] Per coloro poi che son stati purificati da una 
caduta di potenza, tutti questi princìpi, dalla forza m poi, 
che tra poco esporremo si presentano in foima puia. La 
forza una volta purificata, genera un’attività (karmatvam) 
appropriata, grazie alla quale, ancorché limitata {unta), 1 a- 
nima si libera in breve tempo dalla trasmigrazione. Cosi 
come la forza, purificati sono anche l’attaccamento, la sa¬ 
pienza, il tempo, la necessità, la natura, 1 insieme dei sensi 


53. Il paragone è tratto dallo SvT , XI, 60 

54. Nelle scritture (J). 

55. Vedi sotto X, 85-88. 
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e dei loro oggetti. Tale concezione è stata chiaramente espo¬ 
sta dal Maestro, nel suo Pramànastotra 56 . 

[174-175] Ma diciamo adesso paratamente della nascita 
di questi princìpi, cominciando dalla forza. Dal principio 
màyà nasce la forza, caratterizzata da una facoltà d’azione 
in qualche cosa 57 . Màyà, infatti, differenzia ramina vinco¬ 
lata da Siva, il quale è naturato di coscienza, e la immerge, 
per dir così, in uno stato di sonno profondo, per cui essa 
è priva di conoscenza e d’azione. La forza 58 genera nella 
particola, che l’abbraccia ed è da lei abbracciata, una fa¬ 
coltà d’azione in qualche cosa, la quale è generata dal mutuo 
contatto di esse due. 

[177] Quando l’anima, infatti, si divide da lei, grazie 
all’iniziazione che fornisce il nirvàna immediato, essa, seb¬ 
bene a lei ancora attaccata, non è tuttavia in grado di gene¬ 
rare i suoi propri prodotti 59 . 

[178-179] La forza è paragonabile al primo enfiarsi, al 
determinarsi sottile del germoglio nel seme, il quale germina 
grazie all’unione coll’acqua, col calore, colla terra, col ger¬ 
me e col guscio ( kambutusa ) 60 ; e quantunque nata grazie 
all’unione con màyà e la particola, non ha come sua causa 
materiale la particola la quale è immodificabile, bensì la 
modificabile màyà. 

[180-181] La maculazione, ha come ufficio, quello di 
velare, màyà è la causa materiale dei vari aspetti dell’esi¬ 
stenza ( bhàva) 61 , il karma coopera alla nascita del piacere e 
del dolore. La forza ha, quindi, come suo effetto e fun¬ 
zione, quello di (restituire e) corroborare l’attività coscien- 
ziale ( caitanyam ) della particola, offuscata (dalla macula- 

56. Sulla creazione dei princìpi puri vedi sotto, XVII, 996-1 i$a. Il 
maestro di cui qui si parla è Vidyàdhipati. 

57 - Vedi MV, I, 27. 

58. Leggo nel testo (st. 176, primo pcida) kalàm per kalà. Vedi TS, 
p. 80. 

59. L’abbraccio dell'anima e kalà dev'essere dunque reciproco. L’anima, 
grazie all’iniziazionc del nirvàna immediato, supera il piano dell'efficienza 
finita. Vedi, su questa iniziazione, sotto, cap. XIX, passim. 

60. Intendo kambutusa come una sola parola. 

61. I vari princìpi, da kalà fino alla terra (J). 





IL CAMMINO DEI PRINCÌPI 


317 


zione). Essa efficienza poi, essendo insenziente, è mossa dalla 
potenza di Ananta. 

[182] « Ma (dirà qui alcuno) perché non ammettere che 
l’attività coscienziale della particola non sia piuttosto corro¬ 
borata dalla potenza del Signore?» Ma perché in tal caso 
(io ti rispondo) la particola non sarebbe più dotata della 
facoltà di agire in qualche cosa (bensì, come il Signore, d’una 
facoltà d’agire illimitata). 

[183] La detta forza, poi, a differenza della sapienza 
impura, etc., che è lo strumento d’azione per eccellenza, non 
è uno strumento d’azione, bensì l’agente causale (prayojaka) 
che agisce sull’anima, cioè a dire sul soggetto agente. 

[184-185] Quando poi grazie alla potenza, etc., del Signore 
che presiede a màyà, s’invera dell’anima e della forza - 
nonostante che la differenza che fra esse intercorre sia, 
com’è stato accennato 62 , diffìcilmente discernibile - una 
conoscenza interiore, si ha allora, consumato ogni residuo 
karmico, la visione isolante ( viveka ) dell’anima e di màyà 63 . 
L’anima che ha raggiunto tale visione è un « dispogliato per 
conoscenza» che non più erra di qua da màyà 64 . 

[186-187#] Chi, grazie alla visione isolante della mente e 
dell’anima, sia arrivato a conoscere la differenza fra natura 
ed anima, è tuttavia soggetto al karma. Esso karma risiede 
infatti nella forza. La differenza fra colui che ha raggiunto 
la visione isolante dell’anima e della natura, secondo 
che dice il Sàmkhya, e colui che ha ottenuto la visione 
isolante dell’anima e della forza sta perciò in questo, che, 
mentre il primo non trasmigra più di qua dalla natura 63 , 
il secondo non discorre più di qua da màyà. Chi poi abbia 
ottenuto la visione isolante dell’anima e della maculazione, 
si identifica con Siva. In tutte e tre queste visioni, v è, 
come fattore cooperante, la caduta della potenza del Signore, 


62. A causa della loro stretta connessione. 

63. La visione isolante dell'anima e di màyà è mediata dall’eflìcienza. 
Parimenti la visione isolante dell’anima e della natura è mediata dalla 
mente. 

64. Vedi anche sotto, XIII, 273^, 274#. 

65. Vedi anche sotto, XIII, 274Ò, 275 a. 






3iS 


CAPITOLO IX 


la quale, nei due primi casi, è effettuata da colui che pre¬ 
siede a màyà 66 , e, nell’ultimo, è invece pura. 

[189] Che la forza sia diversa (da màyà) si inferisce 
dai loro diversi effetti; che, se così non fosse, ogni prodotto 
o effetto sarebbe originato da una cosa sola 67 , di modo che 
si avrebbe, come conseguenza, una negazione degli altri 
princìpi. 

[1906-1910] Nel termine (generico) «facoltà d’azione» 
(usato nel Màlinlvijaya ) 68 è implicita la determinazione « in 
qualche cosa», com’è confermato dal Matangatantra, etc., 
dove l’efficienza è detta esplicitamente consistere in una 
facoltà d’azione in qualche cosa 69 . 

[1916-1920] Ma come può un essere privo di conoscenza 
possedere tale facoltà d’azione così specificata? Ed ecco 
quindi che la forza genera la sapienza, la quale consiste 
in una facoltà di conoscenza in qualche cosa. 

[1926-194] Questa sapienza guarda la mente e percepisce 
discriminatamente ( vivinakti ), nella loro forma specifica 
(nijàtmanà ), sia le sensazioni di piacere, gli stati di offusca¬ 
mento, etc., che si riflettono dentro di essa, sia i prodotti, 
gli strumenti 70 ed i vari oggetti quivi risiedenti. 

[194^2-195] Ché la mente, la quale è naturata dalla mistione 
dei tre elementi costitutivi (i quali sono insenzienti) 71 come 
può percepire discriminatamente le sensazioni di piacere, di 
dolore o gli stati di offuscamento? E come possono le cose 
che si riflettono nella mente - la quale è perfettamente 
limpida — essere discriminatamente intese senza di essa 
sapienza? Ond’ecco a ciò sovvenire la sapienza impura, la 

quale è un nuovo strumento per l’anima, cioè per il soggetto 
agente. 

[196-199(2] « Ma (dirà qui alcuno) le varie cose del cono¬ 
scibile si manifestano 72 in virtù della luce dell’anima, che 


66. Ananta. 

67. Leggo visvakdrydya per visvcun kàvyàya. 

68. MV, I, 276. 

69. J rimanda qui a Matangatantra, IX, 9. 

70. Gli elementi (binda) e gli organi di senso (J). 

7 1 • Sugli elementi costitutivi, vedi sopra, Vili, 2530-260#; sotto, 220Ò-222. 
72. Sono intese, etc. 
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si riflette nella mente, la quale è così paragonabile ad un 
doppio specchio lucente ». Ed io rispondo che no. L’immagine 
dell’anima riflessa nella mente è infatti insenziente. Né può 
dirsi che non si tratta qui dell’immagine, ma della luce 
dell’anima direttamente, la quale illuminerebbe il conoscibile, 
ché, in tal caso, essa illuminerebbe (direttamente) gli oggetti 
esteriori né si vedrebbe più a che prò immaginare ed assu¬ 
mere la mente. Tale piano (in cui l’anima illumina diretta- 
mente il conoscibile, senza riflettersi nella mente) indubbia¬ 
mente esiste, ed, è, precisamente, il piano della non diffe¬ 
renziazione. Noi qui ci siamo tuttavia impegnati ad esaminare 
il dominio della differenziazione. La conclusione è, dunque, 
che il conoscibile si riflette nella mente ed è dall anima pei- 
cepito attraverso la sapienza impura, la quale è un vero e 
proprio strumento (o organo di conoscenza). Quanto è dal¬ 
l’anima conosciuto è l’immagine riflessa degli oggetti, di qui 
la necessità di immaginare (ed assumere, come medium) la 
mente. 

[i99&-200«] Il far l’anima qualcosa implica 1 esistenza di 
un altro principio, il cosiddetto attaccamento, che dilige ed 
attrae l’anima verso una certa cosa e non alti e. 

[2006-20111] Tale principio non consiste poi unicamente 
in una assenza di indifferenza ( avairagya ) ' 3 , ché in essa 
assenza l’attaccamento è presente ed operante; e parimenti, 
in forma sottile, esso è presente anche in chi e indifferente 
c sazio 

[2016-202] Il tempo (com’è detto nel Màlimvijaya) misura 
poi coi minuti, etc., l’agire ( kartrtvam) ,4 dove, con que¬ 
st’espressione, è da intendere che quanto il tempo necessa¬ 
riamente misura non è l’agire puio, bensì 1 agile limitato 


-7, Una delle proprietà della mente, secondo il Sàmkhya (vedi sopra. 
Vili noVa r 4 6) Cfr., su tutto ciò, TS, Vili p. 82: «L attaccamento si os¬ 
serva sH nelK stessa indifferenza, sia nelle altre qualità della mente, com e 
dimost ato dal a o che anche coloro che han mangiato, etc., e son sazi, 
sono sebbene privi di desideri o di cibo, etc., pur sempre soggetti ad un 
attaccamento interiore; ché, se esso non continuasse ad esistere allo stato 
latente, l’assenza di indifferenza non tornerebbe piu a nascere ». 

74. MV, I, 29Ò. 
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dai prodotti ( kàryàvacchedi). La necessità congiunge (l’anima 
limitata) ad un determinato insieme di prodotti. 

[203] Questi quattro princìpi - la sapienza, l’attacca¬ 
mento, la necessità ed il tempo - sono prodotti dalla forza, 
e, pieni come sono di tutte le caratteristiche dei soggetti 
fruitori, fan parte di essi (e non del fruibile). 

[204] Màyà, la forza, l’attaccamento, la sapienza, il tem¬ 
po e la necessità son le cosiddette sei corazze della coscienza, 
le quali essendoci, si ha ciò che chiamiamo col nome di 
anima vincolata. 

[205-206] La particola è, in effetto, ciò che, a differenza 
del corpo, del puryastaka 75 , etc., che appartengono alla 
realtà conoscibile, non è conoscibile, bensì soggetto di cono¬ 
scenza, contratto tuttavia dai sei princìpi anzidetti. Di 
questo stesso argomento si tratta, in altri termini nel éiva- 
tanusàstra 76 . 

[2060*212] « Il velame, cioè l’impurità è presente in tutti 
i sé, e, pur essendo ad essi identico, sembra tuttavia da essi 
diverso. Esso, precisamente, è diverso in quanto è bruciato dai 
raggi del fuoco di Siva, ed uguale in quanto, per sua natura, 
attrae, da sempre, le anime 77 . La particola, la quale è per 
natura impura, il Signore e il nascondiglio 78 sono in verità 
la. fonte d’una triplice corazza. All’anima 79 , la quale, (per sua 
natura) è pura, vien quindi applicata, come ima seconda co¬ 
scienza, una « forzai > (kalà) sottile, penetrata dalla quale, l’anima 
diventa capace di fruire. Da essa « forza » proviene poi all’anima 
vuoi la sapienza, la quale, simile alla luce d’una lampada 
sotto un riparo, percepisce discriminatamente i sentimenti di 
piacere e dolore propri del vincolato, vuoi l'attaccamento, simile 
ad una macchia che inquini una veste immacolata, cui si deve 
se l anima non desidera abbandonare i diletti che le derivano 


75 * Sul puryastaka o corpo sottile, vedi sotto, XXIV, 'zob-'iia e nota. 

76. Vedi su quest'opera YIntrod., p. 15. Le segg. stt. 2066-212 para¬ 
frasano stanze di quest'opera. 

77. Uguale, dunque, nel senso che è strettamente connesso colle anime. 

78. Il Signore è qui, secondo J, la potenza offuscatrice che presiede 
alla maculazione e il nascondiglio, come altrove, màyà. 

79. Riferisco il genitivo tasya all'anima. Esso, tuttavia, può anche 
riferirsi alla triplice corazza di cui si è parlato. 
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dai piaceri dell’esistenza fenomenica. E così, inquinato dalla 
nescienza, e corroborato dalla forza insita nelle tre corazze, il 
vincolato precipita a capofitto nell’interno delle fruizioni del 
profondo 80 . E con ciò e stato detto che la maculazione è, per 
la particola, come il germe; e la « forza », eie., come il guscio ». 

[213] Si è finito con ciò di esporre del principio forza, 
caratterizzato da una facoltà d’azione in qualche cosa, la pri¬ 
ma parte di questa sua specificazione, vale a dire la facoltà 
d’azione, consistente nell’apparizione della realtà fruitrice. 

[214] Dall’altra parte di questa specificazione, cioè il 
qualche cosa, sorta da essa 81 , la forza genera poi la na¬ 
tura, evidente, differenziata, consistente in una mera (gene¬ 
rica) oggettività. 

[215-216] La realtà fruibile e quella fruitrice sono di fatto 
generate dalla forza contemporaneamente. Esse, dal punto 
di vista della differenziazione (bhedàbhisamdhdnàt) sono inse¬ 
parate l’una dall’altra, ché, se tali non fossero, verrebbero 
meno alla loro stessa natura. Dissoltosi poi questo stato di 
fruitore e fruibile, màyà perde, per colui, ogni significato 82 . 

[217-220»] « Ma (dirà qui taluno) secondo il Rauravà- 
gama, etc., la “forza” genera contemporaneamente l’at¬ 
taccamento e la sapienza, e, dopo, la natura» 83 . Senza 
dubbio (io rispondo) non può certo dirsi che tale forma di 
successione cui tu accenni non apparisca, che per taluni, 
infatti, ogni cosa è prima oggetto di attaccamento e poi di 
conoscenza, e, per altri, prima di conoscenza e poi di attac¬ 
camento. La realtà fruitrice e quella fruibile son state tut¬ 
tavia da noi qui esposte nella loro verace natura, nella quale 
la successione non ha luogo 84 , o, se pur v’è, può benissimo 
manifestarsi in modo inverso, sicché i diversi ordini esposti 
nelle scritture non sono né debbono essere fonte di nessuna 
confusione o dissenso ( vipratipatti ). 

80. Il « profondo » ( gahana) è màyà. Anche per Brhaspati le corazze 
son dunque sei, kalà, vidyd , vaga e le tre precedenti (J). 

81. Cioè, da questo « qualche cosa ». Leggo tadutthitam per tadotthitam. 

82. Vedi, p. es., le SpK , I, 9, citate a questo proposito da J. 

83. Rauravàgama, I, 2, 15; vedi anche sopra, 406. 

84. In quanto che esse sono interdipendenti (J). 


21. Arhinavagupta. 
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[2206-222] In tal modo, quella mera oggettività inferibile 
dagli stati di piacere, dolore o offuscamento fa sì che possa 
dirsi come, in principio, esista uno stato di uguaglianza. Il 
piacere (in questo proposito) è l’albedine, perché luce - ché 
la gioia è detta essere luce —; il dolore è la rubedine, perché 
naturato d’azione, la quale oscilla di continuo fra luce e 
non luce 85 ; l’offuscamento è la nigredine, offuscatrice, deter¬ 
minata da un’assenza di luce. 

[223-224] Questi elementi costitutivi, perturbati, diven¬ 
tano produttivi, ché, da una cosa non perturbata non può 
discendere un prodotto eterogeneo. Tutto ciò è stato da noi 
già esposto 86 , e, in conclusione, v’è secondo la scrittura da 
noi seguita, un nuovo principio, quello degli elementi costi¬ 
tutivi. 

[225-226] La natura (in questo proposito) è veemente¬ 
mente perturbata da Svatantreéa 87 , affinché le anime, la cui 
smania è, a sua volta, perturbata dalla volontà del Signore, 
possano fruire (delle varie fruizioni) 88 . Quanto viene obiet¬ 
tato ai seguaci del Sàmkhya, perché mai la natura non 
generi i suoi prodotti anche rispetto alle particole liberate - 
ché le anime, sono per il Sàmkhya, immodificabili 89 — è 
cosa perciò che non ci tocca. 

[227] Dal principio degli elementi costitutivi deriva, grazie 
a Svatantresa, il principio della mente, dappertutto puris¬ 
simo, dove la luce dell’anima e gli oggetti sensibili depositano 
la loro immagine riflessa. 

[228-229] L’immagine dell’oggetto riflesso nella mente 
può essere o mediata dai sensi, esteriormente, ovvero non 
mediata, così come accade nell’immaginazione, nell'intui¬ 
zione, etc. Questa fruizione o attività (vrtti) della mente è 
chiamata col nome di cognizione ( bodha). La detta mente, 
inoltre, è anche fermo supporto della luce della coscienza, 


85. Vedi TS, Vili, p. 84. 

86. Vedi sopra, Vili, 2536-260^. 

87. Srikanthanàtha (J). Vedi sopra Vili (269). 

88. Vedi sopra, 61, 143. 

89. Come tali, sia le anime vincolate sia quelle liberate son dunque 
uguali. 
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del sé, sicché (la sua funzione o attività specifica, cioè la) 
cognizione, sebbene insenziente, è tuttavia in grado (di illu¬ 
minare gli oggetti) 90 . 

[230] Dalla mente nasce poi il senso prodotto dell'io 
( 1 aliamkdra ), il quale consiste nel presumere che la luce anzi- 
detta, determinata dall'anima che si riflette nella mente 91 
ed inficiata dal conoscibile, sia il vero io. 

[231] La fruizione o attività di questo senso consiste in 
uno (speciale) sforzo che muove (sanirambita) cinque soffi 
vitali, che secondo siano così mossi o immobili, determinano 
la vita o la morte. 

[232] E da questo segue 92 che esso è diverso dal vero io, 
il quale è increato e s'identifica colla libertà in tutta la sua 
purezza: la quale condizione vien qui appunto designata 
colla parola « prodotto » 93 . 

[233] Si è del senso prodotto dell'io, descritto con ciò il 
suo aspetto di strumento o organo sensorio. Diremo adesso 
del suo aspetto creativo o naturante, il quale è triplice, 
secondo, che, cioè, sia albescente, Tubescente o nigrescente. 

[234] Dal senso dell'io albescente, connesso coll aspetto 
fruitore delle realtà, nascono (a questo proposito) il senso 
interno ed i cinque sensi mentali, che esporremo qui pai- 
titamente. 

[235] Il senso interno ha, come oggetto, tutte le cose, e 
quindi si dice che il senso dell'io albescente, da cui e gene¬ 
rato, è allora specificato dalla capacità di produzione di tutti 
gli elementi sottili. 

[236] La mente, il senso prodotto dell io ed il senso 
interno sono, secondo ch'è stato detto, gli strumenti o organi 
della cognizione, dello sforzo e della volontà, le quali attività 


90. Le stanze 228, 229 sono commento a BhK, 46: « L attività specifica 
della mente è la conoscenza — cosiddetta perché supporto del manifestarsi 
della conoscenza dell’anima —, la quale consiste in una luce, che prende 
forma dagli oggetti, mediata o anche non mediata dagli organi di senso ». 

91. Leggo pumskrte per piimskrteli. 

92. Da quanto è stato detto nella st. 230. 

93. L’elemento °kàra (dal tema kr-, fare) è così interpretato da Abhi- 
navagupta. 
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non possono essere compiute dai sensi esterni, neppure se, 
come vogliono alcuni, introversi ( antarmukha ) 94 . 

[237] La teoria di alcuni secondo cui i sensi interni non 
sono i tre anzidetti, bensì il soffio vitale è insostenibile. Esso, 
infatti, è insenziente e, se ciò non bastasse, la spinta che 
lo determina è causata dallo sforzo, questo dalla volontà, 
e questa dalla cognizione 95 . 

[238] La determinazione, la presunzione e l’immagina¬ 
zione son tre attività differenti 96 e quindi è del tutto lecito 
dire che il senso interno sia triplice 97 . 

[239] La mente, inoltre, non è, come vogliono alcuni 98 , 
impercettibile ( asamvedya ). Essa non è tale proprio perché 
è un organo di senso, come il senso interno. Ciò che ò im¬ 
percettibile non è un organo di senso, come la natura. E 
tanto basti per confutare la teoria secondo cui la mente è 
impercettibile ". 

[240-242#] Questo senso prodotto dell’io, specificato dalla 
capacità di generare il solo suono, produce poi l’udito; e 
infine, quando caratterizzato dall’odore e nient’altro, l’ol¬ 
fatto. Quanto dicono perciò alcuni 10 °, secondo cui i sensi di 
percezioni derivano dagli elementi grossi, non merita neppure 
di essere preso in considerazione - in quanto che per spiegare 
come ciascuno di essi sia limitato ad un dato aspetto del 
conoscibile, basta, come abbiamo visto, il senso dell’io 101 . Il 


94. Vedi Bhogak., 28, 29. 

95. Le funzioni, rispettivamente, dal senso dell’io, dal senso interno 
e della mente. Vedi su tutto ciò Bhogak., 30. Secondo Aghorasiva, i pen¬ 
satori cui qui si allude sono alcuni lokàyata. 

96. Proprie rispettivamente della biiddlii, deir ahamkàra e del manali. 

97. La st. 238 è una parafrasi di Bhogak., 47: «Le parole, immagina¬ 
zione, presunzione e determinazione, usate nel senso di volontà, sforzo e 
conoscenza, esprimono cose diverse. Tale la ragione per cui lo strumento 
sensorio interno è triplice ». 

98. Tale, secondo J, la teoria del Sàmkhya. 

99. La stanza 239 è diretta contro BhK, 48: «La mente, essendo natu¬ 
rata come gli altri sensi, dei tre elementi costitutivi, è percepibile. La teoria 
secondo cui essa è impercepibile è un tuo patente sofismo ». Secondo J 
la ragione addotta da Sadyojyotih è inconclusiva, inquantoché anche la na¬ 
tura è naturata si dei tre elementi costitutivi ma non ò perciò percepibile. 

roo. I seguaci del Nyàya ( Nyàyasiitva , 1, 1, 12). 

101. E non c’è quindi alcun bisogno di pensare che, p. es., l’udito 
concerna il suono ed esso solo, perché è nato dall'etere, di cui il suono è 
una qualità. 
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loro essere un prodotto del senso dell’io è chiaramente dimo¬ 
strato da questo, che le varie nozioni « io odo », « io vedo », 
« io odoro » sono costantemente in combinazione coll’io. 

[242&-243J II loro essere strumenti d’azione ( karana ) si 
deve proprio a questo, che sono in contatto col soggetto 
agente; ché se gli strumenti d’azione fossero separati dal 
soggetto agente sarebbero qualcosa che è mosso da altro, 
né quindi sarebbero più strumenti (bensì oggetti d’azione), 
e, per eseguire un’azione, bisognerebbe ricorrere ad altri 
strumenti, per cui si cadrebbe in un regresso aH’infinito. 

[244] La verità è dunque questa, che il soggetto agente, 
differenziando, mercé la sua libertà, il suo proprio corpo, 
non solo trasforma da se stesso una sua propria parte, la 
quale si trova in contatto colla parte oggetto, in strumento 
d’azione 102 , bensì, immedesimatosi con tale parte, così con¬ 
vertita in strumento (e, per dir così sotto, l’impressione di 
essa), trasforma in strumenti d’azione anche cose da lui 
completamente separate, quali, ad esempio, un coltello. 

[246] In conseguenza 103 l’anima, come strumento generico 
rispetto alla conoscenza, possiede la sapienza impura, e, 
come strumento generico rispetto all’azione, la forza. 

[247] « Ma (dirà qui alcuno) secondo il Matangatantra, 
etc. la forza ha la natura di soggetto agente; la sapienza 
etc., per diventare strumenti presuppongono infatti Tesserci 
di essa» 104 . 

[248-249] La natura di soggetto agente causale propria 
della forza, implica una strumentalità 105 . Senza di essa 106 
poi gli altri sensi sarebbero infatti privi del loro proprio 


102. P. es., gli organi di percezione e d’azione. 

103. La natura di strumento d’azione compete per eccellenza alla parte 
di sé che il soggetto agente ha separato dal suo proprio essere, e quindi, 
agli organi di percezione e d’azione (J). 

104. Vedi sopra, 183, 190&. 

105. Vedi sopra, 183. Il prayojaka è l'agente causale, colui che fa sì 
che un altro soggetto faccia questo o quello. Quest’azione causale, per 
essere effettuata, richiede la presenza di un qualche strumento. 

106. Mi sembra, se ben intendo, senza la soggettività, propria dell’ef¬ 
ficienza, la quale, come prima, si converte nei sensi. 





326 


CAPITOLO IX 


essere. Tale la ragione per cui nel Matangatantra, etc. (taira), 
essa non è inclusa fra gli strumenti generici 107 . 

[2496-250] Senza la sapienza gli altri sensi sarebbero, in¬ 
fatti los , privi del loro proprio essere, e così pure la sapienza, 
senza la forza, in quanto che la facoltà di conoscere presup¬ 
pone quella d’agire. La forza e la sapienza son perciò giu¬ 
stamente detti essere lo strumento principale dell’anima. 

[251-252] Tale la ragione per cui si vede che anche un 
cieco o uno storpio, privi rispettivamente di sensi di cono¬ 
scenza e d’azione, abbiano tuttavia cognizione del colore e 
procedano. La differenza fra costoro e gli altri individui sta 
nel fatto che questa conoscenza ed azione per virtù dei 
detti strumenti generici si svolge in loro rispetto ad una 
oggettività parimenti generica. Il cieco, p. es. ha cognizione 
d’un colore generico e nulla più. 

[ 2 53] Da questo stesso senso prodotto dell’io, di cui qui 
è questione, caratterizzato però da un contatto ancora più 
stretto cogli elementi sottili, nascono poi i cinque sensi 
d’azione, vale a dire il senso della parola, delle mani, degli 
organi escretori, dei genitali, e dei piedi. 

[254-2570] Gli strumenti d’azione non sono altro che 
aspetti del senso dell’io, capace di produrre un effetto, e si 
riducono alle nozioni Io parlo, Io prendo, Io abbandono, 
Io emetto, Io procedo. La mano, la quale è un senso d’azione, 
non cessa perciò di essere presente ed operante neppure in 
un monco. La mano (fìsica), costituita da cinque dita, non 
e altro che la sede principale di esso senso. Il fatto che si 
possa afferrare anche colla bocca, dimostra che colà 109 v’è 
uno strumento d’azione e questo non è altro che la mano. 
Ché senza strumento quale mai azione può di grazia aver 
luogo? Se così fosse uo , infatti, neppure i sensi di conoscenza 
avrebbero più ragione di esistere. 


107. Leggo atah sdmdnya 0 per ato' sàmànya 0 . 

108. Questa st. si riallaccia direttamente alla st. 246. Le stt. 247-249 
costituiscono una specie di parentesi nel discorso. 

109. Secondo J tatva non si riferisce alla bocca, bensì all'atto di af¬ 
ferrare. 

no. Se cioè l’azione potesse svolgersi senza strumenti. 
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[2576-259»] Quanto è detto da alcuni, che cioè, il vedere, 
in quanto azione, presuppone uno strumento e che invece il 
camminare può fare a meno di esso, è cosa davvero sor¬ 
prendente. Le azioni per eccellenza sono infatti il camminare, 
l’alzar la mano, etc., e la percezione (come dicono i Vaisesika), 
qualità. Dai grammatici, poi, la percezione è giustamente 
considerata come un’azione. 

[2596-260»] Quanto affermano i seguaci del Nyàya, che 
cioè la conoscenza, in base al principio generico secondo cui 
ogni azione presuppone uno strumento, presuppone, in quanto 
azione, uno strumento e l’afferrare invece no, è una bella 
dimostrazione di cecità. 

[2606-261»] I sensi d’azione, perciò, pervadono tutto il 
corpo, né più né meno che il senso del tatto, senza che 
questo escluda che essi siano presenti ed operanti per eccel¬ 
lenza in un luogo determinato 111 . Tale l’opinione di coloro 
che ci sono stati maestri nel Matangettanti'a nz . 

[2616-264»] « Ma (dirà qui alcuno) oltre quelle esposte vi 
sono anche molteplici altre azioni, e necessaiiamente quindi, 
a causa di esse, anche altri strumenti, ond’è che 1 sensi 
d’azione non possono essere fìssati ad un numero determi¬ 
nato». Ouest’obiezione (io rispondo) fu senza dubbio già 
confutati da Sadyojyotih, il quale disse che non ogni stru¬ 
mento d’azione è un senso d’azione, bensì che tali sono 
soltanto gli strumenti di determinate azioni , sennonché 
tale risposta non è tale da spegnere 1 ai dente sete in noi 
suscitata dalla domanda precedente. O che s appagano orse 
i pavoni di poca, non limpida acqua? 

[2646-268] La vera risposta a quest’obiezione e quella 
che ci fu data dal venerabile Sambhunàtha, confortata dalla 
nobile luce del puro nostro conoscere 114 . Qui l’azione, la 
quale è unica (tale questa risposta) viene scissa e diversifì- 


111. P. es. i piedi (J). 

112. P. es. Aniruddha (J). . . T . , . 

113. Quali quella di camminare, di emettere, etc. Vedi Bhogak., 23. 
114 Cioè, confortata dall'esperienza. Nel secondo pada della st. 265 

propongo di leggere vikasàpraballkrtam per vikalàprabalikrtam, che non 
dà senso. 
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cata dalle diverse intenzioni. Tali intenzioni son cinque e 
cinque sono di conseguenza i sensi d’azione. Le azioni di 
fuori, precisamente, sono di quattro specie, ordinate all’ab- 
bandonare, all’afferrare, ad ambedue e ad un riposo nella 
nostra stessa natura, ad esclusione d’ambedue. A tali quattro 
azioni corrispondono rispettivamente gli organi escretori, le 
mani, i piedi e gli organi della generazione. L’azione di 
dentro, basata sul soffio vitale, è unica ed il senso ad esso 
corrispondente è la parola. Tali, in ristretto, le loro varie 
attività, (fonte dei diversi) effetti. 

[269] Di là dalle dette azioni, non se ne scorgono altre. 
A che prò quindi questa vostra supposizione, secondo cui 
gli organi di senso non sarebbero limitati ad un numero 
determinato? 

[270] Tutte queste varie attività son svolte dai sensi, 
senza che gli uni usurpino le funzioni degli altri, che (come 
si è visto) essi possono coesistere (in un medesimo luogo). 
Tale usurpazione e confusione ( samkaram ) v’è soltanto per i 
corti di mente. 

[271] (Secondo alcuni) i detti sensi d’azione derivano dal 
senso dell io Tubescente 115 . Dal senso dell’io nigrescente, ten¬ 
dente ad offuscare la parte fruitrice, (il soggetto agente), 
tecnicamente chiamato col nome di « primo degli elementi » 
(1 hhùtàdi) 116 , derivano poi i cinque elementi sottili, i quali 
sono la causa degli elementi grossi. 

[2726-276(2] Nei due gruppi formati l’uno dal senso interno 
e dai sensi di conoscenza e d’azione, e l’altro dagli elementi 
sottili, è, secondo i seguaci del Sàmkhya, presente, come 
elemento stimolatore, il senso dell’io Tubescente 117 . Secondo 
altri, dal senso dell’io Tubescente nasce invece il senso interno, 
come quello che sa destramente circolare attraverso tutti gli 
altri sensi, leggero, veloce. Altri ancora dicono che il senso 

115. Non mi sembra che, come vuole J, Abhinavagupta esprima in 
questa stanza la sua opinione, bensì quella di Sadyojyotih (vedi sotto 
2 75 ^» 276#). Secondo Abhinavagupta i sensi d'azione derivano dal senso 
dell io albescente, influenzato, con una certa intensità, dagli elementi 
sottili (vedi sopra, 253 e TS, Vili, p. 88, 1 . 6). 

116. Vedi le Sàmkhya K., 25. 

117. Ibid., ed il commento di Vàcaspatimiéra, etc. 
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interno nasce dal senso dell’io albescente e che dal senso 
dell’io Tubescente nascono invece i sensi di conoscenza e 
d’azione, come quelli che sono in contatto col soggetto per¬ 
cettore e colla realtà percepibile. Secondo Sadyojyotih, 
quanto nasce dal senso dell'io Tubescente son poi chiara¬ 
mente i sensi d’azione, ché l’attività è cosa propria della 
albedine 118 . 

[2766-27912] Conforme infine al Màlinlvijaya, il senso in¬ 
terno nasce dal senso dell’io Tubescente e dal senso dell’io 
albescente 119 nascono invece tutti gli altri sensi. A noi questa 
sembra l’opinione giusta. La funzione dei sensi esterni con¬ 
siste, infatti, nella percezione, vale a dire, nella manifesta¬ 
zione delle cose esteriori 120 e quella del senso interno in un 
collegamento interiore, ché com’è stato detto dal Maestro 121 : 
« Il senso interno, reagendo (su ciò che è stato ricevuto 
attraverso i sensi esterni) effettua le varie costruzioni men¬ 
tali, quali l'azione, etc., che riposano sull’unità e moltepli¬ 
cità e son primariamente dovute all’attività del soggetto» 122 . 

[2796] Su questo punto però, ossia come i cinque elementi 
sottili derivino dal senso dell’io nigrescente, non è dissenso 
alcuno. Con essi comincia infatti la realtà percepibile. 

[2806-283] Il cosiddetto elemento sottile odore consiste 
nell’odorosità generica che si estende a tutti gli svariatissimi 
odori - saurabha, etc. - che son proprietà del principio 
terra. Esso è quindi di essi tutti pervasivo, instabile ed 
impermanente, in quanto causato, e, nel medesimo tempo, 
stante che l’annichilamento è uno scomparire nel proprio 
principio causale, né instabile né impermanente. Tale ragio¬ 
namento può essere esteso anche ai restanti elementi sottili, 
quali il sapore, etc. Le varie cose particolari son infatti di 
necessità precedute da uno stato non particolarizzato. 


118. Vedi Bhogak., 36, 43, 44. 

119. MV, I, 31. Cfr. Sàmkhya K., 25. 

120. Seguo, nella trad., la variante vastubliàsane, menzionata anche 
da J, per vrttibhàsane. 

121. Utpaladeva. 

122. IPV, II, II, 3. Nella trad. ho seguito l'interpretazione del Pandey 
(Bhàskari, voi. III). 
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CAPITOLO IX 


[283fl-285«] L’elemento sottile suono, perturbato, si con¬ 
verte nell’etere, il quale sostiene tutti gli svariati suoni. Il 
suono, in effetto, è naturato di spazio, come quello che dà 
modo alle cose espresse dalle parole di disporsi dentro di 
esso. Questo stesso elemento suono, in unione coll’elemento 
sottile tatto, diviene, perturbato, vento, il quale così è natu¬ 
rato sì di suono e sì di tatto. 

[2856-2871?] Altri, non senza ragione, dicono invece che 
il suono è una qualità dell’etere soltanto. La menzione del 
vento e dell’etere come di cose inseparate l’una dall’altra 
(non si deve, essi dicono, all’essere il suono qualità anche 
del vento), bensì a questo, che il vento, senza l’etere, non 
nasce, e, inoltre, al fatto che gli elementi superiori son di 
regola presenti in quelli via via inferiori. 

[2876-288] Il suono ed il tatto insieme con il colore 
diventano, perturbati, fuoco, il quale è fornito così di tre 
qualità. Il medesimo si ripete per l’acqua, la quale è dovuta 
a questi tre elementi sottili più il sapore e per la terra, ai 
quali, oltre al sapore, si aggiunge l’odore. 

[289] In questo proposito, la terra, etc., com’è certificato 
dalla percezione diretta, non sono altro che un aggregato di 
qualità, né, separato e diverso da esse, appare soggetto alcuno 
che possa essere chiamato terra e via dicendo. 

[290-294??] A quel modo che, anche per coloro che sosten¬ 
gono come qualità e soggetto sian due cose diverse, un unico 
disegno {riipa) svariato, su di una stoffa, appare gradual¬ 
mente, così pure per noi accade circa le varie qualità della 
terra. E siccome, distesa che sia la stoffa, tutto questo vario 
disegno appare ad un tempo, così apparisce agli yoghin la 
terra, nella totalità delle sue qualità. Se la terra, la quale 
è naturata delle varie qualità anzidette, dall’odore al suono, 
apparisce in modo graduale ovvero ad un tratto, si deve 
(così soltanto) alla detta diversità dei mezzi. Tale la ragione 
per cui si dice che i diversi modi di concepire (una cosa) 
son dovuti a tale manifestazione graduale (kramavy alili ). Da 
tali diversi modi di concepire dipende poi l’uso del genitivo 
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e quello di sostantivo ed aggettivo specificatore I23 . Secondo 
questa nostra dottrina, separato e diverso dalle qualità, non 
v’è perciò soggetto alcuno. 

[2946-2971?] Nella terra, l’odore, il colore e il sapore 
anzidetti si presentano poi in più modi differenti; il tatto 
in essa è «derivato», cioè né caldo né freddo ed il suono 
di varie specie. Nell’acqua è chiarezza, dolcezza e freddezza 
e vario il suono. Nel fuoco è chiarezza, luminosità e calore 
e svariato, come prima, il suono. Nel vento il tatto è « non 
derivato», né caldo né freddo e vario sempre il suono. Nel¬ 
l’etere, infine, v’ha un suono costituito di fonemi ed imma¬ 
gini riflesse di suoni. 

[2976-2991?] L’opinione dei seguaci di Kanàda, secondo 
cui il suono, a differenza del tatto, è (una qualità esclusiva 
dell’etere) è contraddetta dall’esperienza e non dev’essere 
accettata da alcuno. La nozione «il suono è nel tamburo» 
non è infatti contraddetta o infirmata da nulla 124 , né, mentre 
si prende un tamburo, si ha l’idea che esso sia, del suono, 
soltanto una causa. 

[2996-300??] L’udito, secondo la dottrina da noi professata, 
ha, come causa, il senso dell’io ed è presente ed operante 
in più luoghi e quindi è benissimo in grado di percepire il 
suono colà locato. 

[3006-302??] Per coloro che dicono come il suono, nato 
(secondo essi) da suono 125 , possa generare l’idea del suono 
solo dopo raggiunto lo spazio uditivo, caratterizzato dal¬ 
l’orecchio, come si spiega, di grazia, che, udito un suono di 
tamburo, ancorché leggero, si abbia l’idea che esso suono 
provenga da lontano, dov’è il tamburo? 126 


123. L’odore della terra, la terra odorosa (provvista di odore, gan- 
dhavatì). 

124. Secondo i seguaci del Vaiéesika, il suono non è percepito nel suo 
supporto (p. es. il tamburo) ma altrove, cioè « nell’etere delimitato dal 
pertugio dell’orecchio ». « Se (argomentano i Vaisesika) il suono avesse 
come supporto (p. es.) la conca, allora, questa, essendo stata ricoperta, 
non si percepirebbe. Infatti, essendo ricoperta l’apertura dell’orecchio, esso 
non viene mai ed in alcun modo percepito ». 

125. Vedi sopra, III, 25-27, nota. 

126. Logicamente, osserva J, la percezione che si dovrebbe avere è 
questa, che tale suono è qui neH’orecchio e non nel lontano tamburo. 
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CAPITOLO IX 


[3026-304] Una volta che il suono nato da suono, - poco 
importa se nato da un suono lontano o vicino - abbia rag¬ 
giunto lo spazio dell’udito, non è più naturato di lontananza 
o vicinanza. Né per onnipervadente può logicamente essere 
tenuto il primo suono, (quello originale). Come si spiega 
infatti che per quanti lo odono da vicino esso sia forte e, 
per chi è da esso lontano, debole? (La medesima cosa) non 
può infatti essere il soggetto di due qualità contrastanti. 

[305] La concezione dei seguaci del Vaisesika è stata 
confutata anche da altri in molteplici modi, e quindi noi 
ci asteniamo qui di diffonderci su di essa per minuto, ché 
sarebbe vana cosa: tutti son capaci di colpire un uomo morto. 

[306-308#] Tutti questi princìpi, cominciando dalla terra, 
son poi patentemente pervasi da quelli via via superiori, 
dotati di qualità ( guna ) più eccellenti. Questo rapporto di 
pervasore-pervaso si basa infatti, secondo le scritture, sulla 
maggiore eccellenza delle qualità, non sulla causalità o sulla 
leggerezza ( làghava ). Il principio attaccamento infatti (così, 
tanto per fare un esempio) è pervaso dalla sapienza, che di 
esso non è affatto la causa. 

[3086-310] Pervaso da una cosa è detto essere tutto ciò 
che senza di essa cosa non può sussistere. Tale la ragione 
per cui, (fatti forte di quest’affermazione), di leggerezza nella 
nostra dottrina, non vogliamo sentirne neppure il nome. Il 
rapporto di pervasore-pervaso, in conclusione, è causato 
unicamente dalla maggiore eccellenza delle qualità. « Tutto 
ciò che supera per qualità una cosa (così nel Màlinìvijaya) 
è detto essere ad essa superiore » 127 : la quale superiorità è 
qui sinonimo di facoltà di pervasione ( vyàptrtà ) 128 . 

[311] La terra, perciò, cominciando dalla luminosità pro¬ 
pria di è iva, accoglie in sé tutte le varie qualità dei differenti 


127. MV, II, 60 a. 

128. Il concetto di pervasivo o di pervasione (vyàpti) è tipico della 
speculazione scivaita e si riferisce alla capacità di una cosa di influire su 
un’altra, di pervaderla. Ogni mantra, ogni mudrà, ogni stato di coscienza 
ha, da questo lato, il suo potere, la sua sfera di pervasione (io traduco 
«il pervasivo»: ma altrettanto bene si potrebbe dire, secondo i casi, la 
virtù, il potere, la portata o gittata) di là dalla quale non può nulla. 
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princìpi che la pervadono, e come tale, pervasa, cioè, da essi, 
si manifesta. 

[312] La stessa cosa si ripete per tutti gli altri princìpi, 
dall'acqua fino alla potenza, con questa sola differenza, che tra 
due princìpi contigui, uno inferiore e l’altro superiore, v’è di- 
regola un rapporto di potenza-possessore di potenza. 

[313] Tutto ciò è stato da me diffusamente esposto nel 
mio trattato sul Senza Superiore ( anuttaraprakriyà) 129 . Lo 
studioso desideroso di particolari è perciò pregato di riferirsi 
a quest’opera. 

[314] E così la natura dei princìpi è stata anch’essa 
sufficientemente esposta. 


129. Il commento lungo alla Paràtrièikà. La concezione di cui sopra 
trova una chiara esposizione nelle pp. 137 scgg. di quest’opera, tradotte 
sotto, Appendice V. 




Capitolo X 

LA DIVISIONE DEI PRINCÌPI 

Diremo adesso d’una dottrina segreta che si trova solo 
nelle scritture del Trika *, ossia la partizione dei princìpi. 

[1-2] Degli anzidetti princìpi, che si estendono ed ineri¬ 
scono ai loro rispettivi gruppi (di soggetti e di oggetti), v’è, 
secondo ch’è detto nel Màlinivìjaya, un’altra differenziazione. 

[3-5] Tutti i vari princìpi 1 2 , dalla terra fino alla natura 
si dividono in quindici aspetti diversi, secondo le differenti 
potenze e soggetti possessori di potenza, aggiuntavi la natura 
propria; dall’anima fino alla forza, in tredici; in undici 
quando natura propria diventano i « dispogliati per dissolu¬ 
zione», e, com’essi, màyà 3 ; in nove, quando natura propria 
diventano i «dispogliati per conoscenza»; in sette, quando 
natura propria diventano i mantra; in cinque, quando natura 
propria diventano i Signori dei Mantra; in tre, quando na¬ 
tura propria diventano i Grandi Signori dei Mantra. Siva, 
il quale è naturato d’una coscienza tutta densa di luce, non 
è soggetto a divisione alcuna. 

[6-70] I soggetti possessori di potenza son sette, vale a 
dire Siva, i Grandi Signori dei Mantra, i Signori dei Mantra, 
i Mantra, i « dispogliati per conoscenza », i « dispogliati per 
dissoluzione» e gli «inviluppati». Altrettante son le potenze. 
Il quindicesimo aspetto è costituito dalla natura propria. La 
terra è quindi naturata di quindici aspetti diversi. 

\_7b-9a] Le tre potenze del Dio, da noi già descritte 4 , si 
manifestano infatti in guisa di soggetti conoscenti, mezzi di 
conoscenza e conoscibile. Il soggetto conoscente, precisa- 
mente, è una particolare manifestazione della potenza Su- 


1. E, precisamente, solo nel MV (II, 1 -ya). 

2. Le stt. 3-5 sono una parafrasi piuttosto libera di MV, II, 27a. 

3. Colla parola màyà si allude qui, secondo J, alla seconda categoria 
di « dispogliati per dissoluzione », quelli privi di conoscibile (vedi sopra, 
IV, 29, 30). 

4. Para, etc. (su di esse vedi sopra, I, 2-5, 107-108 etc. 
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prema, i mezzi di conoscenza della potenza Suprema-Infima 
ed il conoscibile della potenza Infima. Essi equivalgono 
rispettivamente al soggetto possessore di potenza, alla po¬ 
tenza ed alla natura propria. 

[96-1 oa] In questo proposito, la natura propria è, sì della 
terra come d’ogni altro principio, l’aspetto a sé stante, insen¬ 
ziente, non colorato dalle condizioni limitanti ( upddhi) di 
soggetto conoscente, mezzi di conoscenza, etc. 

[106-12] Della terra, etc., vi son tuttavia altri quattordici 
aspetti. Sette di essi son dovuti a questo, che essi princìpi 
possono essere conosciuti dagli « inviluppati » fino a Siva, nel 
momento in cui le loro rispettive potenze non sono in stato 
di emergenza. Altre sette divisioni si debbono al poter essere 
la terra, etc., conosciute da questi medesimi soggetti, nel 
momento in cui le loro rispettive potenze sono in stato di 
emergenza. 

[126-17] Degli « inviluppati » son considerati come potenza 
i mezzi di conoscenza nel loro aspetto generico, costituito 
dalla forza e dalla sapienza impura, e non le loro suddi¬ 
visioni 5 . Questi stessi mezzi di conoscenza, in stato però 
di non evidenza, appartengono anche ai « dispogliati per 
dissoluzione». Nei mezzi di conoscenza dei «dispogliati per 
conoscenza » il velame della forza e della sapienza e in 
via di dissoluzione. Strumento di azione dei Mantra è la 
sapienza pura in via di risveglio, ma accompagnata dalle 
impressioni latenti della sapienza e forza, anzidette. I 
Signori dei Mantra hanno, come mezzo di conoscenza, la 
Sapienza Pura, interamente sì risvegliata, ma unita tuttavia 
alle dette impressioni. Il mezzo di conoscenza dei Grandi 
Signori dei Mantra è questa stessa Sapienza Pura, priva di 
queste impressioni latenti. Le parole mezzo di conoscenza, 
strumento d’azione e potenza sono intercangiabili. Strumento 
d’azione di Siva è infine la sua sovrana potenza di volontà - 
cioè la Sua libertà senza più - attraverso la quale conosce 
ed agisce. 

5. Vedi su questi due mezzi di conoscenza generici anche sopra, IX, 
246-250. 
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CAPITOLO X 


[18] I sette soggetti conoscenti, da Siva agli « invilup¬ 
pati» si presentano così in un duplice aspetto, secondo che 
le loro potenze siano o non siano in stato di emergenza. 
La loro diversità diversifica il conoscibile. 


i. 

LA CONOSCIBILITÀ COME PROPRIETÀ DELLA COSA 
(VASTUDHARMA) 6 

[19] La cosiddetta percepibilità è infatti parte integrante 
della cosa stessa. O che nella nozione « Io percepisco (il 
turchino) percepibile da Caitra» che cosa di grazia appare? 

[20-28#] « Ma (dirà qui alcuno) ciò che qui appare è 
semplicemente la conoscenza propria di Caitra e null’altro. 
Questa percepibilità non è per noi una proprietà della cosa, 
così come il colore turchino. Se la percepibilità fosse infatti 
per natura sua una proprietà della cosa, essa sarebbe allora 
percepibile da parte di tutti, né più né meno che le varie 
altre proprietà d’una cosa, quali, ad esempio, il colore tur¬ 
chino, la forma di vaso, etc. 7 . Se d’altra parte s’ammettesse 
che una cosa possiede, come proprietà, la percepibilità, in 
forza della coscienza del percettore, s’incorrerebbe nel mede¬ 
simo controsenso di prima — come nel caso della stoffa tes- 

6. La discussione seguente, piuttosto complicata, abbraccia 78 stanze. 
La percezione di una cosa, come percepita da questo o quel soggetto 
(e di soggetti ve ne sono come abbiamo veduto 14 categorie) ò diversa 
dalla percezione della cosa pura e semplice (vedi, p. es. sotto, ^Sb-joa, 
85-88, dove Abliinavagupta adduce l'esempio del ladro, del teatro, etc.). 
Questa constatazione offre lo spunto d'una lunga discussione sulla natura 
della «percepibilità» ( vedyatd ). La conclusione, è, come vedremo, che essa 
è una proprietà oggettiva della cosa (vastiidhanna ). Tutta questa discus¬ 
sione è implicitamente una confutazione della tesi dei seguaci della Mi- 
màmsà. Vedi sotto, st. 57#, 58^. 

7. Secondo J, Abliinavagupta ha qui in mente la dottrina della pra- 
katatd, cioè « diretta apprensibilità » o « manifestità » dell’oggetto, soste¬ 
nuta dai seguaci di Kumàrila. « La cosiddetta conoscenza (cosi J) è una 
azione, la quale è, da parte sua, inferibile dal frutto. Il quale frutto è 
da essi chiamato “ diretta apprensibilità " e considerato come una pro¬ 
prietà dell’oggetto. La “ conoscibilità " ( vedyatd ) non è, per costoro, altro 
che essa ». Vedi sulla pvakatatà, Parthasarathi, Sàstradipikà , pp. 37-38 
e Ganganatha Jha, Pùrva-Minidtnsà, Benares, 1942, p. 86. 
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suta dal tessitore. Di più: se questa pretesa proprietà chia¬ 
mata col nome di percepibilità è impercepibile, allora non 
esiste, come un fiore nell’etere; e se è percepibile, anche di 
essa allora potrebbe esservi percepibilità, sì che s’avrebbe 
un regresso all’infinito, per cui nulla sarebbe più percepibile 
ed il mondo sarebbe in stato di completa insenzienza. L’obie¬ 
zione secondo cui essa sarebbe l’essenza o corpo stesso della 
cosa, colorato da parte di quelle condizioni limitanti che 
sono i soggetti conoscenti, naturato della manifestazione 
dell’oggetto, né più né meno che il conoscere - tale obiezione 
non ha per noi alcun fondamento reale. Seguendo infatti 
tale teoria, se la cosa fosse percepibile da parte di un solo 
soggetto conoscente, non sarebbe percepibile da parte di 
altri, e, se fosse percepibile da parte di tutti i soggetti, non 
sarebbe percepibile da uno solo. La percepibilità non può 
perciò assolutamente essere una proprietà della cosa. Questa 
percepibilità propria d’una cosa è semplicemente una speciale 
caratteristica della coscienza. Infatti, dove e quando il cono¬ 
scere, consistente nella percezione dell’oggetto, si unisce inse¬ 
parabilmente ( samavaiti ) con un dato individuo, l’oggetto in 
questione si manifesta a lui solo. La percepibilità non è 
altro che questo». 

[280-310] A costoro noi rispondiamo, dicendo che se la 
percepibilità non è una proprietà delle cose, allora esse 
sarebbero impercepibili, pur essendoci tale conoscenza sopra¬ 
descritta. A quel modo, infatti, che pur avendo un vaso la 
proprietà di essere fornito di una larga base, etc., un panno, 
che tale non è, non può certo divenir tale, così, pur essen¬ 
dovi, inerente al soggetto, tale conoscere, le cose che non 
hanno, come proprietà, la conoscibilità, non possono certo 
arrivare a possederla. 

[3i&-33a] Ma v’è ancora, nella vostra teoria, un altro 
grosso errore, che merita d’essere preso in considerazione. 
Se le cose, come voi dite, non son naturate di luce, naturata 
di luce non può essere la conoscenza di esse, non può essere 
il suo supporto, non possono essere il senso interno, una 
lampada, gli occhi, etc. E che, di grazia, allora s’illumine¬ 
rebbe, essendo così il mondo immerso in un sonno assoluto? 


Abhinavagupta. 
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[336-35] « Ma (sento già dirti) l’essenza o natura della 
conoscenza è quella di illuminare le cose così come una 
lampada». O la bella novità che tu dici! O che la è comica 
davvero! Vediamo, vediamo un po’ che si sia questa facoltà 
d’illuminare le cose, propria secondo te della conoscenza! Le 
cose e la luce son qui due termini coordinati 8 o cumulati 
assieme? 0 si deve intendere che la natura del conoscere è 
la luce dell’oggetto? Soffermiamoci su quest’ultimo caso. 

[36] Se il genitivo nell’espressione «la luce dell’oggetto» 
ha un valore soggettivo, si ricade nello stesso errore di prima, 
senza possibilità di scansarlo 9 ; e se d’altro lato, tu dici 
che ha un valore oggettivo, allora in essa frase v’è implici¬ 
tamente un senso causativo. 

[37] E noi allora vi facciamo osservare: Quello che s’illu¬ 
mina è già luce o no? Ché, se non è luce, non può illuminarsi. 
E in ambedue i casi la vostra concezione non resta in piedi. 

[38] « Ma come si spiega allora (tu forse dirai) nella vita 
ordinaria l’uso del causativo? » Il causativo (io rispondo è 
usato in modo reale e non metaforico solo quando i due 
soggetti agenti, quello causale e quello da lui mosso, sono 
esseri coscienti. Nei riguardi di cose insenzienti, esso è usato 
metaforicamente soltanto. Si consideri: da un lato Caitra è 
sì capace d’andare, ma, pensando come questo suo andare 
dipenda da altri, si dice: «Il mio padrone mi fa andare»; 
e, d’altra parte, il suo padrone, vedendo come Caitra abbia 
in sé la capacità di andare, come sia dipendente da sé e 
pensando insieme che potrebbe non andare, si dice: « Io lo 
faccio andare». Il causativo è usato in senso proprio rispetto 
a tali due soggetti agenti, movente e mobile soltanto. Gli 
altri usi del causativo son dovuti, nella vita comune, ad una 
estensione di tale sua forma primaria, che si presume esistere 
anche altrove. Quando, p. es., si dice che uno fa andare la 
freccia, non si fa altro che attribuirle quest’impressione di 
velocità e di presumere, in base ad essa, di essere un soggetto 
agente causale. Nel caso che ambedue i soggetti siano insen- 


8. Dotati, cioè, di un sostrato comune ( sàmànadhikaranyam) (J). 

9. Vedi sopra 286-310. 
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zienti, come quando si dice, «il vento fa cadere il monte», 
il rapporto fra movente e mobile è una pura creazione imma¬ 
ginaria di chi vede. In tal modo, quando uno dei due sog¬ 
getti è insenziente, o, a maggior ragione insenzienti sono 
ambedue, il causativo non è usato in senso proprio. Ma 
tanto basti, ché tutto ciò è stato da me trattato diffusamente 
altrove 10 . 

[456-46] Tale presunta illuminazione dell’oggetto da 
parte della conoscenza, è dunque una semplice metafora. 
« E sia pure (sento già dirti), tuttavia non può negarsi che 
apparisca, proprio come il monte (che è fatto cadere dal 
vento) ». 

[46^-48] Ma la metafora (io rispondo) dev’essere necessa¬ 
riamente determinata da un motivo. Nel caso dell’espressione 
anzidetta « Il vento fa cadere il monte », il motivo è costi¬ 
tuito dal movimento generato da esso vento nel monte, per 
forza del quale quest’ultimo, venuta meno l’unione o coesione 
fra le sue parti, cade. Nel caso nostro invece la conoscenza 
non agisce in alcun modo sull’oggetto, per cui come può la 
metafora inverarsi? E del resto, anche se s’inverasse, essa 
è pur sempre una cosa irreale. 

[486-50#] Di una cosa non luminosa può sì dirsi, meta¬ 
foricamente, che è luminosa, ma essa, nondimeno, rimane 
tale e quale. O che un bambino brucia, perché venga chia¬ 
mato metaforicamente un fuoco? Ove un bambino sia poi 
così metaforicamente chiamato, il seme o motivo di tale 
metafora è la sua vivacità, la quale è una cosa reale; ma 
quando la non luce vien chiamata metaforicamente luce, 
qual è di grazia il seme o motivo reale di tale metafora? 

[506-52#] La metafora infatti è logicamente possibile 
provata che sia l’esistenza d’un principio cosciente. Essa, 
infatti, consiste in una sovrapposizione (adhyàropà ), la quale 
dipende da un’unificazione ( prutisanidhàna ). Ora non v è, 
fino a questo momento, alcun principio cosciente; la stessa 
conoscenza non è luminosa. Se voi dite che l’oggetto è illu- 


io. La referenza, secondo J, ò ad un’opera di Abliinavagupta ora 
perduta, il Praklrnahavivarana. 
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minato da un’altra conoscenza, si ricade nelle stesse conse¬ 
guenze di prima. 

[526-53#] « Ma (voi forse direte) come si spiega allora che 
una lampada possa illuminare una cosa? » Ma che (io rispondo) 
non si ripetono forse, anche in questo caso, tutte le mede¬ 
sime obiezioni di prima? 

[536-54#] Mentre la lampada illumina, col suo stesso 
essere, una cosa, risplende e s’illumina di per se stessa. Ma 
non così la conoscenza. 

[546-55#] La lampada inoltre dà la luce alle cose, che, 
altrimenti, non s’illuminerebbero. E questo per la conoscenza 
è possibile solo se v’è non diversità. 

[556-56#] La verità è dunque questa, che, a quel modo 
e nella misura che l’anzidetto Siva Supremo, il quale è luce 
soltanto, s’illumina, a questo modo ed in questa misura 
s’illumina la natura delle cose. 

[566-57#] A quel modo dunque che, in una cosa, s’illu¬ 
mina p. es. l’azzurrità, così s’illumina la percepibilità, la 
quale è un che che si aggiunge alla parte oggettiva. 

[576-58#] Le due teorie secondo cui il frutto sia la « ma- 
nifestità» della cosa e che la coscienza (sia una proprietà 
del soggetto) 11 sono così ambedue sottratte dalla condizione 
di tesi opposte, e, alla luce della nostra dottrina, si sosten¬ 
gono reciprocamente. 

[586-60#] Un ladro, infatti 12 , che abbia saputo come ciò 
che sta per fare è a conoscenza (lett. percepibile) di Caitra 
se ne sta buono, senza prendere nulla, nonostante sospinto 
dal desiderio. Un amante, pensando che l’amata lo sta 
guardando colla coda dell’occhio, si vede, per dir così, tutto 
irrorare d’ambrosia. 

[606-61#] Tale percepibilità non si riduce ad un semplice 
fatto di coscienza, ad una conoscenza, ma è un che che si 

11. I due principali rappresentanti della Mimfimsà, Kumàrila e Pra- 
bhàkara vengono sostanzialmente a dire, secondo Abhinavagupta, che la 
« manifestità » è una proprietà dell’oggetto, e che la coscienza ò una pro¬ 
prietà del soggetto. I controsensi derivanti da queste due tesi possono 
essere superati soltanto ammettendo che il conoscente ed il conoscibile 
siano in realtà una medesima cosa. 

12. Questa st. si collega sintatticamente colla precedente st. 56 b, 57 a. 
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aggiunge alla natura della cosa, dotato di efficienza causale. 
E se non è una proprietà della cosa, che può essere mai? 

[616] Se qualcuno ci obiettasse che, qualora la cosa 
avesse, come proprietà, la percepibilità, questa proprietà 
apparirebbe egualmente a tutti, tale obiezione, io risponderei, 
non distrugge la nostra ma la sua tesi, non altrimenti da 
un'arma malamente impugnata. 

[626-63^] Per noi, del resto, secondo cui ciò che esiste 
è £iva soltanto, autoluminoso, quest’espressione « appare ad 
altri » è sconosciuta. 

[636-66^] Le stesse espressioni « questo colore turchino — 
ovvero questo vaso — sono uguali per tutti», sono accolte 
dalle persone di corto intelletto senza intenderne bene il 
significato. Infatti, il colore turchino appartenente al corpo 
di Kàlàgnirudra 13 non è il turchino tuo. « 0 che foise è il 
giallo»? No, non è il giallo, ma non è il turchino. Il tuichino, 
insomma, o non è turchino per alcuno 14 0 solo per colui cui 
sta davanti, solo per costui, dico, è percepibile (come tale, 
poco importa se direttamente o) anche immaginato 15 . 

[66 b-6ya] A quel modo poi, che, come tu vai predicando, 
la conoscenza è naturata (per te) dalla luce dell oggetto , 
così di questa nostra proprietà delle cose può benissimo 
dirsi (da noi) che consista in una percepibilità da pai te di 
questo o quel soggetto 17 . 

\6yb-jod] Per noi, del resto, non esiste, nella conoscenza, 
nessun soggetto determinato ( niyata ) 18 . Una cosa pei noi e 
percepibile per il soggetto che la conosce e nel momento 
che la conosce, indissolubilmente da lui. Chi ci obiettasse 
ancora come la percepibilità da parte di questo o quel so^ 
getto dovrebbe allora apparire ugualmente a tutti, supera 
in sordità, io penso, perfino i sordi. La detta peicepibilità, 


13. Una speciale ipostasi di Siva. Vedi sopra, IV, 164-167. 

14. Così dal punto di vista di Abhinavagupta secondo cui non esiste 

soggetto alcuno separato dalla coscienza. 

15. L'idea «uguale per tutti» è dunque insostenibile anche dal punto 
di vista dell’opponente (sia questo un seguace del Nyaya, etc.). 

16. Senza che per questo le cose appariscano tutte insieme. 

17. E non da parte di tutti i soggetti contemporaneamente. 

18. Nel senso di preesistente, già formato, separato da Siva. 
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infatti, non appare così ad alcun altro soggetto, e mi domando 
perché mai mostri tanta mal posta avversione per questa 
nostra espressione, che la percepibilità sia parte integrante 
della cosa. 

[706-750] In base a questo stesso ragionamento è stato 
sradicato anche ogni sospetto di regresso all’infinito 19 . Infatti 
questa cosiddetta percepibilità è dissimile dalle altre pro¬ 
prietà, quali l’azzurro, etc., nel senso che è precisamente, 
quella proprietà, grazie alla quale il soggetto, insieme con 
tutte le sue altre proprietà, diventa percepibile. Essa non è 
dissimile dall’esistenza o dall’inerenza. « Ma allora (sento già 
dirti) a quel modo in cui l’essere, essendoci, rende essenti 
cose non essenti, l’inerenza, congiunta, congiunte cose non 
congiunte, l’ultima particolarità, naturata di separazione, 
separate cose non separate, il candore candido il non candido, 
l’andare andante il non andante, così accade pure per te, 
per cui un soggetto ( dharmin ), fornito di tutte le sue varie 
qualità, quali il turchino, etc., e di per se stesso non perce¬ 
pibile, grazie a questa nuova qualità, ossia la percepibilità, 
diventa percepibile 20 ». 

[75^‘78«] (Questa obiezione, io rispondo, non ci tocca 
affatto. La verità è infatti questa che) la percepibilità, che, 
né più né meno che le altre qualità come il turchino, etc., 
appare di per se stessa non luminosa, diventa luminosa 
per virtù di questa qualità, dico l’autoluminosità 21 . (E quindi) 
stante che il conoscibile si risolve nella luce 22 , può ben dirsi 
che esso non dipende da nulla, e che, per dir così, ha piena¬ 
mente assolto i suoi compiti. A quel modo, insomma, che 


19. Sussistente invece qualora la percepibilità fosse a sua volta per¬ 
cepibile, etc. 

20. Così ammettendo (tale il senso dell’obiezione) si cade in questo 
controsenso, che, cioè come l’essere è, per sua natura ( svarùpcna) essente, 
cosi la percepibilità dovrebbe essere, per sua natura, percepibile. Ma la 
percepibilità, com’è stato detto, è ciò per cui una cosa diventa percepibile, 
per cui una stessa cosa verrebbe ad avere due qualità opposte, ossia la 
percepibilità e la facoltà di far percepire (vcdakatvam). Abhinavagupta si 
sottrae, come vedremo, a quest’obiezione, dicendo che « percepibilità » 
tanto vale, in realtà, quanto « autoluminosità ». 

2r. La percepibilità non è dunque a sua volta percepibile. 

22. Nella st. 77 a leggo vedyam per viévain, anch’esso tuttavia soste¬ 
nibile. 
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Siva manifesta liberamente il vario conoscibile differenziato, 
così manifesta pure questa qualità (del conoscibile), cioè la 
percepibilità, non diversa qualitativamente dalle altre, quali 
il turchino, etc. 

[7SÒ-79] « Ma (dirà qui alcuno) ammettiamo pure che la 
percepibilità, com’è stato provato, sia una proprietà della 
cosa. A che prò ostinarvisi contro? Il problema tuttavia 
adesso è questo: se questa percepibilità da parte dei vari 
soggetti conoscenti, da Siva fino agli “ inviluppati , è unica, 
come si spiegano allora i quattordici aspetti di cui s è fatto 
prima questione?» 

[80-81] Se quanto s’intende (io rispondo) è, delle cose, 
la loro natura piena e perfetta ciò di cui si parla è allora 
il Signore, Bhairava, il Dio, il Beato soltanto. Ma se ciò 
che si ha in mente è la realtà via via differenziata e divisa, 
immaginata e voluta dal Suo potere, che cosa, di grazia, 
è stato mai commesso dall’anzidetta ripartizione? 

[82] La dottrina, la verità suprema è dunque questa, 
che qualechessia il corpo con cui una cosa ad un certo mo¬ 
mento si manifesta, tale è allora la sua natura. 

[83-84] Una cosa di cui si sa ch’è percepita (vedya) da 
Caitra, da due o da molti soggetti, da un Mantra, da un 
Signore di Mantra, da Si va, quando la Sua potenza è m 
stato di emergenza o meno, produce, di volta in volta, sva¬ 
riatissimi, innumerevoli effetti (arthakriya ), etc. 

[85] Chi infatti assista ad uno spettacolo di danza o di 
canto, visto da numerosi spettatori di tipo «inviluppato» 23 , 
ad esso intenti ( ekdgra ), può fare a meno di considerarlo 
come un vero e proprio mare di nettare? 

[86] Tale la ragione per cui da coloro che insegnano la 
natura degli spettacoli di lottatori ed attori si dice che lo 
stato di identità fra tutti i soggetti (che in essi si viene a 
determinare) è fonte d’una (speciale) esperienza di pienezza. 


21. Leggo col Ms. G °janeksitam per °janali khalu. 

24. Vedi su questa e le segg. stt. 86-88 il mio volume The Aesthetic 
Espcrience, etc., pp. 56 - 57 - 
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[87-88] Se dalla visione del detto spettacolo essi fossero 
contenti e soddisfatti ad uno ad uno, individualmente, che 
sovrappiù vi sarebbe, essendo essi uniti insieme? E quale 
unità, di grazia, di soggetti? Che, quando il detto spettacolo 
è tutto ricolmo di tali percepibilità, che quali proprietà, ad 
esso si aggiungono, può ben dirsi che esso si manifesta allora 
in maniera diversa dall’arido apparire precedente. 

[89-910] Tali percepibilità producono di regola vari effetti 
(non solo, come si è visto, nella vita ordinaria) ma anche, 
nel tirocinio spirituale. « Conviene (leggiamo ad esempio nel 
Màlinivijaya) pensare come il sestuplice cammino sia presie¬ 
duto da Siva» 25 . Tale presidenza del Dio non è infatti altro 
che la sua perfetta conoscenza del tutto, il quale così cono¬ 
sciuto, come cioè percepito dal Signore, non mancherà di 
produrre gli effetti speciali di cui qui si fa questione. 

[916-92(2] E così è stato provato come nelle (varie) cose 
possa apparire tale proprietà, chiamata col nome di perce¬ 
pibilità, appartenente ad esse. Quando essa non si manifesta, 
ciò che rimane delle cose è semplicemente la cosiddetta 
« natura propria ». 

[926-930] La natura con cui una cosa appare, senza 
speciale perspicuità, al soggetto, che cerchi di escludere da 
essa ogni sospetto di condizioni limitanti, questa è la natura 
propria 26 . 

[ 93 &- 95 «] Nella nozione « Io conosco il vaso », quanto si 
dice che apparisca è il vaso in sé, non impressionato da 
alcuna percepibilità. «Ma (dirà qui alcuno) queste percepibi¬ 
lità esistono anche in tal caso, rispetto ai Mantra, etc. » Ed 
10 rispondo: Sia pure! Tuttavia il loro esserci non apparisce. 

[ 95 ^~ 96 <z] O che in una nozione come « Il corpo di Kàlàgni 
o le regioni di là dal monte Meru son per me impercepibili » 
ciò che appare alla coscienza non è forse la cosa in se stessa, 
nella sua nudità? 27 


25. MV, IX, 39Ò. 

26. La natura propria è dunque l'immagine « generica » ( sàmànyàtmakam ) 
della cosa, di là dalle immagini di tempo, spazio, etc., che la precisano. 
In tal senso essa non è perspicua, in quanto tale ò solo il particolare. 

27. Priva di ogni contatto con le immagini di percepibilità (J). In 
essa nozione v’è, piuttosto, l’immagine di « non percepibilità ». 
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[966-971?] Una cosa infatti è percepibile ( vedya ) perché 
appare e non il contrario. Con chi dunque prendersela, se 
l’apparire può (talora) essere impercepibile ? 


2 . 

LA DISPOSIZIONE DEI PRINCÌPI 
( TATTVAVIDHIH) 

[976-981?] In tal modo, la terra possiede quindici aspetti 
diversi, e così pure gli altri princìpi, dall’acqua alla materia, 
in quanto che si ha di essi percepibilità (anche) rispetto agli 
« inviluppati ». 

[986-991?] Quanto è stato detto nel Màlinlvijaya, che, 
cioè, « Gli “ inviluppati ” son provvisti (sarnanvitàh) dei prin¬ 
cìpi che vanno dalla forza fino alla terra», si riferisce al 
fatto che le corazze sono in essi in stato di emergenza 28 . 
Gli «inviluppati» sono infatti i soggetti in cui le sei corazze, 
quali la sapienza impura, l’attaccamento, la forza, etc., 
sono in stato di emergenza: le quali, nei « dispogliati per 
dissoluzione », sono nello stato contrario e nei « dispogliati 
per conoscenza» annichilate. 

[101] Perciò, sebbene negli « inviluppati » predomini il 
conoscibile, esse anime, nella misura appunto che le corazze 
sono in loro in stato d’emergenza 29 , son tuttavia soggetti 
conoscenti. I detti quindici aspetti restano dunque irre¬ 
prensibili. 

[102] Tali quindici aspetti appartengono anche agli « invi¬ 
luppati » presenti nei detti princìpi, dalla terra in poi 30 . 
Soggetto conoscente nei riguardi di esso, che funge allora 
da conoscibile, può infatti benissimo essere un altro « invi¬ 
luppato ». 

28. MV, I, 35. Tale frase potrebbe far pensare che la loro soggettività 
si estenda dalla terra fino a kalà: di qui la precisazione di Abhinavagupta. 

29. Le corazze (specialmente la sapienza e la forza) stimolano, 
vivificano la potenza di conoscenza e di azione che maya. aveva sottratto 
all’anima (J). 

30. Anche gli « inviluppati » possono cioè essere visti da quindici punti 
di vista diversi. 
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[103-104] Le varie cose del conoscibile, quali il colore 
giallo, etc., possono (infatti) essere meditate, nei princìpi 
che vanno dalla terra alla materia in quattordici modi di¬ 
versi 31 , secondo che in connessione con grossezza 32 , velame 33 , 
inizio 34 , contrazione 35 , la stessa 36 , il contrario 37 e perva- 
sione 38 , di ciascuno dei quali son due aspetti diversi in base 
a fissità e mobilità 39 . A questi quattordici aspetti è da 
aggiungere quello insenziente, costituito dalla natura propria. 
Queste concentrazioni, di cui si parla nel Màlinivìjaya, rag¬ 
giungono poi uno stato di soggettività nei piani del corpo 
e del soffio vitale. 

[105-107] Quando invece si immagini come il conoscibile 
sia costituito dai princìpi che vanno dall’anima fino alla 
forza, allora nei loro riguardi (gli esseri) caratterizzati dalle 
corazze in emergenza 40 , non detengono più la condizione di 
soggetti, ma diventano conoscibile. Tale la ragione per cui 
i cosiddetti «inviluppati» non sono più soggetti conoscenti 
circa ai detti princìpi, i quali, per l’assenza dei due aspetti 
dei soggetti « inviluppati », caratterizzati dalla potenza e dal 
possessore di potenza, possono essere (visti in) tredici modi 
soltanto. Le entità che detengono la condizione di soggetti 
conoscenti sopra di essi princìpi sono i « dispogliati per dis¬ 
soluzione», nei quali le corazze sono in stato di immergenza 
e sono immersi dentro di màyà. I « dispogliati per cono¬ 
scenza», etc., rimangono su questo gruppo soggetti cono¬ 
scenti, tali e quali a prima. 


31. Secondo il MV, XII, passivi, ognuno dei vari princìpi dalla terra 
alla materia può essere oggetto di quattordici concentrazioni diverse. 

32. Lo stato di « inviluppato », caratterizzato dalle tre macchie. 

33 - Lo stato di « dispogliato per dissoluzione », caratterizzato dalla 
presenza di due macchie. 

34. I « dispogliati per conoscenza », inquinati dalla sola maculazione 
iniziale, quella « particoliforme ». 

35 - I Mantra, i quali sono in stato di contrazione rispetto alla coscienza 
pienamente espansa. 

36. I signori dei Mantra, sempre contratti, ancorché meno dei Mantra. 

37. Lo stato di espansione proprio dei grandi signori dei Mantra. 

38. Siva. 

39. I due aspetti di possessore di potenza c di potenza. 

40. Leggo tadodbhidahanciibàmso per tadudbhiUah baùcubdniso (lezione 
tuttavia egualmente possibile). 
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[ioS-iog] Quando poi oggetto di conoscenza è màyà, 
anche queste entità in cui le corazze sono in stato di immer- 
genza, diventano conoscibile — ché in màyà, la quale è sotti¬ 
lissima, le corazze si fondono in unità — sicché soggetti 
conoscenti su di essa son soltanto i « dispogliati per cono¬ 
scenza » 4I , i quali son privi di corazze. Oggetto di cono¬ 
scenza (da parte di altri « dispogliati per conoscenza ») possono 
naturalmente diventare anche questi « dispogliati per cono¬ 
scenza» stessi, immersi in màyà. Il numero di aspetti pos¬ 
seduto da màyà è dunque limitato ad undici. 

[no] Quando oggetto di conoscenza sono i « dispogliati 
per conoscenza», nei quali le corazze sono annichilate, da 
soggetti conoscenti possono fungere i Mantra soltanto, i 
quali sono in procinto di risvegliarsi. Diventati poi oggetto 

di conoscenza questi stessi Mantra, rimangono, come sog¬ 
getti, i Signori dei Mantra, nei quali la piena conoscenza è 
in atto di nascere. I quali divenuti anch’essi oggetti, restano, 
come soggetti, i Grandi Signori dei Mantra, nei quali la 
piena conoscenza è appieno manifesta. Ed infine, divenuti 
anche costoro oggetti, risplende, come soggetto, £iva, il 
supremo, autoluminoso, che manifesta 1 intero conoscibile in 
identità con se stesso. 

[1136-117] Tale soggetto, Siva, non può diventare cono¬ 
scibile. La conoscibilità consiste infatti in una luce che 
dipende da altro, la quale condizione non è in Siva, ché il 
Signore è autoluminoso. Qualora (infatti) non si ammetta 
resistenza di un principio autoluminoso, si va incontro a 
questa conseguenza, che le varie cose che appariscono deii- 
veranno via via da altre cose che non sono in se stesse luce, 
sicché si cade in un regresso airinfinito, a causa del quale 
il tutto risulterebbe (cieco e) addormentato. Ora esso non 
si manifesta così! Il tutto, in effetto, si manifesta come 
dotato di una luce che dipende da altro! ora quest altro e 
appunto £iva; ond’è, che essendo Egli autoluminoso, che 
bisogno c’è d'altri vani ragionamenti? Giusto al principio, 


41. E naturalmente i Mantra, etc. 
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infatti, noi abbiamo detto come Egli ed Egli soltanto sia il 
supremo principio vitale dei mezzi di conoscenza 42 . 

[1176-118#] « Ma (dirà qui alcuno) $iva sarà sì autolu¬ 
minoso come voi dite, ma non è tuttavia immune da cono¬ 
scibilità, ché come potrebbe altrimenti sussistere il rapporto 
di insegnato-insegnante?» 

[1186-121#] Verissimo ciò che voi dite (io rispondo), 
sennonché lo Siva che compare nell’insegnamento ò uno Siva, 
che appositamente emesso da Paramesvara, è da Lui con¬ 
vertito in realtà conoscibile e fatto discendere nei piani dei 
Mantra, dei Signori dei Mantra, etc. Sebbene conoscibile, 
Egli resta tuttavia tale 43 , ché non è logicamente possibile 
che ciò che è piena, illimitata coscienza, diventi mera realtà 
conoscibile, per la contraddizione sussistente fra i due termini. 
Nessuna cosa, in realtà, sebbene conoscibile, cessa perciò di 
essere naturata di Siva. Tale la ragione per cui la medita¬ 
zione su questo o quell’aspetto della realtà 44 non resta privo 
di frutti. 

[1216-122#] E perciò nel Màlinivijaya è stato detto come 
Siva non è, personalmente (sàksdt), oggetto di divisione 
alcuna 4S : dove, col vocabolo « personalmente » è appunto 
chiaramente espresso tutto il concetto di cui sopra. 

[1226-127#] <( Ma (dirà qui alcuno) Siva, come tu hai 
detto, è assolutamente unico. Ora, ammettiamo che, per sua 
volontà, quando oggetto di conoscenza sono i Grandi Signori 
dei Mantra, si manifesti in tre aspetti 46 . Chi vorrà mai 
dissentire su questo? Nei riguardi dei Grandi Signori dei 
Mantra, dei Signori dei Mantra, dei Mantra, dei “ dispogliati 
per conoscenza ” e dei “ dispogliati per dissoluzione ” vi son 
(tuttavia) infinite differenziazioni ciascuno, né più né meno 


42. Vedi sopra, I, 45. 

43. Naturato di piena, illimitata coscienza. 

44. Il meditare come questa o quella cosa sia identica a Siva. 

45. MV, II, ya. 

46. Leggi tribhedalà ynantvamahdnCithc per irivcdatàmantraniahànàthc , 
che non dà senso. I tre aspetti consistono nella natura propria o cono¬ 
scibile, costituito dai detti Grandi Signori dei Mantra ed il soggetto, cioè 
Siva, nei suoi due aspetti di Potenza e Possessore di Potenza. Vedi il 
TS, IX. 
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che rispetto agli “ inviluppati La verità, dunque, secondo 
noi, è questa, che, ove i “ dispogliati per dissoluzione ” 
siano realtà conoscibile, soggetto conoscente nei riguardi di 
essi può essere un altro “ dispogliato per dissoluzione ”, sì 
che in tal guisa si hanno tredici divisioni e non undici; che, 
ove i “ dispogliati per conoscenza ” siano realtà conoscibile, 
soggetto conoscente nei riguardi di essi può essere un altro 
“ dispogliato per conoscenza ”, sì che in tal caso le divisioni 
son undici e non nove; e parimenti ove conoscibile da parte 
di un altro Mantra o Signore dei Mantra sia appunto un 
Mantra o Signore di Mantra, le divisioni saranno rispettiva- 
vamente nove e sette e non, coinè prima, sette e cinque». 

[1276-132»] Cui rispondo: Ver’è quanto dici e tale tuo 
calcolo non è senza fondamento, sennonché, ti fo osservare, 
non v’è nei «dispogliati per dissoluzione», etc., la netta e 
chiara divisione, presente invece negli « inviluppati ». Questi 
infatti son divisi in quattordici diverse specie, determinati 
dalle varie stirpi, di cui a loro volta sono infinite varietà 
intermedie. Tali differenziazioni sussistono nei « dispogliati 
per dissoluzione» allo stato di impressioni latenti soltanto, e, 
come tali, non sono in grado di differenziarne l’unità, sicché, 
conchiudendo, convengono agli « inviluppati » solamente. Nei 
«dispogliati per conoscenza», poi, tale differenziazione è 
completamente assente. Il loro essere differenziati 1 uno dal¬ 
l’altro è unicamente un’espressione della libertà di Parames- 
vara. Vedendo perciò quant’essi differiscano dai soggetti 
« inviluppati », il Signore non ha qui detto che nei « dispo¬ 
gliati per dissoluzione», etc., siano tredici aspetti. 

[1326-133»] « Ammettiamo dunque (sento a questo punto 
già dirmi) che la percepibilità ( vcdycitd ) sia una propiietà 
della cosa. I “ dispogliati per dissoluzione ” e quelli “ per 
conoscenza ”, sennonché, non son coscienti di nulla e quindi 
come può, rispetto ad essi, sussistere tale percepibilità?». 

[1336-135»] Secondo questa nostra dottrina (io rispondo) 
che sostiene come tutto sia coscienza, la coscienza è presente 
anche nella realtà insenziente e quindi, a maggior ragione, 
nelle entità che, ora addormentate, più tardi si risveglie¬ 
ranno. Giunto il momento del risveglio, i « dispogliati per 
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dissoluzione» si scinderanno in due 47 : duplice infatti il loro 
risveglio, secondo che porti allo stato di Mantra o all'esi¬ 
stenza fenomenica. 

[1356-137] Coloro che son stati purificati dalle medita¬ 
zioni predicate nelle dottrine dei Visnuiti, etc., le quali sono 
di ordine più o meno elevato, ed in esse si sono spenti, rag¬ 
giungono, risvegliati, lo stato di Mantra o di Signori di 
Mantra. I « dispogliati per dissoluzione » 48 , invece, che privi 
di libertà, son divenuti preda dell’offuscamento, si risve¬ 
gliano, in forza delle loro impressioni, all’esistenza fenomenica. 

[138-140»] I «dispogliati per conoscenza» diventano, an- 
ch’essi, risvegliati, Signori di Mantra, Grandi Signori di 
Mantra o Mantra; ovvero, come talvolta accade, ritornano 
nell’esistenza fenomenica. Di questa discesa nell’esistenza vi 
sono due specie, secondo cioè essi diventano « gnostici » 
( jnànin) o yoghin. Tale risveglio dei « dispogliati per cono¬ 
scenza» è confortato dall’autorità del Màlinivijaya, laddove 
si dice che « Il Signore, desideroso di emettere l’universo, 
risvegliò gli otto “dispogliati per conoscenza’’» 49 . 

[1406-141»] Questa disposizione alla conoscenza, implicita 
nel loro risveglio futuro, fa sì che (la terra, etc.) possano 
essere percepibili da essi: dove per percepibilità bisogna 
intendere piuttosto una disposizione favorevole alla perce¬ 
pibilità. 

[1416-148»] L’amata, infatti, che, venuta di nascosto, 
vede il suo amato profondamente addormentato, pensando 
come presto egli la vedrà, non sta più in sé dalla gioia. E 
così pure Siva pensa: « Questo tutto sarà da essi percepito 
e quindi lo emetto». Nello stato di «dispogliato per disso¬ 
luzione», in principio, delle varie cose non si ha, natural¬ 
mente, percepibilità, bensì semplicemente una disposizione 
ad essa favorevole, e, com’essa, tale è anche la loro facoltà 
di fruire. Tanta e tale è infatti la varietà delle fruizioni, che 
non può essere calcolata. Quale è infatti il grado di coscienza, 


47. Leggo col Ms. T bhetsyate per bhotsyate. 

48. Leggo nel terzo pàda della st. 137 layàkalàh per laydkalàt. 
49- MV, I, 18 b, 1 ga. 
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tale è anche la fruizione, evidente o inevidente, la quale, 
atta o inatta ad essere ricordata, non cessa però dall’essere 
fruizione. Anche chi, immerso in sonno profondo, è abbrac¬ 
ciato dalla sua amata è detto essere un fruitore: egli stesso 
pensa, risvegliato, di esser stato tale. Taluno, giovandosi 
della sua fantasia 50 e nulla più, al solo vedere una bella 
donna, pensa al suo futuro possesso e diventa d’un sùbito 
ebro di gioia. Altri invece, sebbene dotato delle medesime 
propensioni mentali, vedendo questa stessa donna, non è 
preso dai medesimi sentimenti. O chi, di grazia, dobbiamo 
rimproverare? 

[1486-149»] Tutto ciò è, del resto, vecchia convinzione 
del mondo, secondo cui la vista, indipendentemente dalle 
solite cause, per taluni è, per dir così, più favorevole, per 
altri è come immersa e per altri ancora come spenta 

[1496-151»] Questa divisione dei princìpi è stata in tal 
modo esposta distesamente. Il vario differenziarsi di questi 
soggetti possessori di potenza e potenze gli uni cogli altri, 
e, di queste stesse differenziazioni da essi determinate, le 
differenziazioni intrinseche, fra esse medesime, e quelle con 
altri princìpi, tutto ciò fa sì che, chi voglia numerare tutte 
queste divisioni e suddivisioni, non conosca limite o fine ai 
suoi calcoli 57 . 

[1516-157] In modo svariato si presentano, in virtù di 
esse, anche i vari mondi, etc. 53 . Sebbene ambedue facciano 
parte del principio terra, il mondo di Rudra e quello di 
Visnu non sono perciò uguali circa le fruizioni e la natura 
ad essi proprie, sicché a maggior ragione saranno diversi 
dagli altri. Anche se un’esposizione particolareggiata di essa 
varietà non può qui essere fatta, tuttavia ne daremo qualche 
accenno. In primo luogo, calcolando l’intercangiabilità delle 
dette potenze dei soggetti, si hanno quarantanove aspetti, 


50. Invece di °hino' pi ci si aspetta, nel primo pàda, una qualche 
parola dal significato esattamente contrario: e così traduco. 

51. In altre parole, nonostante le cause siano le stesse, gli effetti pos¬ 
sono variare secondo gli individui. 

52. Vedi MV, II, 8. ..... 

53. Vedi sotto, stt. 151Ò-157 dove queste diverse divisioni e suddi¬ 
visioni sono brevemente esemplificate. 
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cui deve aggiungersi la natura propria. In base al principio 
che tutto è in tutto, nel soggetto conoscente « inviluppato » 
possono in realtà esservi le potenze proprie dei « dispogliati 
per conoscenza», etc. Tale presenza è, sì, inevidente, ma, 
tuttavia in grado di determinare la detta ulteriore diversifi¬ 
cazione. Secondariamente, la detta intercangiabilità può sus¬ 
sistere anche rispetto ai detti aspetti, per la qual cosa si 
hanno numerose altre divisioni 5 *. In terzo luogo, le princi¬ 
pali (quarantanove) suddivisioni possono poi ulteriormente 
differenziarsi con gli altri princìpi 55 , quali l’acqua, etc. sicché, 
in base alle divisioni principali soltanto, vi sono varietà 
innumerevoli. 

[158] Altre evidenti differenziazioni son poi determinate 
dalle varie potenze di un « inviluppato » - quali quelle del 
senso della vista, etc. - secondo cioè siano rilevate o depresse. 

[159] Altre differenziazioni ancora son provocate dalla 
varia intensità delle impressioni latenti dei « dispogliati per 
dissoluzione», in cui le dette potenze degli organi della vista 
sono appunto in stato latente. 

[160-161] La percepibilità 56 di chi percepisce senza rile¬ 
vare la sua potenza, in modo svogliato e indifferente, senza 
participazione, è, infatti, una cosa, e quella di chi percepisce, 
partecipando, intrinsecandosi, espandendosi, vibrando, è evi¬ 
dentemente un’altra cosa, completamente diversa, produt¬ 
trice d’effetti diversi. 

[162] Un’ulteriore differenziazione è determinata dalla 
depressione d’una potenza e dall’esaltazione d’un altra, come, 
ad esempio, accade del senso della vista per chi suoni la 
vìnà 57 . 


5*1 detti quarantanove aspetti moltiplicati per quarantanove fanno 

55 - Gli « inviluppati », etc., che percepiscono la terra, etc., possono 
essere uno, due, tre e via dicendo. Non è escluso che Abhinavagupta con 
1 espressione « con gli altri principi » abbia voluto alludere alle entità 
«inviluppate», etc., abitanti in questi princìpi. 

5<3. In altre parole, la percezione di un soggetto X che determina 
nell oggetto da me visto e da lui cosi percepito questa qualità particolare 
chiamata percepibilità o eteropercezione. 

57. In chi suona la vìnà la depressione della potenza della vista, etc., 
coincide col rilevamento di quella dell’udito (J). 
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[163] Queste depressioni ed esaltazioni di potenza spon¬ 
tanee, dovute ad un’altra potenza 58 o a qualche altra causa 59 , 
consapevoli o inconsapevoli, sono a loro volta, fonte di mol¬ 
teplici altre differenziazioni. 

[164] E così son state da noi mostrate le differenziazioni 
inerenti individualmente alle varie cose (quali un vaso, etc.) 
che fan parte dei diversi princìpi, cominciando dalla terra. 

[165-166] In tutti i casi anzidetti, fra il percepibile e il 
percettore v’è uno stato di identità, grazie al quale il vaso 
percepito da un «inviluppato» è esso stesso «inviluppato» e 
quello percepito da éiva e da £iva soltanto, si manifesta 
come Siva. In tutti questi casi, infatti, il conoscere si ma¬ 
nifesta come è unico ed indivisibile. 

[167] Diremo qui adesso di come si configurano questi 
quindici aspetti anzidetti - esposti (nel Màlinivijaya) in 
modo generico - nei riguardi del principio terra generica¬ 
mente considerato. 

[168-172] Adunque quella luce che luce inseparata dal 
principio terra, è Siva, ché, com’è stato detto, il « bràhman 
è appunto la terra» 60 . Coloro che, per volontà di Siva, inci¬ 
tano le entità che sono intente a dispensare perfezioni atti¬ 
nenti al principio terra, sono i Grandi Signori dei Mantra. 
Le entità da essi incitate sono i Signori dei Mantra, ed i 
Mantra quelle che li esprimono. I « dispogliati per cono¬ 
scenza» son qui coloro che hanno sì praticato, secondo 
s’intende, la dottrina scivaita e non secondo le concezioni 
dualistiche del Sàmkhya, dei Visnuiti, etc., proprie dei vin¬ 
colati, gli esercizi yoghici inerenti al principio terra, ma non 
hanno raggiunto il sommo bene. Coloro, poi che, dopo fruito 
di questo principio, alla fine d’un grande evo ( kalpànte ), si 
son dissolti 61 , immersi in uno stato di sonno profondo, sono 
i «dispogliati per dissoluzione» terrestri (atrapralayakevalali). 


58. Come nel caso dal sonatore di vinà (J). 

59. Mantra, droghe, etc. (J). 

60. Citazione della Sruti. 

61. Nel principio acqua, etc. (J). 


23. Abiiinavagupta. 
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[173-176] Nel sonno profondo si verifica infatti un’evi¬ 
dente dissoluzione nei (vari) princìpi, clic, altrimenti, donde 
proverrebbe mai la vista dei differenti sogni? 11 sonno pro¬ 
fondo si presenta inoltre in diversi aspetti, limpido, non 
limpido, etc., com’è dimostrato dalle varie forme di memoria 
che ad esso susseguono, quali, « Ho dormito bene», etc. Tale 
forma di memoria si verifica, per una frazione infinitesimale 
di tempo, nel momento stesso che uno si risveglia dal sonno, 
sicché è diversa dalle altre, che nascono da un conoscere 
nato a sua volta da un oggetto. Quanto dunque sogliono 
dire taluni sprovveduti, secondo cui in chi si risveglia è 
chiara memoria tratto tratto del piacevole contatto dei 
materassi, etc., è completamente infondato. 

[177] Le anime che, offuscate dalla maculazione, cui si 
aggiunge màyà e il karma, stan qui sulla terra, sono i cosid¬ 
detti «inviluppati» (terrestri). 

[178-181] Le sette potenze corrispondono al perturbarsi 
di questi sette soggetti, quand’essi sono impegnati ad effet¬ 
tuare le loro varie attività (vyàpdra). Siva, il quale c natu¬ 
rato di indefettibile coscienza, possiede in effetto tre potenze, 
che secondo che l’aspetto percettore sia da loro liberamente 
assunto o colorato da quello percepibile, si convertano in 
due gruppi di tre entità ciascuna, rispettivamente costituiti 
dai Grandi Signori dei Mantra, dai Signori dei Mantra e dai 
Mantra (caratterizzati da una sorta d’indifferenza ed ina¬ 
zione) 62 , e dai «dispogliati per conoscenza», dai «dispogliati 
per dissoluzione » e dagli « inviluppati ». 

[181^-184] I soggetti conosciuti in tal modo son sette. Il 
loro perturbarsi corrisponde al piano dei mezzi di cono¬ 
scenza. Quell’aspetto poi della realtà il quale è privo d’ogni 
contatto colla coscienza, vale a dire coi vari percettori, puro, 
insenziente, è la cosiddetta natura propria. Ed il tutto così 
è triplice. Il savio deve pensare che anche gli altri princìpi, 
quali l’acqua etc., son così divisi. Secondo l’accenno che ne 
abbiamo fornito, tale differenziazione in quindici forme è 


62. Non perturbati (J). Tale stato appartiene anche agli altri tre 
soggetti, « dispogliati per conoscenza », etc. 
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perloppiù presente in tutte le divisioni, dagli «inviluppati» 
fino ai Grandi Signori dei Mantra; sennonché, non essendo 
evidente (come l’altra), non se ne fa qui distesa menzione. 

[iS5-i86«] Tutto ciò è stato dal Creatore stesso implici¬ 
tamente dichiarato nel Mdlinwijaya, laddove dice che «No¬ 
nostante poi (Siva) sia unico ed indiviso, i cinque stati son 
tuttavia anche in Lui, determinati dalla sua attività ( vydpdra), 
dalla sua signoria (àdhipatya), dal non esserci di queste (due 
caratteristiche), dall’incitazione, e, in séguito alla cessazione 
della volontà, dal riposo in se stesso» 63 . Con queste parole, 
gli stati di veglia, etc., sono attribuiti perfino all’indiviso, 
a Siva, in modo conveniente ed appropriato al sottile cono¬ 
scere interiore (che lo caratterizza). 

[1S6&] Diremo adesso, seguendo l’insegnamento di Sam- 
bhunàtha, del modo in cui la detta divisione in quindici 
forme si presenti nell’insieme dei princìpi risiedente nella 
potenza del soffio vitale 64 . 


2 a. 

LA PROTEZIONE DELLE ANZIDETTE 
DIFFERENZIAZIONI NEL SOFFIO VITALE 

[i87à-i88«] In tutte le cose che son qui oggetto di per¬ 
cezione si distinguono sedici momenti (i tuti), che, nel movi¬ 
mento respiratorio, il quale occupa trentasei dita, sono 
immaginati occupare lo spazio di due dita ed un quarto 
ciascuno. 

[188&-191] In questo proposito, il primo di essi vien 
considerato come la suprema non dualità, essenziato da un 
succo trascendente ogni differenziazione, ed il secondo come 
consistente nella manifestazione dei soggetti conoscenti. 


63. MV, II, 34 b, 35 a. Questi cinque aspetti corrispondono, secondo 
il commento di J, alle cinque potenze di azione, conoscenza, volontà, 
beatitudine e coscienza, e, nel medesimo tempo, ai cinque stati di veglia, 
etc. Nulla osta quindi che come in Siva son cinque aspetti, ve ne possono 
essere anche quindici. 

64. Vedi sopra, VI, 5. 
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L’ultimo, che è inseparato dal conoscibile e, come tale, viene 
a costituire la natura propria, non dev’essere da parte sua 
considerato separatamente dal penultimo, che consiste nel 
soggetto conoscente (in stato di piena evidenza). I sei mo¬ 
menti che vanno dal terzo all’ottavo, son poi naturati d’un 
pensiero indifferenziato, consistenti in un onnubilamento del 
pensiero differenziato, il quale è in procinto di sorgere. Questi 
sei momenti son naturati infatti della potenza Suprema, 
materiati di Siva. 

[192] Il secondo gruppo di sei momenti è naturato invece 
della potenza Suprema-Infima ed è caratterizzato da un 
progressivo affermarsi del pensiero differenziato, che diventa 
via via sempre più evidente. 

[193] La prima esade è dovuta alle tre Dee, che in atto 
prima di schiudersi ( pronmesa) e subito dopo di serrarsi 
[nimesa), diventano così sei 65 . 

[194-195] Il medesimo accade della seconda esade, dove, 
sennonché, esse dee son colorate dal conoscibile e si presen¬ 
tano di conseguenza come naturate dalla Suprema-Infima. 
Nella prima esade invece queste dee, sebbene in procinto di 
essere limitate, son pur sempre immerse nel piano della 
Suprema, grazie al manifestarsi (in esse) della libertà nella 
sua purezza. 

[196] Nell’àmbito di questa stessa esade, poi, i momenti 
via via precedenti sono in certo qual modo superiori ai 
susseguenti, come dai più savi e ricchi di discrezione (yive- 
kadhana) è stato mostrato, anche con aperte parole. 

[197] Secondo alcuni, gli (ultimi) momenti da noi attri¬ 
buiti rispettivamente al soggetto percettore ed al percetti¬ 
bile, formano un momento unico ed i restanti quattordici 
momenti son divisi in due gruppi di sette ciascuno. 

[198] Unico criterio di verità in queste faccende è l’espe¬ 
rienza stessa degli yoghin intesa ai calcoli, concernente questa 
sottile coscienza, né le elucubrazioni verbali nostre o d’altri 
possono conferirvi alcunché. 


65. Lo schiudersi e il serrarsi equivalgono ai due momenti di potenza 
e soggetto possessore di potenza. 
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[199] Tale, dunque, il configurarsi nel soffio vitale dei 
quindici aspetti anzidetti, concernenti i princìpi che vanno 
dalla terra alla natura, secondo la linea dei nostri maestri. 

[200-202] Diminuendo poi via via le differenziazioni, di¬ 
minuiscono anche i momenti. Tale diminuzione corrisponde 
ad un decrescimento del pensiero differenziato e ad una sem¬ 
pre maggiore evidenza del pensiero non differenziato. A quel 
modo infatti che una persona la quale dopo essere stata a 
lungo ammalata, ha poi recuperato la salute, si dimentica 
del dolore passato, tutta immersa nella felicità presente, così 
accade pure delle creature, che sebbene abbiano, come fon¬ 
damento, uno stato di coscienza privo di rappresentazioni 
differenziate, tutte immerse nel pensiero differenziato, non 
hanno più nozione alcuna del detto stato. 

[203] Scemando le rappresentazioni differenziate, la coscienza 
- la sola realtà che ultimamente esiste, priva di rappresentazioni 
differenziate - si manifesta in tutta la sua evidenza, e così il 
savio deve sforzarsi a guardare con attenzione questa realtà. 

[204] Questa e non altro, infatti, è quell’attenzione colla 
quale secondo varie scritture, bisogna scrutare la relazione 
fra soggetto percettore e realtà percepibile 66 . La quale atten¬ 
zione, come la mitica vacca, è in grado di esaudire ogni 
nostro desiderio. 

[205-207] In tal modo, quanto che le differenziazioni 
diminuiscono a due a due, tanto a due a due diminuiscono 
via via i momenti; e di qui è che l’immersione 67 in éiva 
è detta occupare due momenti, di cui mentre il primo è 
assolutamente puro, pienissimo, il secondo corrisponde alla 
potenza ed è, come tale, tutto penetrato di onniscienza ed 
onnipotenza. O che lo yoghin che è ad esso tutto inteso 
(avahita) che di grazia non arriva a conoscere o fare? 

[208] Tale la ragione per cui, come disse il venerabile 
Kallata 68 , l’ottenimento dell’onniscienza e dell’onnipotenza 
si ha caduto che sia un momento: dove, con tale espressione, 
si intende il secondo momento. 


66. Parafrasi di VBh, 106. 

67. Leggo coi Ms. K e Kh àivdveéo per sivàveée. 

68. In un'opera ora perduta, il Tattvdrthacintàmani. 
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[209-211] Nel primo momento, in effetto, tutto è onni¬ 
namente puro, uniforme. Che cosa mai può essere quivi 
distinguibilmente conosciuto o fatto? I savi sogliono perciò 
concentrarsi sul secondo momento, dove prima comincia ad 
apparire la differenziazione, il quale corrisponde all’intui¬ 
zione ( pratiblid ), alla Dea, ed è, come tale, in grado di 
dispensare onniscienza, etc. Tale momento è detto essere la 
potenza di Siva. Nei momenti seguenti (terzo, quarto, etc.) 
sorgono poi via via i Grandi Signori dei Mantra e le rispet¬ 
tive potenze, i Signori dei Mantra, etc. 

[212] In coloro che raccolgono in essi la mente, intenti 
unicamente ad essi, s’invera spontaneamente una compene¬ 
trazione nelle relative perfezioni, etc. 

[213] A quel modo perciò 69 che la lontananza è dovuta 
alla copia delle diverse cose (che si interpongono fra noi e 
la cosa «lontana»), così pure accade rispetto alla coscienza, 
per i molti momenti che fra noi ed essa si frappongono — 
proprio come la non contiguità fra gli organi di senso e la 
cosa. 

[ 21 4 ] Quanto più, infatti, diminuendo la differenziazione, 
sminuiscono i momenti, tanto più la coscienza si fa vicina, 
sinché non si arriva a Siva. Il principio Siva, è stato detto 
perciò essere il più vicino di tutti. 

[ 2 i$b- 2 ija\ Di qui è che per penetrare in Lui non è 
d uopo alcuno sforzo. Di sforzo, al contrario, v’è invece 
sempre più bisogno, di mano in mano che ci si allontana 
da Lui 70 . Tale la ragione per cui le persone che hanno avuto 
in sorte di partecipare ad eccellenti lince spirituali pensano 
che, quanto a Siva, né meditazione (bhàvanà), né riti nulla 
possono 71 . 

[2i7&-2iga] Ed infatti si osservi: sforzo, nella vita ordi¬ 
naria, si fa per conoscere un vaso, etc., ma non certo per 


69. A causa del sorgere graduale dei Grandi Signori dei Mantra, etc. 
(J). Vedi sopra, 2116. 

70. Di sforzo v’è bisogno per raggiungere cose che sono lontane da 
Lui (J). 

71. Parafrasi di SDy, VII, 6 ed allusione quindi a Somànanda. Vedi 
su questi versi anche sopra II, 
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avvertire (una sensazione di) piacere. La cosiddetta inte¬ 
riorità ( dntaratvam ) è, secondo gli intendenti, uno stato di 
contiguità colla coscienza, il quale corrisponde a sua volta 
con uno schiudersi della coscienza stessa. L’esteriorità è al 
contrario il serrarsi della coscienza. 

[2196] A coloro che sono immersi nella trasmigrazione 
(bhavin), (Siva) nonostante vicino e presente, tuttavia così 
non appare, donde l’idea d’un’estrema lontananza [atidùratd). 

[220-222] Una cosa può essere sì lontana, ma una volta 
che l’abbiamo resa vicina, appare (come contigua). Ma come 
può ciò verificarsi nei riguardi della coscienza? La coscienza 
non si svolge inoltre in successione (kramika), così come il 
seme, il germoglio, il filamento, i petali, il fiore, il Lutto e 
via dicendo. Il germoglio, di fatto, nasce dal seme, il fila¬ 
mento, non dal seme, ma dal germoglio (e così via dLcoi- 
rendo). Qui invece la realtà coscienza ( samvittattvam) la si 
vede apparire onninamente ( sarvatah ), poiché essa è pienezza 
perfetta, onninamente. (La realtà coscienza) è detta essere 
la causa di tutte le cose - ché in verità essa è (sempre e) 
dovechessia levata sull’orizzonte [uditavi). _ 

[223] Quand’anche perciò il detto svolgcisi de so o 
vitale {prdnavrttih) sorga nei riguardi di un (semplice) vaso 
ed iva stesso subitamente [déu] riposi, tuttavia si (nposa e^ 
risolve in Siva, seme (d’ogni cosa). In Siva, invero, non 

mai successione alcuna. . . , . 

[2246-2250] Le altre (entità quali i «gran 1 signori 
Mantra»), etc. (sono in realtà semplici strumenti, e > se a 
volta son considerate come) cause, si deve so tan o a a . o o 
presenza ( samnidhi) 72 , alla loro non divei sita ca iva 
bheda), ed infine a questo, che dal piano de ^a ua 1 a ( ove 
noi siamo), li vediamo più vicini (a Siva) . 

[2256-2260] Chi analizzi ( pravivic ) di continuo 1 tutto 
alla luce di questa concezione, diventa in breve signore delle 
ruote mentali ( ciccakra) e quindi Bhairava stesso. 


72. Come la presenza di fattori spaziali, temporali, dell'etere. 


etc. 


7^. pome la prescu^ct u* 

n0l ‘‘ 3 Pr r'"‘Tnol dJSrno’nel pi.no «tolta dn.H.à (*».. - «tota*. 
èdyàm ). 
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[2266-227#] Tale divisione ( bheda) basata sul soffio vitale 
e custodita dalla ruota delle Eterovaghe è stata da me cosi 
esposta, ottemperando al comando di Sambhunàtha. 


3 * 

LA NATURA DEGLI STATI DI VEGLIA, ETC. 74 
(J A GRA DA DIN IR OPA N A M) 

[2276-228#] La coscienza che prende come oggetto il 
Cammino di cui si è parlato, si presenta in molteplici modi 
designati dalla parola « stato ». 

[2286-230] Secondo i maestri, vi son cinque stati - re¬ 
stando, ben inteso, fermo che il soggetto conoscente ( vedako ) 
è unico -, ossia veglia, sogno, sonno profondo, quarto ed 
ultraquarto. Ora se sui vari princìpi, dalla terra fino a Siva, 
il soggetto conoscente è unico, i vari stati di veglia, etc., 
necessariamente gli appartengono: i quali noi adesso espo¬ 
niamo, così come li abbiamo appresi da Sambhunàtha. 

[231] Lo stato di veglia è quello in cui il conoscibile, 
percepito dalla coscienza, si presenta in forma puramente 
oggettiva ( adhistheya ), mai oggettivante. 

[232-235] Lo stato di veglia si ha quando tutte le varie 
creature ( bhiita ), quali Caitra, Maitra, etc., i princìpi dalla 
terra in poi, le parole, le quali sono gli strumenti della deno¬ 
tazione ( abhidhd ), il conoscere verbale che ne risulta, cioè la 
denotazione, la tetrade costituita dal soggetto conoscente, 
dal conoscibile, dai mezzi di conoscenza e dal conoscere — 
quando insomma tutto ciò si manifesta in un modo ogget- 
tivato {adhistheya). Il colore azzurro, infatti, che appare nel 
nostro conoscere interiore, materiato d’immaginare ( sani - 
kalpa ), ha una natura oggettivante (adhisfhàtr ), come 
quello che manifesta il colore azzurro esteriore. Il colore 
azzurro invece che appare come esteriore è affatto privo di 


74. L esposizione di Abhinavagupta si basa su due testi principali, 
il MV, II, 3 6- 4 6a e le PK, III, 2, 15-17. 
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ogni facoltà oggettivante. Tale la ragione per cui è (connesso 
collo) stato di veglia. 

[236-23812] Prendiamo ora Caitra. La sua parte corporea 
è detta non svegliata; la parte costituita dai mezzi di cono¬ 
scenza, svegliata; la parte costituita dal soggetto conoscente 
ben svegliata; e la parte consistente nella conoscenza, del 
tutto ben svegliata. Tale la successione. Nello stato di veglia, 
chiamato «corporeo» ( pindastha ), vi sono infatti, secondo la 
tradizione, questi quattro aspetti. Ciascuno dei quattro stati 
anzidetti può essere infatti diviso in stato di veglia, etc. 

[2386] La veglia-veglia è il non risveglio; la veglia-sogno, 
lo stato di risveglio, e così via discorrendo. L’ultra quarto 
poi è onnipresente ( sarvaga ) e, come tale, non è calcolato 
separatamente. 

[239-24012] Secondo ch’è detto (nel Màlinìvijaya ) lo stato 
di veglia, il cosiddetto « corporeo » è di quattro specie, ossia 
non svegliato, svegliato, ben svegliato e del tutto ben sve¬ 
gliato 75 . 

[2406-241] Lo stato di veglia appartiene in senso primo 
al piano del conoscibile e solo secondariamente agli altri. 
«Lo stato corporeo», secondo si legge nel Màlinìvijaya, 
« consiste in quello che si chiama la parte oggettivata ( ad/n - 
s(heya) delle creature, dei princìpi e dei nomi » 76 . 

[242] Il termine «corporeo» è dato dagli yoghin a ciò 
che viene ordinariamente chiamato « veglia », per mandare ad 
effetto lo yoga. Il « corporeo » non è altro che lo stato di 
identità (con questo o quel principio oggettivato) in cui 
viene a trovarsi lo yoghin che abbia iniziato la sua concen¬ 
trazione sull’oggettivato ( adhistheyasamàpatti ). Il «corpo» 
(pinata) è infatti una cosa « corporifìcata » (pinditam) , misurata. 

[244-245] Questo stesso stato dagli «gnostici» ( jiiànin ), 
da coloro, cioè, che son dediti alla speculazione ( prasam - 
khyàna), vien poi chiamato « onnipropizio », come quello che 
è onninamente pieno di realtà conoscibile (vedyasattà). Quanto 
più lo « gnostico » vede il tutto (visvam) come pieno di tutte 


75. Cit. quasi letterale di MV, II, 43. 

76. MV, II, 40. Il verso è stato commentato sopra, stt. 232-33. 
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le cose (sarvasattàsamàpurnam), tanto più la realtà coscienza 
gli si illumina innanzi. 

[246] Queste tre denominazioni son determinate dai tre 
diversi punti di vista della vita ordinaria, dello yoga e della 
speculazione. Il medesimo accade anche nei riguardi del 
sogno e degli altri stati. 

[ 2 47] Quando il suddetto conoscibile, costituito dalle 
creature, dai princìpi e dai nomi si presenta come strumento 
di oggettivazione (adhisthdnakarana ), si ha allora il sogno, 
in senso primo ( mukhyatah ), il quale insiste nel piano delle 
rappresentazioni mentali 77 . Anche nella vita ordinaria, non 
v’è differenza fra lo stato di sogno e quello in cui il cono¬ 
scibile viene rappresentato mentalmente. Quest’uguaglianza, 
da parte sua, è dovuta alla loro non esteriorità. Quando 
invece, nella fantasia (utpreksà), nel sogno, nell’immaginare 
( samkalpa ), nel ricordo, nell’ebbrezza ( unmàda ) ed in altre 
simili percezioni ( drsti ), il conoscibile si manifesta in tutta 
la sua chiarezza (vispastam ), lo stato corrispondente è in 
senso primo quello di veglia 78 . 

[2506-252#] Il sogno per eccellenza si ha quando il cono¬ 
scibile interiore che si illumina nelle dette percezioni è meno 
evidente, nel senso che quanto è ora più in evidenza è la 
natura oggettivante. Il soggetto allora conosce infatti da sé 
che queste immagini non sono esteriori. Questa non esteriorità 
consiste, da parte sua, nel fatto che ciò che io vedo è pura¬ 
mente soggettivo e privo di saldezza. 

[2526-253#] Anche qui son presenti, come prima, quattro 
divisioni, chiamate « andato-venuto », «ben disperso», «ben 
congiunto» e «ben concentrato» 79 . 

[2536-256#] Anche questo stato, come quello di veglia, 
ha tre nomi, di cui quello ordinario è « sogno ». Il sognare 
(svàpa) consiste infatti in una non percezione di quanto è 
considerato come esteriore. Il « loco » ( pàda ) è qui il posto 


77. Vedi sotto J, comm. 257, 258^, adhisthitikriyàkarancini svapnah. 

78. Tale anche l’opinione di Dharmakirti (P Vin, I, 28) citato da J, 
p. 170. Lo stato corrispondente a queste esperienze è, secondo J, sogno- 
veglia. 

79. MV, II, 44 a. 
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dove poggia tutto il cammino, cioè il soffio vitale o anche 
rimmaginare, naturato di percezione {avagamo) s0 . Lo stato 
con esso collegato vien perciò chiamato dagli yoghin « locale ». 
Il sogno, il quale non è che una conoscenza libera, che dispone 
a suo piacimento del conoscibile, in piena indipendenza da 
ogni conoscibile esteriore prende poi fra gli gnostici il nome 
di « pervasione» 81 . 

[2566-257^] Il sogno è per eccellenza il piano dei mezzi 
di conoscenza. Il sogno è infatti naturato di pensiero ( cimar - 
sana). Ouest'apparire caratterizzato, per dir così, dall ombra 
del conoscibile è (com’è stato già detto) lo stato oggettivato- 
oggettivante del conoscibile. 

[2576-2600] Quando poi il detto corpo delle creature, etc., 
si presenta in forma oggettivante {adhi stilò ir ), come seme 
del tutto, allora si ha il piano del sonno profondo, tacitato . 
Lo stesso soggetto percettore presente nell esperienza diletta 
(propria della veglia) e neirimmaginare (proprio del sogno), 
è presente anche nel sonno profondo. Esso non è in \eiità 
identificabile né col percepibile, né coi mezzi di peicezioni. 
Tale la ragione per cui si parla legittimamente d uno stato 
di sonno profondo. Il sonno {nidra) ordinario vien chiamato 
dai savi sonno profondo, in virtù della somiglianza che ha 
col detto stato. Tale somiglianza è costituita dai tie caiatteii 
comuni di essere semi, della non percezione, e di essere 
tacitati. 

[2606] Il sonno profondo è per eccellenza il piano del 
soggetto conoscente. 

[261-262] (Il soggetto) poi, siccome informa (trùpayaU ...), 
è chiamato «forma» (rfipain). Lo stato di identità con esso 
è chiamato fra gli yoghin col nome di « foimale» ( liipastliam). 
Le cose che grazie ad una congiunzione con lui, son state 
informate si trovano in uno stato di indiffeienza. Gli specu¬ 
lativi invece, atteso che esso stato è esente dalla conti azione 


80. Vedi sopra, VI, 4 b-y, XI, 93 SC S£* 

81. Vedi sopra, st. 247. , , _ r ~ 

82. Le stt. 257, 258*1 sono rappresentate nel solo Ms. G e mancavano 

nel testo utilizzato da J. 
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del conoscibile, gli hanno dato in conseguenza il nome di 
« grande pervasione ». 

[263-2641?] Dato poi che nel soggetto, sebbene così indif¬ 
ferente, il conoscibile, costituito dalle creature, etc., si pre¬ 
senta in quattro modi, vi sono nel detto stato quattro diffe¬ 
renziazioni, determinate da essi, rispettivamente chiamate 
« levato », « pingue », « pacificato », « ben pacificato ». 

[2646-267] Quando poi (il detto corpo delle creature, etc.) 
si presenta come naturato di conoscenza ( pramà ), in una 
forma superiore allo stesso soggetto, in via di ricuperare uno 
stato di perfetta pienezza, privo ormai di indifferenza, si ha 
allora il cosiddetto quarto stato, il quale è considerato come 
una compenetrazione nella potenza (saktisamavesa) . Questo 
stato di coscienza autoluminoso è, come taluni (giustamente) 
dicono, differente sia dal conoscibile, sia dai mezzi di cono¬ 
scenza, sia dal soggetto conoscente, i quali tendono tutti e 
tre ad immergersi dentro di esso. Il conoscibile riposa nei 
mezzi di conoscenza, questi nel soggetto e questo nel detto 
stato di (pura) conoscenza, il quale può così a buon diritto 
chiamarsi la stessa Dea, unica fonte di vita di tutte le cose, 
trascendente la triade forma vista io, consistente nella pura 
azione di vedere - « vedo » - per cui i mezzi hanno un valore 
soltanto provvisorio e strumentale 83 . Essa consiste, insomma 
in una (pura) soggettività essenziata di libertà, indipendente 
da ogni mezzo esteriore. Tale lo stato di coscienza cui vien 
dato il nome di quarto, il quale, come si è visto, è naturato 
di luce di per se stessa luminosa. 

[270-2710] La soggettività è originata da uno stato di 
compenetrazione con questa forma di coscienza; il piano dei 
mezzi di conoscenza, dall’infiusso di esso e quello del cono¬ 
scibile dalla vicinanza con esso. Tutti e tre son graziosa¬ 
mente dovuti alla detta forma di coscienza. 

[2716-2730] Questa, di cui nel Malinivijaya si parla come 
d’una potenza 84 , è detta «immacolata», perché in essa le 

83. Non vedo bene la necessità di questa determinazione, che J si 
industria faticosamente a giustificare. Il T 5 è qui più chiaro e conciso. 

84. MV, II, 41 b, commentato in queste stanze. 
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differenziazioni del conoscibile, etc., son completamente dis¬ 
solte, e «attiva», perché il soggetto, etc., debbono la loro 
esistenza al suo favore. Potenze del Signore sono natural¬ 
mente anche gli stati di veglia, etc.: dove si ha tuttavia 
questa differenza, che mentre esse son la potenza Infima e 
Suprema-Infima, il quarto stato è la potenza Suprema. 

[273Ò-276#] L’unione con questo stato che tende verso la 
pienezza e trascende la « formalità» indifferente 85 è chiamato 
dagli yoghin col nome di « ultraformale ». Dai contemplativi 
poi che, tendenti verso la pienezza, vedono il tutto come 
raccolto in un volume, identificati con esso, il quarto stato 
è chiamato « accumulazione ». In esso stato non esiste un 
ulteriore quarto stato 86 . Il piano di coscienza proprio del 
quarto stato non è in effetto conoscibile in alcun modo, ma 
solo conoscente. Gli stati di veglia, etc., sono presenti invece 
anche in esso, che, come si è visto, son dovuti al suo favore. 
Tale la ragione per cui nel Mdlinivijaya , sono elencati di esso 
tre diversi aspetti, « l’ultramentale», «l’infinito» e «lonni- 
senso ». 

[278-281#] Quello poi che delle dette creature, etc., è il 
corpo pieno, illimitato, ricolmo di beatitudine, è il cosiddetto 
stato ultraquarto, la sede suprema. Esso non può essere 
°gg e tt° eli meditazione ( bliàvand ) alcuna e quindi lo yoga è 
rispetto ad esso impotente. Una cosa che non fa parte del 
conoscibile, illimitata, libera, come può essere infatti medi¬ 
tata? Nessun nome yoghico è stato perciò nei suoi riguardi 
insegnato dal Signore 87 . Questo stato può essere raggiunto 
solo dalla speculazione, e, come tale, non è tuttavia esente 
da un nome speculativo, quello di «grande accumulazione», 
determinato da un raggiungimento della pienezza senza 
superiore. 

[281&] In tale stato, a cagione della sua pienezza, non è 
né può esservi differenziazione alcuna. Nel Mdlinivijaya non 
si parla perciò nei suoi riguardi di alcuna differenziazione. 


85. Il soggetto conoscente. Vedi sopra, 261-262. 

86. Cioè quarto-quarto. 

87. Leggo con G yogàbhipràyataìi. 
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La specificazione «sempre levato» (sull’orizzonte) non ha altro 
scopo che quello di indicare la sua onnipervasività. L’unità 
non comporta differenziazione alcuna in alcunché. L’opinione 
secondo cui nell’ultraquarto vi sia un’unica differenziazione, 
ossia « il sempre levato » non ha fondamento. Questo è suf¬ 
ficiente a dimostrare come esso sia indifferenziato. 

[2846-286] « L’altro stato (noi leggiamo perciò nel Màli- 
nlvijaya) 88 (quello in cui le creature, etc., si presentano 
come strumenti di oggettivazione) è chiamato “ locale I 
Mantra, i Signori dei Mantra ed i Grandi Signori dei Mantra, 
son detti corrispondere allo stato “ formale ”, e, a quello 
ultraformale la suprema potenza, immacolata ancorché nella 
sua forma attiva. Siva dev’essere considerato di là dal dispie¬ 
gamento, dalle immagini, puro, riposato in se stesso, trasce¬ 
dente al tutto. La liberazione è l’effetto della sua conoscenza». 

[287] Colui che ci ha così insegnato la natura degli stati 
di veglia, etc., è stato Sambhunàtha, la cui tenebra mentale 
fu a sua volta dissipata dal chiarore lunare della coscienza 
di Sumati. 

[288] Esponiamo adesso qual è, secondo altri che si 
basano su un altro punto di vista 89 , la natura di questi 
medesimi stati di veglia, etc. 

[289-291] Lo stato di veglia è la percezione di cose este¬ 
riori per mezzo delle funzioni sensorie. Tale stato è evidente, 
stabile, ininterrotto. Tutto il contrarlo di esso è lo stato di 
sogno, il quale consiste in una creazione di immagini sog¬ 
gettive, ed è oggetto di esperienza da parte dei « dispogliati 
per dissoluzione». Tale esperienza determinata dalla macu- 
lazione innata e da quella carmica non riesce ad acquistare 
stabilità, a causa dell’assenza della maculazione rnayica. Lo 
stato di sonno profondo presuppone l’assenza di ogni sensa¬ 
zione di piacere, etc., e, determinato della sola maculazione 
innata, è oggetto di esperienza da parte dei « dispogliati per 
conoscenza», i quali, di per se stessi indifferenziati, son resi, 
per volontà del Signore, differenziati e, come tali, senzienti 

88. MV, II, 406-42. 

89. Utpaladeva nelle sue PK. Vedi sopra, nota 74. 
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e insenzienti al tempo stesso. Questi, una volta nel quarto 
stato, si convertono via via in Mantra, in Signori dei Mantra 
ed in Grandi Signori dei Mantra. Tutte le cose, infine, sempre 
più desiderose di entrare nella coscienza bhairavica, perdono 
via via la loro individualità, e, di per se stesse indifferenziate, 
prendono come residenza il piano ultraquarto. (Tali le corri¬ 
spondenze dei cinque stati) quando le divisioni sono quindici 90 . 

[2946-297] Lo stato di veglia (secondo un altro punto di 
vista) si ha quando una cosa si manifesta in tutta evidenza, 
il sogno, quando una cosa appare in modo instabile, già 
precedentemente percepita; il sonno, quando una cosa appai e 
in modo non evidente e ci sta (dopo in qualche modo) 
davanti 91 ; ciò poi grazie a cui si verifica un unificazione 
(anusamdhi) di tutti e tre questi stati, è il quaito stato, 
che, a guisa del filo d’una ghirlanda, si estende a tutte le 
differenziazioni. Lo stato infine dove, la mercé del pieno 
manifestarsi della non dualità, tutte le differenziazioni son 
dissolte è il cosiddetto ultraquarto. 

[298] Questo metodo vale mutatis nmtandis per tutte le 
divisioni. (Nella divisione in tredici in cui i soggetti non 
cominciano più dagli « inviluppati », ma dai) « dispogliati per 
dissoluzione», la veglia corrisponde così alla natili a piopiia, 
il sogno ai «dispogliati per dissoluzione» e così \ia discoi 

rendo. . . , 

[299-301»] (Questi stati sono) perfino nel Signore, il qua e 

è unico e perfettamente pieno. Lo stato ultraquaito si man 
festa infatti in Lui come potenza di intelligenza, 1 quar 
come potenza di beatitudine, il sonno piofondo o piano 
seminale come volontà, il sogno come potenza di conoscenza 
e la veglia come potenza d’azione. Se alcuni pensano poi 
che ciò sia detto metaforicamente, sono in enoie. uttc e 
cose infatti risiedono realmente nel Signoie. In nessun luogo, 


9 0. Vedi il TS, cap IX, _e f Sj-aSo ellittica. Nello stato di 

91. L espressione tal puro p jnt è a.q ]a quale, secondo 

veglia uno ha la sensazione eli aver dormiw. 

Abhinavagupta, etc.. è un ricordo di quanto e stato sperimentato nello 
stato di sonno (J). 
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se così non fosse, vi potrebbe essere né senso primo né senso 
metaforico. 

[301Ò] Tutto ciò è stato chiaramente esposto dal Signore 
stesso nel Màlinivijaya 92 : 

[302-309] « Essendo quindici le divisioni, lo stato di veglia 
corrisponde alla natura propria, agli “inviluppati” ed alla 
potenza (degli “ inviluppati ”), il sogno ed il sonno profondo 
ai " dispogliati per dissoluzione ” ed ai “ dispogliati per 
conoscenza ”, il quarto stato ai Mantra, etc., e l’ultraquarto 
a Siva ed alla Potenza. Essendo tredici le divisioni, lo stato 
di veglia corrisponde alla natura propria e gli altri son come 
prima. Quando i “ dispogliati per dissoluzione ” (non son più 
soggetti ma conoscibile e le divisioni son così undici), lo 
stato di veglia corrisponde alla natura propria, gli stati di 
sogno e di sonno profondo ai “ dispogliati per conoscenza ” 
ed alle loro potenze, il quarto e l’ultraquarto come prima. 
Quando i “ dispogliati per conoscenza ” (non son più sog¬ 
getti ma conoscibile e le divisioni son così nove), i cinque 
stati di veglia, etc., corrispondono rispettivamente alla natura 
propria, ai Mantra, ai Signori dei Mantra, ai Grandi Signori 
dei Mantra, alla Potenza e Siva colla sua Potenza. Quando 
i Mantra (son conoscibile e) le divisioni così sette, i cinque 
stati corrispondono alla natura propria, ai Signori dei Mantra, 
ai Grandi Signori dei Mantra, alla Potenza e a Siva. Quando 
anche i Signori dei Mantra diventano conoscibile e le divi¬ 
sioni son cinque, gli stati di veglia, etc., corrispondono allora 
alla natura propria, alla potenza dei Grandi Signori dei 
Mantra, ai Grandi Signori dei Mantra, alla Potenza e a 
Siva. Quando poi i Grandi Signori dei Mantra diventano 
conoscibile e le divisioni son tre soltanto, gli stati di veglia, 
etc., equivalgono alla natura propria, alle potenze d’azione, 
di conoscenza, di volontà e a Siva. Nonostante Siva sia 
unico i cinque stati son tuttavia anche in Lui, determinati 
dalla sua attività ( vyàpàra ), dalla sua Signoria (àdhipatya ), 


92. Le stt. 302-309 riproducono, in forma qua e là abbreviata, MV, 
II, 27-35». 


LA DIVISIONE DEI PRINCÌPI 


369 


dal non esserci di queste (due caratteristiche), daH’incita- 
zione (prerakatva) e, in seguito alla cessazione della volontà, 
al riposo in se stesso » 93 . 

La Via dei Princìpi è stata così da noi diffusamente 
esposta. 


93. Il quarto argomento enunciato da Abhinavagupta nell’enuncia¬ 
zione particolareggiata, « la divisione dei soggetti conoscenti » non forma, 
secondo J (309, comm.) una sezione a sé stante del capitolo, ma è via via 
toccato in tutte e tre le sezioni di esso, da quella che tratta della « perce¬ 
pibilità come proprietà della cosa » fino alla « descrizione degli stati di 
veglia», etc. Non ò tuttavia da escludere che Abhinavagupta abbia voluto 
con esso accennare alle stt. 302-309. 


24. Abhinavagupta. 






Capitolo XI 


IL CAMMINO DELLE FORZE, ETC. 

I CAMMINI DELLE FORZE, ETC. 

[i] Adesso diremo della Via delle forze ( kald ), ottempe¬ 
rando al comando di Si va. 


x. 

LA NATURA DELLE «FORZE.» 

(KALÀSV ARVPAM) 

[2-3] A quel modo che la forma comune che si estende 
ed inerisce ad un dato gruppo dei mondi sopradescritti, 
diversa da quella che si estende ad altri gruppi, è chiamata 
« principio»; così la forma comune che si estende ed inerisce 
ad un dato gruppo di princìpi, diversa da quella che si 
estende ad altri gruppi, è chiamata, nella dottrina di Siva, 
col nome di forza. 

W La forza, secondo alcuni, non è invece altro che 
una certa potenza sottilissima ( susùksmikà) presente nei 
princìpi, così come, nella terra (che tutto sostiene), la potenza 
sostenitrice ( dhàrikà ). 

[ 5 ] Fra- queste due tesi non v’è in sostanza disaccordo 
alcuno, in quanto che tale forma comune non è per noi ciò 
che per i seguaci del Nyàya è la generalità. 

[6-7] Secondo altri ancora, forza non è altro che un 
nome convenzionale ( samaya ) immaginato ed attribuito da 
Siva ad un dato gruppo di princìpi, per rendere più facile 
l'apprensione e lo svolgimento dei riti iniziatici, etc. Ma (io 
rispondo a costoro) una convenzione voluta e creata dal 
Signore è forse cosa illusoria? La verità dunque si è che 
essa non è né irreale né sostituibile. 
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2 . 

LA DIVISIONE DEL TUTTO 
IN UNO, TRE, CINQUE PRINCÌPI, ETC. 

(EKATRIPANCÀDYAIS TATTVAKALPANAM) 

[8] La « cessazione » (nivrtti) consiste nel principio terra; 
la «fondamenta» ( pratisthà ) nei princìpi compresi fra l’acqua 
e la materia; la «sapienza» (vidyà) è costituita dai princìpi 
compresi fra l’anima e màyà; e la « quiescienza » ( santa ) dai 
princìpi compresi fra la « pura sapienza» e la potenza. Queste 
quattro forze corrispondono ai quattro uovi. 

[g-i2rt] Al principio Siva corrisponde la forza « ultra- 
quiescienza» ( sdntàtlta ). Siva nella sua forma suprema tra¬ 
scende le forze. Come principio onnipresente e sfolgorante 
di libertà, Egli non può infatti essere logicamente oggetto 
di raggruppamento, convenzione o pensamento ( kaland). Il 
principio Siva non è invece incompatibile coll’idea di forza 
in quanto che si vede chiaramente che per consentire 1 in¬ 
segnamento ad essere così penetrato nella sua realta, Egli, 
in forza della sua libertà si converte spontaneamente in og¬ 
getto di conoscenza, senza beninteso rinunciare per questo 
alla sua qualità di soggetto. 

[i2&-i4fl] L’uovo, secondo la nostra scuola è un involucro, 
responsabile del vario assetto dei mondi, che ha luogo fino 
alla potenza. Anche se precedentemente, si è parlato di 
mondi anche nel principio Siva, tuttavia esso è privo di 
resistenza, né, come tale, è in esso logicamente involucro L 
[146-15^] « Ma (dirà qui alcuno) questa qualità della 
resistenza appartiene solo alla terra: nella materia, in màyà 
e nella potenza è assente. Come dunque puoi tu dire che 
esse, nonostante prive di resistenza, abbiano una struttura 
oomorfica? » 

[15Ò-18] Fuori dai cinque elementi grossi, terra, etc. (tale 
la risposta dei nostri maestri a quest’obiezione) percepiti 
dalla percezione diretta,, non esiste nuli altro. (Questi ele- 


1. Sulla struttura degli uovi, vedi anche sopra, Vili, 1686-177». 
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menti sono in effetto) la fonte di almeno trenta princìpi 
differenziati, ossia quelli compresi nella realtà conoscibile, 
grossa e sottile, quelli compresi nel piano dei mezzi di cono¬ 
scenza, in qualità di strumenti sensori, quelli appartenenti 
al piano del soggetto agente, manifestatori della soggettività. 
Màyà è considerata indifferenziatamente presente in essi 
tutti. L’inverarsi degli altri cinque princìpi, fino a Siva 
escluso, presuppone la dissoluzione delle precedenti distin¬ 
zioni in effetti, strumenti, etc., ed una libera tensione verso 
il (totale) dischiudimento z . 

[19] Questa teoria, secondo cui i detti cinque princìpi 
pervadono tutto l'universo (non è un’idea nostra ma è) 
ripetutamente asserita anche nel Kàlottaratanlra, etc. 

[20] I cinque volti di Siva - che, per corpo, ha appunto 
i cinque mantra 2 3 - da Sadyojàta fino ad Téàna, son perciò 
considerati, in quest’opera e altrove, come consistenti nei 
cinque elementi terra e via dicendo. 

[20«-23«] Il principio Siva è invece vuoto, di là dal 
vuoto, di là dagli involucri. Quanto di esso poi è indiffe¬ 
renziatamente in tutto immanente, naturato di coscienza, 
questo è, dicono, un trentasettesimo principio, chiamato col 
nome di Supremo Siva. Dove poi anch’esso, in base a quanto 
è stato detto, venga, (per le esigenze dell’insegnamento e 
della meditazione) artificiosamente immaginato come realtà 
conoscibile, tutto ciò che rimane illimitato (anavacchinna ), 
eccolo convertirsi in un trentottesimo principio. 

[23Ò-27] Né, con ciò, si cade in un regresso all’infinito. 
Ciò che si illumina (così si consideri dai savi!), ciò che si 
illumina all’esaurirsi di ciò che si manifesta come conoscibile, 
ciò è, dico, risplendente nel cuore, il trentaseiesimo principio. 
Se poi qualcuno desiderasse sapere che sia mai questa realtà, 
se un nulla o un qualcosa, e gli venisse di conseguenza inse- 

2. Il testo, assai ellittico, è parzialmente chiarito dal TS, p. no. 
Il concetto, mi sembra, è questo, che i mezzi di conoscenza presuppongono 
il conoscibile, il soggetto i mezzi di conoscenza, etc. La base di tutto è 
quindi il conoscibile, il quale, da parte sua, è strettamente connesso cogli 
elementi terra, etc. 

3. Vedi sopra, I, 18, nota; sotto XV, 2036-204 e nota. 
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gnato come essa sia essenziata di libertà beatitudine intel¬ 
ligenza, ecco che (quanto di essa rimane illimitato si converte 
in) un trentasettesimo principio, superiore ad ogni curiosità. 
Che se poi anch’esso venisse artificiosamente reso conoscibile, 
(la suprema realtà) si convertirebbe in un trentottesimo prin¬ 
cipio, essenziato d’intelligenza. Se anche questo stesso prin¬ 
cipio venisse insegnato per le esigenze della meditazione, 
diventerebbe nuovamente trentasettesimo. 

[28] Le caratteristiche di questi due stati, ossia l’essere 
essi indivisi, costituiti di intelligenza, di libertà, etc., sono 
identiche. Diversi essi sono soltanto rispetto alla loro tra¬ 
duzione in termini conoscibili 4 . 

[29-31] L’odore, il sapore e il colore risiedono in modo 
sottile nella terra, nei vari princìpi fino a quello degli elementi 
costitutivi 5 6 , e fino a màyà rispettivamente. Nulla vieta 
perciò che in base a questo principio una certa sensazione 
tattile sottile - cui gli yoghin aspirano di continuo - possa 
trovarsi sin nel principio Potenza. Alla fine di questa sensa¬ 
zione, si invera una coscienza, essenziata di un puro etere 
intellettivo. Chi è immerso in essa, raggiunge la suprema 
(coscienza), naturata di luce propria. 

[32-3411] Tutto ciò è confermato nella Spandakànkà, 
secondo cui « da esso (schiudersi) in breve tempo nasce il 
punto, da esso il suono, da esso il colore, da esso il sapoie» . 
Solo questi son infatti detti perturbatori (dell’essere corpoieo) 
e non il tatto. Tale è anche la dottrina professata, nel Màli- 
nivijaya, dal Signore stesso, il quale colle parole « sosteni¬ 
trice » « aliinentatrice » « illuminativa » « purificatrice » e « do¬ 
natrice di spazio» non fa appunto altro che designale la 
natura specifica della « cessazione », etc. 7 . 

[346-35] Esposta la ripartizione in cinque princìpi 8 , due¬ 
rno adesso di quella in tre. Secondo questa divisione, (tutto 

4. Nel senso che mentre uno dei due è conoscibile, 1 altro è di regola 
soggetto conoscente. 

5. Qui la materia (J). 

6. Spandakàrikà, III, io. 

7. MV, II, stt. 50-56. 

8. La divisione in cinque principi è in realtà quella in compagini, 
già esposta. 
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quello che esiste) fino ai « dispogliati per conoscenza » è il 
principio «sé», (ciò che è compreso dai Mantra) fino ad 
Isvara, il principio «sapienza» ed il resto è Siva 9 . Secondo 
la dottrina d’un solo principio, si ha Siva soltanto. 

[36] Queste due ultime partizioni sondue semplici varianti 
del cammino dei Princìpi e non costituiscono Cammini a sé 
stanti. Il numero di sei, attribuito ai Cammini, resta perciò 
fermo. 

[37-38] Una variante del cammino dei princìpi è anche 
la ripartizione di essi in nove, ossia materia, anima, neces¬ 
sità, tempo, sapienza, Isvara, Sadàsiva e Siva. Lo stesso 
ragionamento vale per la partizione in diciotto princìpi. 

[386-39#] Infinite sono infatti le specie dell’iniziazione, 
determinate dalla messa in opera ( upayoga ) in modo predo¬ 
minante del cammino (o parte di cammino) corrispondente 
alle fruizioni desiderate (del discepolo) ed all’inclusione degli 
altri (cammini) in esso )0 . 

[39Ò-4ia] La Via dei princìpi è stata perciò esposta dal 
Signore in modo sia diffuso sia abbreviato, cominciando 
dalla partizione in trentasei princìpi fino alla sua compren¬ 
sione in un solo principio. Quest’ultima è stata, in effetto, 
esposta dal Signore in riferimento a Maestri ben risvegliati 
e a discepoli che non aspirino più a fruizioni. 

[416-42#] Per mezzo della sua libera potenza di continuo 
il Beato manifesta via via differenziazioni su differenziazioni 
e di continuo, manifestatele, le risolve nel suo proprio se, 
trascendente a ogni differenziazione u . 

[426] Abbiamo, con ciò, finito di esporre le tre prime 
differenziazioni del cammino. Esse, come abbiamo visto, son 
costituite dai mondi, dai princìpi e dalle forze, i quali 
insistono tutti e tre nella parte conoscibile, di cui sono 
1 espressione grossa, sottile e suprema rispettivamente. Di¬ 
remo adesso delle tre differenziazioni riposate nella parte 
soggetto conoscente. 


9. Riproduzione quasi letterale di M V, II, 47. 

10. Su questo concetto vedi sopra, Vili, 435 e sotto XVI, 90. 

11. Lo stesso concetto, come osserva J, è espresso sopra, V, 36. 
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IL PROCESSO DI DIFFERENZIAZIONE DEI FONEMI 
(VA RNA BHEDA KRA MA H) 

[44] La prima di queste differenziazioni, naturata dei 
mezzi di conoscenza, è quella costituita dai cosiddetti pàda, 
determinata da questo, che il cammino si compenetra allora 
di conoscenza (avagama 12 ). Il cammino dei pàda, venuta 
meno la perturbazione (dovuta ai mezzi di conoscenza si 
manifesta poi come) cammino dei mantra. Il soggetto che 
dice parole prive di senso ordinario ( guptabhàsin) sta infatti 
raccolto in se stesso, tacitato. 

[46-47] Sebbene in tale stato, egli, tuttavia, non abban¬ 
dona tale sua natura fatta di pensiero (vimarsa), e (tale il 
risultato) è naturato sì di pensiero - il quale è 1 essenza dei 
mezzi di conoscenza - ma non è più in stato di peituiba- 
zione, com’era nel piano dei mezzi di conoscenza. Tale la 
ragione per cui, secondo il Mulinivi]ava 13 , i manti a ed 1 
pàda hanno una natura unica. La sola differenza sta, lipeto, 
nel fatto che mentre i primi trascendono il movimento (nihs- 
panda), i secondi sono in stato di perturbazione. 

[48-50] Il terzo cammino riposato nel soggetto conoscente 
è quello dei fonemi, il quale si manifesta nel soggetto quando 
la conoscenza (; pruina ) anzidetta 14 abbandona il raccoglimeli 
to interiore (audàsinya) (proprio del cammino dei mantra), 
senza per questo entrare nello stato di perturbazione (piopiio 
del cammino dei pàda). Questo cammino è caratterizzato 
da una pienezza perfetta, e, come tale, è inseparato (dai pre¬ 
cedenti). (Nel Màlinivijaya ) 15 noi leggiamo pertanto che ogni 
fonema corrisponde ad un principio, dalla teria in poi, e 


12. Il termine pàda è fatto qui derivare dal tema pad- nel senso eli ìnten- 
dere, conoscere (padyate jnàyate ’ nenàythah ity avagamàtma v ani pa am, J). 

13. Non so a quale passo del AIV Abhinavagupta qui si ri tlisca. 

ra. Il riferimento ò probabilmente a X, 2646 segg. 

15. MV, II, 49-57. Le stanze seguenti, fino a 53, sono un riassunto 
del M V, piuttosto artificiosamente inserito da Abhinavagupta in questo 
punto dell’opera. Vedi sotto, YAppendice. La celebrazione del rito inizia 
tico, implica solitamente, come vedremo (sotto, XVI, XVII) la purifica- 
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che al principio supremo, Siva, corrispondono le sedici vocali, 
cominciando dairemissione. Il movimento della potenza 
(saktiparispancia) di cui tutto ciò è un'espressione è stato 
già da noi descritto 16 . I sei cammini noi li esponiamo adesso 
in sunto, per facilitarne la comprensione. 

[51] Un pàda ( KS ), un mantra ( KS) un fonema ( I\S ), 
sedici mondi , il principio terra. Questa e la Cessazione. Ven¬ 
titré princìpi , ventitré fonemi, cinquantasei mondi, cinque 
mantra e cinque pàda, un altra forza. 

[52] Sette princìpi e sette lettere, due mantra e due pàda\ 
ventotto mondi ; un altra forza. Tre fonemi , tre princìpi, un 
pàda, un mantra, diciotto mondi, la « quiescenza ». 

[ 53 ] Sedici fonemi , pàda, un mantra, un principio, la 
forza « ultraquiescenza)). Per ricapitolare quanto è stato espo¬ 
sto Abhinavagupta ha detto queste tre stanze ai discepoli . 

[54] Tutto questo cammino, nella sua interezza, non si 
svolge, è vero, separatamente da Bhairava, ma, in forza 

della sua autonomia, si manifesta tuttavia come se fosse 
autonomo 17 . 

[ 55 " 6 oa] Si consideri: quand'esso si manifesta come ripo¬ 
sato nella natura del soggetto, prende allora il nome di 
cammino dei mantra. Laddove infatti il piano del significato 
(vàcyadasà) è divorato dal puro pensare (cidvimarsa), allora 
la coscienza, abbandonato da un lato il piano dei mezzi di 
conoscenza - che per sua natura si getta ansioso nel gioco 
disordinato delle potenze — e dedita dall'altro alle operazioni 
di ideazione ( manana ) e protezione ( tràna ), espressione della 
conoscenza e dell'azione di Siva 18 , assume l'aspetto di cammi¬ 
no dei mantra. Qualora invece il cammino si naturi dei mezzi 


zione di uno di questi sei cammini, a scelta del maestro. La purificazione 
di uno solo di essi implica di regola, automaticamente, la purificazione 
di tutti gli altri cinque (vedi sotto, 820-85#). 

16. Vedi sopra, I, 107 segg. 

17. Questa e numerose stt. segg. ricorrono, con qualche modificazione, 
anche nel MVV , I, 52 b segg. Le varie forme apparentemente a sé 
stanti, autonome, son qui i cammini dei mantra, etc. 

18. Il termine mantra è fatto tradizionalmente derivare dai temi 
man-, pensare, ideare, e tra -, proteggere, difendere. Vedi, p. es., MrT, 
Kriyàpàda, I, i, comm., etc. 
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di conoscenza, esso assume l’aspetto dei pàda. Il soggetto, 
infatti, trova (in esso) riposo (solo) dopo variamente mesco¬ 
lato i diversi fonemi. Questo rimescolamento (samghattanam ), 
che si svolge in successione, si identifica col linguaggio 
(samjalpa), costituisce, come tale, l’essenza stessa del pen¬ 
siero discorsivo, ed è di conseguenza chiaramente caratte¬ 
rizzato dall’intrusione di fruizioni 19 . Tale la ragione per cui 
il nostro maestro ha detto che i pàda coincidono col piano 
dei mezzi di conoscenza. 

[6oò-62a] Quando poi il cammino, pur senza abbandonare 
il piano dei mezzi di conoscenza, entra in contatto col co¬ 
noscibile, allora, prende il nome di forza ( kalà ), determi¬ 
nato dal suo essere unito coll’attività del rafforzamento 
( kalanà ). Quando infine il conoscibile si manifesta isolato, in 
forma rispettivamente grossa e sottile, il cammino si mani¬ 
festa allora come cammino dei mondi e cammino dei princìpi, 
che (come gli altri) il maestro deve ordinatamente seguire 20 . 

[626-63^] Quando infine il detto cammino riposa sulla 
conoscenza ( praind ), la cui natura trascende (come si è visto) 
conoscibile, mezzi di conoscenza e soggetto conoscente, allora 
esso si presenta come naturato di fonemi. 

[Ó3&-65] I vari fonemi alimentano in effetto una forma 
di coscienza realissima, naturata di conoscenza {premia). 
Manifestati (dal Beato e da lui applicati) alle vai'ie cose nate 
insieme col suo proprio sé, fino alla terra, essi pensano 
(àmrs), nel piano di coscienza loro proprio 21 , tutte queste 
cose in modo non differenziato. Essi godono di un riposo 
nella coscienza senza più, la quale è in (un continuo stato di) 
traboccamento, e, per la loro capacità di esprimere qual¬ 
siasi cosa, son dotati di potenze illimitate. 

[66-67] Anche i bambini, anche gli animali, esclusi dal 
linguaggio convenzionale, riposano su quest'intima coscienza, 
la quale è in loro innata, e, in virtù appunto di questo riposo, 
partecipano di vari gradi di soggettività (pramàtrtà). 

19. Sensazioni di piacere, dolore, etc. (J). 

20. Nella celebrazione dei riti iniziatici. 

21. La Veggente (J). 
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[676-68(1] Dal momento poi che anche le parole conven¬ 
zionali prendono, come punto di riposo, quest’increata, infi¬ 
nita coscienza fonematica (varnasamvid), può ben dirsi che 
anch’esse si immergono in un linguaggio non convenzionale. 

[686-69] Senza questo riposo tutte le parole convenzio¬ 
nali, ancorché variamente sostituite da sinonimi, non trove¬ 
rebbero punto fisso di riposo, sì che alla fine verrebbero a 
determinare un regresso all’infinito difficilmente scongiura- 
rabile, in quanto che si sarebbe costretti a ricercar sempre 
nuove parole convenzionali per spiegar quelle attraverso cui 
viene erudito un bambino. 

[70] Le cose desiderate potrebbero sì essergli indicate col 
dito, ma ciò non sarebbe sufficiente a determinare in lui 
un conoscere non discorsivo. Ora il conoscere discorsivo ha 
come base, il linguaggio ( sabda ), il quale dipende a sua volta 
unicamente dalla convenzione. 

[71] Tale la ragione per cui si è costretti ad ammettere 
1’esistenza del detto insieme di fonemi, infinito, non mayico, 
inseparabile dalla coscienza-pensiero, che mai cessa di ri¬ 
splendere. 

[? 2 ~ 75 a ] Da esso e non altro traggono origine i fonemi 
màyici. I fonemi indipendenti da convenzione, che, secondo 
i testi, costituiscono la forza (vlrya) di quelli mayici, son 
giustamente considerati come (l’essenza stessa della) cono¬ 
scenza. Uno infatti può sì udire altri parlare, ma se la sua 
conoscenza (premia) è ostruita, non è in grado di raggiungere, 
insenziente com’è, la dignità di soggetto conoscente rispetto 
alle cose dette. Egli delle parole dette dall’altro ne intende 
solo la successiva forma estrinseca, e, in conseguenza, le può 
soltanto ripetere come un pappagallo. La comprensione del 
loro significato presuppone che costui entri in possesso della 
sua propria facoltà di conoscere ( pramd ), la quale è a sua 
volta una conseguenza dell’ottenimento della libertà. 

[ 75 &- 76 «] Il soggetto in cui tale intima facoltà di cono¬ 
scere (pramd) si risveglia, grazie alla soppressione dei sor¬ 
genti ostacoli, è in grado, in verità, di padroneggiare (e 
sviluppare a volontà) il suo proprio insieme fonematico, uso 
a manifestarsi in forma di frasi, etc. 
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[766-78#] Quanto più questa realtà increata sovrabbonda, 
si vede chiaramente che aumenta via via (anche) il cama- 
tkdra zz . I vari gradi in cui si presenta l’intuizione creativa 
( pratibhd ) son determinati dalla graduale immersione delle 
varie convenzioni in quelle a loro via via precedenti e di 
queste nei primi, non màyici fonemi. 

[786-80#] Quanti riposano in questa intuizione, caratte¬ 
rizzata da una sovrabbondanza dei detti primi fonemi, otten¬ 
gono di certo facoltà poetiche ed eloquenza. Chi poi riposi 
in questa realtà coscienziale nella sua forma più alta, priva 
da ogni limitazione di convenzioni, che cosa, di grazia, non 
conosce, che non agisce? 

[806-82#] Tale la ragione per cui, allo scopo di ottenere 
le perfezioni (siddhi) concernenti la parola 23 , 1 onniscienza, 
etc., si indica nelle scritture la venerazione dei fonemi. Quale 
potere, in effetto, non è naturato da essi? « Se (la foiza 
insita nei fonemi) è protetta - tali le parole di Si' a stesso 
nel Siddhayogisvarimatarn - (i mantra) son piotetti, e gli 
altri son meri fonemi ». 

[826-83#] Questo sestuplice cammino che si manifesta nel 
modo anzidetto, naturato di conoscenza (praind), soggetto 
conoscente, mezzi di conoscenza e conoscibile, db onta pino, 
se puro diventa uno di questi suoi corpi. _ „ 

[836-85#] Quando in suo pensiero (anusamdhdnavan) il 
Maestro questo cammino vuole purificarlo pei mezzo 1 uno 
dei suoi corpi 24 , deve fare in modo che gli altn siano 1 
esso inclusi. Tale il modo di purificarlo. Nel caso poi c ie 
non sia in grado di mandare ad effetto quest me usione, 
deve avere l’accortezza di purificarne le espi essioni piu so 
tili. Una volta che queste, le quali sono il sen ]f f ^ a 1C ’. 
siano state purificate, la varia serie degli e e 1 c a 
dipendente non ha più modo di sviluppai si. 

[856-89] Ouesta purificazione è costituita da vari mo¬ 
menti, quanto dire, dall’intrinsecazione (del devoto) nelle 


22. Su questo termine, vedi sopra, I. nota 351 cosi pure per pralibhà 

Cfr ' 23. Conoscenza di tutte le scritture, etc. J cita MV, XIX, 55 segg.; 61. 
24. Cioè, attraverso uno dei suoi sei aspe 1. 
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ottenute fruizioni, dairabilitazione ad esse, daH’esaurirsi di 
esse stesse, dairintuizione dell’identità (del conoscibile) con 
Siva, da uno stato di immersione in esse, dall’abbandono 
di esse 25 . Tutto ciò può aver luogo secondo una definita 
successione o anche indipendentemente da ogni successione. 
Tale la ragione per cui i vari mantra ritenuti purificatori 
dal Siddhànta, dalle scuole di destra, di sinistra, etc., deter¬ 
minano molteplici tipi di purificazioni (ma sempre successive). 
I mantra (insegnati) dalle nostre scuole basate sulla triade 
senza superiore ( anuttaratrika 2r> ) sono invece tutti indiffe¬ 
rentemente dispensatori d’ogni bene, (vuoi successivamente 
vuoi indipendentemente da successione). Onesto naturalmente 
non toglie che in certi riti e per certi individui, predomini 
questo o quello. Nel Màlinìvijaya perciò 27 (tutti i vari) 
mantra di Paraparà, etc., son detti presenti ed operanti nel 
cammino come purificatori 28 . 

[ 9 °" 9 I ] Di potere purificatore son (qui) dotati il Malini- 
mantra, i mantra delle tre dee, quelli dei tre dèi, dei volti, 
delle membra e l’ogdoade. Per dirla in breve, colla sola 
eccezione dei mantra impiegati nelle porte, nell’edificio, nelle 
cerimonie concernenti il maestro, nei guardiani degli spazi, 
nelle armi 29 tutti gli altri mantra son (qui) purificatori. 

[9 2 ] Quanto poi si è detto, che cioè il cammino è insieme 
purificando e purificatore, sta logicamente in piedi (come del 
resto è stato anche detto nella scrittura) soltanto se si am¬ 
mette l’identità di tutto con Siva e la sua sovrana libertà. 


25. A questi vari momenti, che qui, come osserva J non sono esposti 
nel loro ordine naturale, si è fatto accenno sopra, Introd ., p. 47. Nel caso 
di discepoli di speciale elevatezza, l'iniziazione può anche prescindere da 
essi e dai riti che comportano: vedi sotto, XVIII, passim. 

26. L'espressione anuttaratvikànàmakramamantràl} non m’è chiara. Il 
termine andina (o anàmaka) è generalmente sinonimo del sistema trama. 

27. Essendo tutti i mantra del Trika dispensatori di qualsiasi bene (J). 

28. E non anche purifìcandi, come accade di mantra insegnati da 
altre scuole. J rimanda a MV, IV, 19^ e 25. 

29. Questi mantra, osserva J, non sono né purificatori né purifìcandi. 
Sui mantra purificatori, vedi sotto, pp. 715 segg. 
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LA POTENZA DI SIVA 
COME SOSTENITRICE DI TUTTE LE COSE 30 . 

( 5.4 R VA DHÀ RA $A KTINIRVPA NA M) 

[ 93 ] Tutto quello che esiste si manifesta in realtà come 
un’immagine riflessa nell’interno del Supremo Signore, stabile, 
non come qualcosa a lui esterna. 

[94] Tutte le diverse idee di corpo, etc., che abbiamo 
noi soggetti limitati, sono di fatto attribuite ad un’unica 
realtà, a Siva soltanto, puro etere di coscienza, così come 
le idee d’un serpente, d’una ghirlanda o d’un’onda attribuite 
ad una corda. 

[95] L'attribuzione di un altro corpo, etc. 31 , a quello di 
un bambino, a un morto, ad un perfetto, nel sogno si verifica 
infatti senza ostacoli. Eppure di grazia può aver corpo un 
morto? Nel sogno poi in forza d’una percezione generica, 
priva di oggetto reale, appariscono anche fatti particolari 
del tutto impossibili 32 . 

[97] A quel modo che certe pietre sàlagràma portano 
segni di varie sorta, così certe forme di coscienza (cit) son 
dotate di tendenze di varie specie, improntate dei vari piin- 
cìpi, da màyà fino alla terra. 

[98] Le città, i mari, le montagne e via dicendo tengon 
dietro alla Sua volontà: in se stessi né esistono né non esi¬ 
stono, non son né cause né non cause. 

[99] L’interrompersi di una legge ( niyati) inveterata ed 
il formarsene d’una inusitata (dimostra chiaramente come) 
Bhairava, puro etere di coscienza, sia affatto libeio. 


30. Le segg. stt. 93-117 ripetono con qualche variante MV V, I, 1037- 
1061. 

31. L’immaginare il bambino come un giovane, un morto come vivente, 
un perfetto ( siddha ) immobile come movente (J). 

32. Il taglio della propria testa, etc. (J). 

33. Il éàlagràma è generalmente un ammonite pietrificata, arrotondata 
dalle acque, tenuta in particolare venerazione dai seguaci di Visnu, i quali 
vedono in essa il cakra o disco, uno degli emblemi principali del Dio. 
Vedi Rao, op. cit., I, pp. 9-11. 
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[100] Il principio differenziatore ( bhedaka) delle varie 
cose è costituito dalla assenza del pensiero: «così son io» nei 
riguardi di queste cose stesse, le quali sono in realtà iden¬ 
tiche a Bhairava, unico, pieno di pura coscienza. 

[101] A quel modo che nessun mezzo di conoscenza può 
dimostrare, nel sogno, l’esistenza di un altro soggetto agente, 
diverso dalla propria coscienza, di per se stessa dimostrata, 
così bisogna pensare che avvenga anche nello stato di veglia, 
etc. 

[102] O che invero si diporta nel variopinto parco della 
coscienza (citta) chi ben sa questo: « chi appare in forma 
delle creature, delle cose, dei princìpi, son io, io solo»! 

[103] Non diversamente, i vari stati della nascita e della 
morte, «io son nato», «io son morto» non son che idee da 
noi stesse create che appariscono sullo schermo della co¬ 
scienza, esente da nascita e da morte. 

[ 10 4] Questo mondo e l'altro mondo si riducono in realtà 
solo all idea ( samviddmàtram ) di «qui» e di «altro». Nella 
coscienza non v'è di fatto né spazio né tempo alcuno. 

[105-106] Se tutta questa creazione ( sarga) fosse d'ordine 
materiale (niiirta) e non naturata di coscienza, quale inai 
pur singolo sostegno di essa si riscontrerebbe? 34 La verità 
è che alla base del rapporto di sostegno-sostenuto intercor¬ 
rente fra gli elementi grossi, quelli sottili, etc., v'è infine la 
potenza di £iva, naturata di coscienza, sostenitrice di tutto. 

[i° 7 ] La percezione opratiti) soltanto è perciò così crea¬ 
trice e sostenitrice, la quale si identifica a sua volta con 
£iva. Da essa provengono gli esseri, in essa sono fondati. 
Essa è perciò la potenza sostenitrice di tutto. 

[108] Una cosa immaginaria, sebbene priva di sostegno, 
non cade, riposata com'è su d’una potenza che è sostegno 
a se stessa. Questo ciò che bisogna pensare del tutto. 

[109] Mentre quand'essa è tutta presa dalle idee « io son 
grossa», etc., si hanno la terra e via dicendo, quand'essa 
infine pensa «io son coscienza», l’identità con Bhairava è 
allora cosa compiuta. 


34- Irc quanto che tutto, in tal caso, sarebbe sostenuto ( dhàrya ). 
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[no] Come in un opale i raggi, così in Siva le varie cose 
del conoscibile. In realtà, tuttavia, d’esse non è dovechessia 
né sorgere né tramonto. 

[in] Dire che le varie cose son create nello spazio e nel 
tempo, non è cosa corretta. Anche il tempo e lo spazio son 
creati infatti dal Signore, naturato di coscienza. 

[112] In uno spazio che, ed in un periodo di tempo che, 
per chi è sveglio, non è maggiore di tre mani e mezzo o di 
due ore e mezza, si possono svolgere sogni svariati, durante 
i quali si vivono molteplici estensioni spaziali e temporali. 

[113-114] Tale la ragione per cui, secondo noi, anche il 
cosiddetto istante è un nulla. In un solo istante d azione, 
possono infatti essere presenti molteplici azioni rapidissima¬ 
mente susseguentesi. Questo ragionamento dimostia come 
coloro, secondo i quali ristante è restremo e più contratto 
limite del conoscibile, poggino su una concezione affatto 
vuota (di senso) 35 . 

[115] Colui, in conclusione, che può, in forza della sua 
libertà, privar di essere cose esistenti e render manifeste cose 
inesistenti — egli non è altro che Siva, nostio Signore. 

[116-117] Così il Supremo Signore è perciò detto essere 
onniforme. Separata da lui nessuna cosa - la tena, etc. 
è logicamente sostenibile. Ma tutto ciò è stato detto ancie 
prima né v’è quindi bisogno di nuove disquisizioni su ^ aigo 
mento. Le confutazioni sin qui dette di un oggetthita 

riore ci sembrano sufficienti. 

[118] E così abbiamo finito di spiegaie, nei suoi pai 

colari, i cammini costituiti dalle forze, etc. 


35. Vedi sopra, VII, 236-3077. 





Capitolo XII 

LA MESSA IN OPERA DEL CAMMINO 


[i] Diremo adesso della messa in opera di questo cam¬ 
mino circa ciò che abbiamo impreso a trattare ( prakrte ) h 
[2-3] A quel modo che tutto questo cammino è fondato 
sulla coscienza, e, attraverso essa, sul vuoto, sulla mente, 
sul soffio vitale, sulle ruote dei canali e sul corpo, così esso, 
esteriormente trova fondamento, tutto o in parte, succes¬ 
sivamente o non successivamente, sul linga, sull’immagine 
(miirti), sul fuoco, sulla superficie sacrificale (sthandilà) e via 
discorrendo. 


1. 

LA MEDITAZIONE DELLA NON-DIFFERENZIAZIONE 
(A BHEDA BHÀ VA NÀ) 

[4-5] Dei vari aspetti di questo cammino, che va dalla 
coscienza alla realtà esteriore, (il maestro) deve (natural¬ 
mente) manifestare quello (da lui ritenuto) più appropriato 
(a questo o a quel sostrato) 1 2 . La natura di questo stesso 
aspetto particolare non contiene perciò meno tutte le altre 
dentro di sé 3 . Stati e condizioni limitate noi non le tolle¬ 
riamo in alcunché neanche in sogno. 

[6-8] Così il corpo giova vederlo pieno di tutti i cam¬ 
mini, variegato dal vario operare del tempo, sede di tutti 
i moti del tempo e dello spazio. Il corpo, così veduto, e 
dentro di sé naturato (di conseguenza) di tutte le divinità, 
dev essere quindi oggetto di contemplazione, di adorazione e 
di riti di soddisfazione. Chi penetra in esso, trova la libera¬ 
zione. Nello stesso modo occorre pure vedere qualsiasi altra 

1. Il sacrificio, etc. (J). Vedi sopra, XI, 38/;-3ga. 

2. Nell interpretazione di questa stanza mi sono scostato da quella, 
a mio parere, piuttosto artificiosa di J. Con una piccola correzione, leggo 
inoltre svasvdtantvyena, per sva>n svatantvyena, come vuole J. 

3. Vedi su questo concetto sopra, Vili, 434Ò-435; XI, 83 b- 8 $a. 
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cosa, sia questa un vaso, un panno, il litiga, la superficie 
sacrificale, e, così vedendo, ci si identifica colla coscienza. 

[9-12] L’offerta di tutte le cose alla coscienza, in identità 
con essa, tale, dicono le scritture, la vera adorazione; il 
cogitare ( anusamdhi ) che essa è così piena di tutte le cose, 
tale la contemplazione; colui che tale cogitazione riesce a 
renderla incrollabile, e così pensa, in unione con un discorso 
interiore (untarjalpa ), costui conosce la vera recitazione; colui 
che delle cose offerte alla coscienza, dissolve ogni differen¬ 
ziazione e gliele presenta fatte tutte di fiamma, ecco chi 
celebra la vera oblazione 4 ; colui che così facendo, vede 
come tutte le cose sono uguali l’una all’altra, ed acquista 
di tale uguaglianza un’incrollabile certezza (niskampatà), 
costui osserva il vero voto, il voto puro dell’uguaglianza, di 
cui è fatta parola nel Nandiéikhàtantra. 

[ I 3 ] Questa pienezza perfetta, ottenuta attraverso l’ese¬ 
cuzione di tale adorazione, recitazione, meditazione, oblazione 
e voto, è chiamata dagli antichi maestri col nome di racco¬ 
glimento totale ( samàdlii) 5 . 

[iq-ióa] Qui tutte queste cerimonie, quali l'adorazione, 
la recitazione e via dicendo, e insieme con esse ogni sorta 
di sostanza, interiore o esteriore, non sono oggetto di pre¬ 
scrizione o proibizione alcuna. Non basta. Qui non v’è appli¬ 
cazione veruna né deH’immaginazione (kalpanà), né della 
purificazione, né dei riti delle congiunture (samdhyd), etc. 
Tutto ciò è stato detto diffusamente nella Paràtriéikd, in 
vari luoghi di cui ricordo qui quello dov’è detto: « E diventa 
non conoscente dei riti conoscente dei riti sacrificali » 6 . 

[ióò-iya] Tutto ciò attraverso cui, poco monta come 
dove e quando, la propria coscienza si fa serena e ben disposta 
(prasldati ), tutto ciò, dico, è la sostanza giusta, ed il proce¬ 
dimento adottato quello corretto 7 . 

4. Su tutto ciò vedi anche sopra, IV, iogb-i22a\ i8oò-i8ia; 194-221. 

5. J cita qui il NT, Vili, 8 ed intende, poi «antichi maestri», ripo¬ 
stasi di éiva, érikantha. 

6. PT, 20. Vedi anche sotto, XIII, 151Ò-154. 

7. Preferisco leggere col ms. G tadà tathà latra ca (ad yogyavi dravyam 
vidhié ca sali per la lezione accolta nel testo edito tadà tathà lena taira 
tattad bhogyam vidhié ca sa, tuttavia egualmente sostenibile. 


25. AniIINAVAGUPTA. 







386 


CAPITOLO XII 


[176-18#] (Il devoto) può e deve perciò qui adoperare 
ogni sorta di sostanze, ordinarie o non ordinarie, se privo 
di titubanza, ( niskampalve ). Ma se titubante deve studiarsi 
di diminuire tale sua titubanza. 


2. 

LA DIMINUZIONE DELLA TITUBANZA 
(. KAMPAHRÀSAH ) 

[186-20#] Tutto ciò attraverso cui, gradualmente o non 
gradualmente, tale sua interiore incertezza vien meno, tale 
il mezzo su cui deve concentrarsi con ogni sforzo. « Giova 
(così nel Bhargasikhàtantra), giova che egli soddisfi e propizi 
le divinità risiedenti nei sensi d’azione e di conoscenza con 
sostanze proibite, e si compiaccia del voto degli eroi ». 

[206-21#] Infatti il dubbio, o, che è lo stesso, la macu- 
lazione (màlinya ), la malattia 8 , la contrazione, fan l’ufficio 
di sbarre — le salde sbarre che chiudono la prigione della 
trasmigrazione. 

[216-22#] Nei riguardi dei mantra, naturati di (tutti i) 
fonemi, delle sostanze, consistenti in tutti e cinque gli ele¬ 
menti, dei diversi viventi, tutti ugualmente essenziati di 
coscienza, nei riguardi, dico, di essi, che confusione e come 
può sorgere? 

[226-25] E non essendoci confusione, che dubbio mai può 
sorgere? Ed anche essendovi, occorre non dubitare, sì che 
il dubbio, in tal guisa, si dissolve schernito. Tutto ciò è 
stato diffusamente esposto in parecchie scritture - il Sarvà- 
cdratantra, il Virdvalitantra, il Nisdcàratantra, il Krama- 
sadbhàva, etc. -, ché, com’è detto in più luoghi di esse, 
« dal dubbio nasce la malattia, dal dubbio provengono gli 
ostacoli». «Noi ci inchiniamo (così anche il venerabile mae- 

8 . Vedi SpK, III, 8: « La malattia guasta il corpo. Essa promana 
dall’ignoranza. Ma se questa è annientata dallo schiudersi, essa, priva 
ormai di causa, come può continuare ad esistere? ». 
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stro del nostro maestro, Utpaladeva), noi ci inchiniamo al 
sentiero del Signore, distruttore di tutti i dubbi » 9 . 

[26] Di questo conoscere «particoliforme », ordinato all’otteni¬ 
mento del piano senza-superiore, si è così mostrato quali sono 
i mezzi 10 , con gran dovizia di particolari. Oh vedete, voi savi, 
di apprenderlo bene! 


9. UD, Stotra, II, 28. 

10. I mezzi propri del conoscere « particolxforme », o piu semplicemente, 
i mezzi « particoliformi ». 






Capitolo XIII 

LE CADUTE DI POTENZA E LE OSCURAZIONI 

[1] Diremo adesso delle varie cadute di potenza, al fine 
di discernere chi sia qui e come il discepolo qualificato. 

[2] Dov’è da sapere che anche da altri è stato qui discusso 
del medesimo argomento *. Mostrate e rifiutate tali interpre¬ 
tazioni, esporremo quindi la nostra propria teoria. 


1. 

SUPERIORITÀ DELLE SCUOLE SIVAITE SUL SÀMKHYA 
(SÀMKH Y A DHIIC YA M) 

[3-6a] I vari prodotti visibili, naturati di piacere, dolore 
ed offuscamento in stato di squilibrio, consentono l’inferenza 
di una causa in stato di equilibrio. Tale causa è l’immani- 
festo, il quale costituito dall’albedine, etc., ed incosciente, è 
anch’esso un prodotto, né più né meno di un vaso. La causa 
unica da cui esso è generato è la notte 1 2 , la quale, perché 
insenzienti sono i suoi prodotti, è insenziente. Questi suoi 
prodotti, che vanno dalla forza fino alla terra, risiedono 
infatti dentro di essa 3 . Màyà, poi, perché insenziente, è 
impotente a generare, donde la necessità di ammettere che 
sia perturbata da (un elemento cosciente cioè) il Signore. 
Tale perturbazione, consiste, per parte sua, in una disposi¬ 
zione favorevole alla generazione. 

[66-9] Perturbata, màyà genera dunque ciò che è rispetto 
alle anime senza principio e separate le une dalle altre, il 
fruibile. « Ma (dirà forse alcuno) visto che le anime non sono 
qualitativamente diverse, perché mai esso fruibile non do- 

1. Sadyojyotih, etc. 

2. Màyà. 

3. Màyà, in altri termini, è causa materiale (non efficiente) dei vari 
prodotti, che sono perciò ad essa consustanziali. Vedi sopra IX, 15iò, 152. 
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vrebbe essere generato anche rispetto alle particole liberate 
(■muktdnu) ? » « La causa di questo fruibile (parmi già che 
alcun dica) sono le impressioni karmiche; e queste sono 
assenti nelle anime liberate». Ed io rispondo: Donde mai 
viene però che tali impressioni siano in esse assenti? Non 
certo dalla fruizione, ché (ammettendo che tale fruizione si 
svolga gradualmente) ne seguirebbe l’accumulazione d’altro 
karma; né è d’altro lato possibile una fruizione contempo¬ 
ranea delle azioni (karman). Il karma che, per definizione, 
fruttifica gradualmente, non può infatti venir meno in alcun 
modo a tale sua natura. 

[io] « Ma (tu dirai) la consumazione del karma è opera 
della conoscenza». Ma questa conoscenza (io ti rispondo) da 
che cosa è causata? Se, tu dici, essa è causata dai doveri 
religiosi (dharma), prescritti dal Signore, da che cosa, io 
insisto ancora, son essi causati? Se, tu rispondi, essi son 
causati dal karma, vediamo allora che cosa ne seguita. 

[11-13] Il karma non è infatti cosa tale da rendere attiva 
ed operante la conoscenza; e poi, qualora si ammettesse che 
tale conoscenza fosse generata dal karma, essa diverrebbe 
automaticamente una sorta di frutto. Ed ora il frutto di 
un dato karma non può certo bruciare tutto il vario karma 
precedente. Né è logico pensare che il Signore, il quale è 
privo di odio e passione, possa aver così favorito una cosa 
e non un’altra, non essendovi causa di diversità. 

[136-14] « Ma (dirà qui alcuno) la conoscenza brucia le 
varie azioni (karma) nel modo seguente: il karma, colla 
collaborazione dell’ignoranza, genera, come frutto, il cielo, 
etc.; l’ignoranza, per parte sua, è distrutta dalla conoscenza, 
nonostante che questa sia frutto d’altro karma». 

[15] In tal caso però (io rispondo) i frutti dei digiuni, etc., 
da voi predicati, non si spiegherebbero più. Secondo voi 
infatti i digiuni, etc., rendono inane il karma cattivo etc. 

[i6-i8a] Questa cosiddetta nescienza, poi, che cos è? Se 
per voi essa è un non esserci di conoscenza, tale non esserci, 
ditemi, è un non essere antecedente, per non nascita, o un 
non essere posteriore, per dissoluzione? E, nel primo caso, 
un non esserci di ogni forma di conoscenza o d’una singola 
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conoscenza soltanto? La prima alternativa è insostenibile. 
Non v’è, infatti, in quest’esistenza fenomenica senza prin¬ 
cipio, particola alcuna, ove non sia mai sorta alcuna cono¬ 
scenza. Che idea dunque è questa vostra? 

[186-19] ammettiamo che voi intendiate, per igno¬ 
ranza, un non esserci antecedente di una particolare cono¬ 
scenza di là da venire. Stando così le cose, tale non esserci 
apparterrebbe anche alle particole liberate, ché esso è ante¬ 
cedente alla nascita. Se tu, d’altro lato ci obiettassi che in 
un’anima liberata non v’è conoscenza alcuna di là da venire, 
conviene allora che tu stia bene attento a quello che ti dico. 

[20-22] Perché mai, in effetto, non dovrebbe in un’anima 
liberata esservi una conoscenza di là da venire? — « Ma per 
la non nascita del corpo, etc. » — E questa donde viene? - 
«Dall’esaurimento del karma» — E questo da cos’è provo¬ 
cato? - «Dall’abbandono dell’ignoranza» - E questo come si 
verifica? L'ignoranza consiste infatti nel non esserci antece¬ 
dente d’una determinata conoscenza. Ora (secondo te), questo 
non esserci è, nell’anima liberata, insostenibile, in quanto 
che tu dici che in essa non può logicamente nascere una 
nuova conoscenza 4 . E perché mai, questa conoscenza di là 
da venire non può in essa inverarsi? - «Ma per la non na¬ 
scita del corpo, etc. » — Ed eccoti così dunque impegolato in 
un circolo vizioso, cui non resiste tesi alcuna. 

[23] Vediamo adesso il secondo caso, secondo cui la 
nescienza sarebbe dovuta ad un non esserci posteriore, per 
dissoluzione, della conoscenza. La conseguenza assurda di 
questa tesi sarebbe allora questa, che tale nescienza risie¬ 
derebbe sempre e di regola nelle particole liberate 5 , sì che 
bisognerebbe ammettere che lo spiegamento dei vari prodotti 
di màyà avesse luogo anche rispetto ad esse. 

[24-26] «Ma (già odo sentirmi dire) ammettiamo allora 
che la nescienza non consista in un non esserci (di cono¬ 
scenza) bensì in una falsa conoscenza. Quando le azioni 

4. Lett. « una conoscenza di là da venire ». 

5. Per il fatto che le varie fruizioni, consistenti nelle conoscenze dolo¬ 
rose e spiacevoli, determinate dai vari oggetti dei sensi, sono per esse 
completamente cessate (J). 
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producono i loro propri effetti, ciò che funge, nei loro ri¬ 
guardi, da causa concomitante è appunto tale falsa cono¬ 
scenza ». In questo caso, io rispondo, si hanno due possibilità, 
quanto a dire, o tale falsa conoscenza assume lo stato di 
causa soltanto nel momento in cui il karma genera i suoi 
propri frutti, ovvero il frutto deriva soltanto da quel karma, 
in cui, nel momento in cui è stato compiuto, v era, ad 
accompagnarlo, tale falsa conoscenza. 

[27-29#] Stando alla prima alternativa, può ossei varsi 
questo, che, terminata la grande dissoluzione ed iniziatasi 
la prima emissione, non v’ha logicamente forma alcuna di 
falsa conoscenza, per il fatto che allora il corpo, etc., non 
esiste; e quanto alla seconda, se si ammette che qualsisia 
karma si compia, è accompagnato dall’ignoranza, si va 
incontro a questa difficoltà, che in nessuno il karma potià 
necessariamente più esaurirsi. 

[296-30#] Ammettiamo pure che uno che abbia raggiunto 
la conoscenza compia un qualche karma e che questo lesti 
sterile - ma perché sterile dovrebbe, dico, essere anche il 
suo karma precedente? 

[306-31] « Ma (tu forse dirai) la conoscenza può esser pre¬ 
sente nelle particole anche in tempo di dissoluzione, in 9 u ^ n 
to che esse son di natura coscienziale ». Ma (così ti lispon o) 
donde di questa conoscenza la falsità? Se tu mi contiobatti, 
dicendo che essa si deve alla natura stessa della conoscenza, 
perché mai, io ti dico, in un Siva liberato o in Siva essa e 
assente? 

[32-36] « Ma (dirà qui forse alcuno) 6 la nescienza di cui 
stiamo parlando non è una nescienza geneiica ma que a 
speciale assenza di visione, motivo dell evolversi della natura 
nei suoi prodotti, ordinata alla visione sì della confusione e 
sì della separazione 7 , fornita di una speciale disposizione a 
fare il bene dell’anima e d’essa soltanto, generati ice di tutte 
le cose, dalla mente fino alla terra. La fruizione, in questo 


6. I seguaci del Sàmkhya. 

7. La trasmigrazione è dovuta alla visione confusa de a 
deH’anima e la liberazione alla loro visione isolante. 


materia e 
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proposito, è detta consistere nella (presunta) identità del¬ 
l’anima coi moti della mente, dovuta airilluminazione della 
mente per opera della luce dell’anima, e, con essa mente, 
dell’oggetto. La coscienza della separazione consiste nell’idea 
“ Io non son altro che mente, un prodotto allotropico, altro 
da me invece, diverso, è quello, chiunque sia, il sé, isolato 
Verificatosi tale coscienza, la natura - avendo l’anima realiz¬ 
zato i suoi fini ed essendosi separata essa stessa dal detto 
elemento cooperante 8 - non genera più tutti i vari prodotti 
per essa, bensì per altre anime». 

[ 37 ] Questa concezione (io rispondo) si presta a tre alter¬ 
native, cioè a dire che la detta assenza di visione sia pro¬ 
prietà dell’anima, della materia o di ambedue. Oui mi limito 
però a dire quanto segue. 

[38-4 la ] Circa a quanto voi dite che la fruizione ha, come 
suo esito, la visione isolante, quale limite ponete? Qualora 
1 ottenimento di tale visione avesse come limite la creazione 
di tutti i vari prodotti, che cosa intendete, io vi direi, per 
tale creazione? Creazione, dico, per generalità o per parti¬ 
colarità? Nel primo caso, in effetto, essa si verificherebbe 
grazie alla nascita d’un elemento soltanto e nel secondo non 
mai, per l’intervento del tempo avvenire. Ammesso infine 
che per tale creazione si intendesse una creazione per certe 
particolarità soltanto, la visione isolante, io rispondo, si 
dovrebbe contemporaneamente verificarsi per tutti, in quanto 
che la connessione colla natura è senza principio. In che 
differiscono infatti le anime l’una dall’altra? Perciò, anche 
dal punto di vista del Sàmkhya, la nescienza non sta in 
piedi. 


8 . La materia, fornita, come si è visto, cTima speciale disposizione a. 
fare il bene dell’anima. 
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2 . 

LA NATURA DELLA MACULAZIONE, ETC. 9 
[MA LÀDlNÀM TA TTVAM) 

[416-42^] Senza la nescienza, legame e liberazione sono 
diffìcilmente giustificabili. Ora essa nescienza, in virtù dei 
detti ragionamenti, è resa logicamente insostenibile. 

[42Ò-43«] Nonostante si ammetta 1’esistenza di maj^à, 
del karma, delle particole e della volontà del Signore, legame 
e liberazione son logicamente insostenibili, in quanto che 
manca una causa di differenziazione. 

[43&-45rt] « La parola nescienza, perciò (così dicono alcuni 
ben avveduti) designa (una sorta di) velame (che copre) le 
particole coscienziali (cidanu), le quali son dotate delle facoltà 
(dharmena) di agire e di conoscere. Questa nescienza, conce¬ 
pita come un velame, è, di per se stessa, non differenziata, 
bensì unica e sola per tutti i sé, ché la sua molteplicità 
non è certificata da mezzo alcuno di conoscenza». 

[450-48] Ora questo velame (io osservo) da che cosa è 
generato? Non certo da màyà, ché come può essa generarlo 
soltanto rispetto ad alcune anime e non a quelle liberate? 
Si ripete insomma qui la medesima obiezione di prima. Se 
poi non v’ha di esso movente, esso allora non nasce, per 
la qual cosa sarebbe permanente né mai verrebbe meno, 
tanto più che per la detta ragione essendo unico 10 , è comune 
sì a noi stessi come ad ogni altro u . Esso, inoltre, non è 
una non-realtà (avastu), perché dotato di efficienza causale 
(arthakriyd ), né una forma di coscienza (cit), perché, tutt al 
contrario, vela la coscienza. Ancora: l’unione dei vari sé 
con esso è priva di causa ( hetu ), poiché questa è logicamente 
impossibile. 

[49-52] « La maculazione, perciò 12 , (così essi continuano) 
è unica, reale, permanente, permanentemente collegata coi 


9. Sulla natura della maculazione vedi anche sopra, IX, 6o-88a. 

10. Vedi sopra, 45 a. 

11. E quindi, se venisse meno, sarebbero tutti liberati. 

12. Chi qui parla è sempre l’opponente. Tutta questa teoria è confutata 
sotto, stt. 53 segg., dove Abhinavagupta espone la sua propria concezione. 
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(vari) sé, insenziente. Tale maculazione è la nescienza, causa 
del germoglio della trasmigrazione 13 . Oliando la potenza 
paralizzatrice ad essa propria, cessa di agire, allora la par¬ 
ticola vien toccata dai raggi di £iva, e, così toccata, si com¬ 
penetra dell’azione e conoscenza a Lui proprie in tutta la 
loro evidenza, così come, toccata dal sole, la pietra solare. 
Circa questa manifestazione della coscienza ( svasamvid ) vi 
son poi, secondo che si dice, diverse gradazioni, determinate 
dalla sparizione totale o parziale della potenza paralizzatrice. 
Questo (processo d’illuminazione) viene nelle scritture, tecni¬ 
camente chiamato col nome di caduta di potenza». 

[ 53 ] A quanti così dicono si risponde: Tale concezione 
della maculazione è logicamente insostenibile. Tutto ciò è 
stato già esposto in un precedente capitolo, né, a ripeterlo 
(tale e quale), se ne caverebbe frutto alcuno H . 

[ 54 - 57 ] Questa maturazione della maculazione di cui voi 
parlate che cos’è poi esattamente? Se essa è una distruzione 
si andrebbe incontro a questa conseguenza assurda, che 
essendo, secondo che dite, la maculazione unica, anche tutti 
gli altri sé diventerebbero privi di maculazione. « Ma (voi 
forse direte) la maculazione è limitata ad un particolare sé, 
e, senza principio, tuttavia ad un certo punto si distrugge, 
né più né meno che la non esistenza antecedente (alla na¬ 
scita) ». Ed io vi rispondo: Se questa distruzione è causata 
da qual cosa ( sahetuka ), questo qual cosa può essere o il 
karma o la volontà del Signore. Ora, non può essere il 
karma 1S . Ed è forse possibile che la volontà del Signore, 
autonoma, voglia così rispetto ad un’anima soltanto? 16 E se 
d'altra parte, essa distruzione non è causata da nulla, non 
si capisce perché la maculazione (avrebbe aspettato tanto 
per annichilarsi e) non si sarebbe annichilata appena nata. 
Né questo ritardo può essere dovuto, come vorrebbero alcuni, 

13. Vedi sopra, IX, 886-goa. 

14. Vedi sopra, IX, 60 segg. 

15. Il karma può essere causa di fruizioni soltanto (J). 

16. Il Signore in tal caso dimostrerebbe parzialità. Vedi anche sotto, 66. 
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alla generazione di un secondo momento omogeneo, ché in 
tal caso essa risulterebbe stabile e permanente. 

[58] Non si è mai visto poi che una cosa permanente, 
nata indipendentemente da ogni causa, si annichili. «E la 
non esistenza antecedente alla nascita? » Ma (io ti rispondo) 
essa è una non-realtà e quindi poco importa se si annichili 
o no. 

[59-62] « Ma (parmi già sentirti dire) questa maturazione 
non è un’annichilamento bensì una paralizzazione delle sue 
proprie potenze». Ma essa 17 in tal caso (io rispondo) dovrebbe 
così presentarsi, colle potenze paralizzate, rispetto a tutti, 
né più né meno che un veleno o un fuoco; e se, tali sue 
potenze dovessero poi risvegliarsi, di nuovo essa produrrebbe 
i suoi propri effetti, come appunto un fuoco o un veleno, 
sì che i liberati tornerebbero ad essere non liberati. Quale 
poi sia questa sua potenza noi non riusciamo ad intendere. 
È essa la potenza paralizzatrice? Ma paralizzatrice di che? 
Se, come voi forse direte, della facoltà di conoscere ed agire 
delle anime, io vi fo osservare che se tale paralizzazione si 
deve alla sola sua presenza, non vi sarebbe più logicamente 
né un Siva, né particole liberate 18 ; e che non è d’altro lato, 
ammissibile, che la maculazione agisca sulle particole in 
qualche modo diverso dall’azione esercitata dalla sua mera 
presenza, ché, in tal caso, esse ne sarebbero modificate e voi 
verreste meno al vostro assunto, secondo cui esse sono 
permanenti. 

[63] Le anime, inoltre (per noi, come per voi) non sono 
il sostrato delle facoltà di conoscere ed agire, bensì queste 
facoltà stesse, ond’è che dire che quanto è velato son queste 
facoltà, tanto vale quanto annichilare la loro stessa essenza 

[64-65] Un velame, inoltre, sottrae la visibilità all oggetto 
ma non modifica la sua natura, così come accade di un vaso 
o di un panno 20 . Né la conoscenza può d’altro lato essere 
velata. Come può poi tale velame non essere conosciuto dalla 


17. La maculazione. 

18. Vedi sotto, 68. 

19. Vedi sopra, I, 158; IX, yib-'j^a. 

20. Vedi sopra, IX, yib-y^a. 
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conoscenza, che è, in tal caso, la cosa da velare? E se è 
conosciuto, davvero allora che esso è un velame soltanto 
di nome! 

[66] Oltre a ciò, il Signore che, secondo voi, è il neutra- 
lizzatore della potenza paralizzatrice di essa maculazione è 
libero o non libero (in tale suo agire)? Se egli è indipendente, 
la risposta l’abbiamo già data 21 . 

[67] « Ma (voi forse direte) la volontà del Signore dipende, 
nel suo agire, dallo stato di equilibrio dei karma ( karma - 
sàmya) ». Ma dite un poco, che cos’è di grazia quest’equi¬ 
librio? Ed in che consiste? 

[68-69] « Nell’avvicendarsi delle fruizioni (sento già che 
direte), grazie ad esso, accade che alcuna volta due azioni 
[karma) si oppongono nel frutto e, di conseguenza, si immo¬ 
bilizzano, opposte, l’una coll’altra. L’equilibrio di cui si fa 
qui questione non è altro che questo. Il Dio spia, nella sua 
onniscenza, questa particella di tempo, e, avvedutosene, 
paralizza la maculazione. La realtà di questo tempo è provata 
dalla assenza dei sentimenti di piacere, dolore, etc. ». 

[69-72] Questa concezione (io rispondo) non sta in piedi. 
Le varie azioni [karma), pure o miste 22 , danno i loro rispettivi 
frutti l’una dopo l’altra. Tale reciproco ostruirsi non ha perciò 
alcun senso. E del resto, anche se si ostruissero, dovrebbe 
logicamente cessare di agire anche (il karma dispensatore di) 
nascita e di vita [jdtyayuh), sicché, in conseguenza, il corpo 
verrebbe meno. « Ma (voi forse direte) contrastate son solo 
le azioni dispensatrici di fruizioni». Ma che? Se il Signore 
paralizza la maculazione, sussistendo le azioni dispensatrici 
di nascita e morte, che cosa mai, di grazia avrebbe Egli da 
temere dalle azioni dispensatrici di fruizioni? 

[73 _ 75] Centinaia di volte, inoltre, si è spettatori o attori 
di stati di coscienza privi di piacere o dolore, senza che, 
perloppiù, si sia pervasi dal succo della devozione 23 . Non 

21. Vedi sopra, 56 b. 

22. Il karma puro è quello buono o cattivo, ed il misto quello che ha 
si dell’uno come dell’altro. 

23. La devozione è il primo segno di una caduta di potenza (J). Vedi 
MV , 2, 14. 
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solo: quando tu dici che il Signore, per arrestare la macula- 
zione, guarda all’efficacia di uno speciale spazio di tempo 
(kàlarnàhàtmyam), devi anche dire quale sia la natura di 
questo tempo. Ora le fruizioni, il karma e le anime sono 
tutte e tre senza principio e quindi, nel corso delle loro 
fruizioni, si trovano in una situazione temporale assoluta- 
mente identica. Tale diversa situazione temporale potrebbe 
esservi soltanto se uno dei tre detti elementi avesse principio, 
ché allora potrebbe dirsi, circa questa o quell’anima, che 
una ha fruito per un evo ( kaipa ), un’altra per due, e, in 
base a tale susseguirsi di fruizioni, immaginare il detto 
stato di equilibrio karmico. 

[776-81] Di questo stesso argomento 24 ci si può valere, io 
penso, per dimostrare che quanto immaginano alcuni, come, 
cioè la causa della varietà del mondo sia il karma, non ha 
fondamento alcuno. Tutte le particole, velate della macula- 
zione che è senza principio e naturate di conoscenza e d’azione, 
sono in effetto simili l’un l’altra, e, in quanto tali, non pos¬ 
sono assumere vari continui karmici, diversi gli uni dagli 
altri. Se poi tu dici che la causa della varietà del mondo è 
la smania di fruizioni, come e donde, io ti farei osservare, 
potrà essa differire (da anima ad anima)? «Ma (parmi già 
che tu dica) a causa della varietà delle impressioni karmiche ». 
Orbene, vediamo allora donde proviene questa varietà. Se 
tu dici che essa è un’espressione del potere della necessita 
e dell’attaccamento, la stessa obiezione può ripetersi rispetto 
ad essi. Proviene essa dalla volontà del Signore? Ma la 
volontà del Signore, se è indipendente, non può essere causa 
di differenziazione 2S . 

[82-84] « Ma (t u forse dirai) la varietà di questo mondo 
è giustificata dal solo esserci del karma, il quale è senza 
principio, senza bisogno d’altre argomentazioni, sì che basta, 
dunque, con quest’inutile maculazione! Il karma infatti non 
appare finché màyà 26 non comincia ad esercitare la sua 


24. Dell’essere il karma, etc., privi di principio (J). 

25. Vedi sopra, 56 (nota 16). 

26. La maculazione màyica. 






39 § 


CAPITOLO XIII 


attività sulle anime. Tale apparire del karma non è senza 
causa e da esso s’inferisce perciò la maculazione. Ora se 
come causa di tale karma creato ( kalpita ), prodotto da màyà, 
si immagina il karma senza principio, si può benissimo fare 
a meno della maculazione». 

[85-87] Se si ammette, con voi, che la maculazione non 
esiste, i vari karma, succedentesi e sempre diversi non saranno 
più ripartiti (in karma fonte di liberazione e fonte di frui¬ 
zioni). La continua diversità e varietà di essi farà poi sì 
che i due karma uguali ed equipollenti (da voi vagheggiati) 
non potranno mai verificarsi — né in principio, né nel mezzo 
e neppure nel futuro. Il succedersi del legame, della libera¬ 
zione, etc., è, in tal guisa, divelto dalle radici. (11 nostro e 
vostro) assunto è infatti che dalla nescienza proviene il 
legame e dalla conoscenza la liberazione. 

[88] Anche ammettendo poi che queste due azioni {karma), 
ad un certo punto, si oppongano nel frutto e si immobiliz¬ 
zino l’una coll’altra, non si vede perché, nell’intervallo, non 
possa risvegliarsi una terza azione {karma). E perché poi, di 
grazia, durante tale mera opposizione, dovrebbe verificarsi 
una caduta della potenza di Siva? 

[89-90#] Se queste due azioni stanno, in un determinato 
momento, inattive, esse dovrebbero essere tali anche dopo, 
in quanto che l’opposizione non cessa. 

[906-92#] Qualora poi si ammetta che esse non solo non 
fruttificano, ma che, in colui che le sperimenta, paralizzano, 
giunto il momento, anche le altre azioni, allora, qualora 
tale loro effetto fosse permanente 27 , si verificherebbe la 
morte del corpo, e di conseguenza la liberazione, per cui 
l’ammissione d’una caduta di potenza non avrebbe più senso 
alcuno. 

[926-93#] Se d'altra parte si ammette che le altre azioni 
fruttificano in un momento futuro, susseguentemente alla 
unione con tali due azioni inattive, perché mai, io dico, 
esse non fruttificano subito? 28 


27. Nel caso che esse paralizzassero permanentemente le altre azioni. 

28. Qual è, in altre parole, la causa di questa dilazione? 
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[936-9411] « Ma (tu forse dirai) queste due azioni stesse, 
cessata l’opposizione, fruttificano in un momento futuro». 
Ma (io ti rispondo) la cessazione di tale loro opporsi da che 
cosa è provocata? 

[946-95*?] Tale stato di equilibrio fra le due dette azioni 
è poi privo, in sé, d’ogni gradazione (tdratamya ), al contrario 
della volontà di Siva. Tale mancanza di gradazione dovrebbe 
quindi essere anche nel suo supposto prodotto, la caduta 
di potenza. 

[956-96] Da che nascerebbe poi, di grazia, l’oscurazione? 
Non certo dal detto stato di equilibrio, le cui fruizioni son 
limitate alla caduta della potenza. Se, voi dite, la causa di 
essa è la volontà del Signore, tale affermazione cade sotto 
le precedenti obiezioni. 

[97] Le varie cause che, secondo questa o quella scuola, 
muovono la volontà del Signore 29 , son da questa nostia 
argomentazione tutte quante confutate — confutate, dico, 
pensando come esse non possono logicamente essere né senza 
causa, né permanenti, né impermanenti, etc. 30 . 

[98-iooa] Tutte le varie cause da cui, da questo o da 
quello, è fatta dipendere la volontà del Signore — il distacco 
delle cose del mondo, il disgusto per le fruizioni, 1 osservanza 
di certi particolari doveri religiosi, la visione isolante, 1 attac¬ 
camento ai buoni, l’adorazione di Paramesvara, etc., il con¬ 
tinuo esercitarsi, il sopraggiungere d’una calamità e la disa 
mina di essa, taluni segni caratteristici che appariscono nel 
corpo, la venerazione delle scritture, un insieme di funzioni 
in tutta la sua pienezza, la conoscenza del Signore - trovano 
(così) implicita confutazione negli argomenti precedenti. 

[1006-ioia] Fra la caduta di potenza e tali sue supposte 
cause, singolarmente o globalmente considerate, non v è 
infatti alcun rapporto necessario di concomitanza, la natura 
di talune di esse si confonde con quella di altre 31 , e tutto 
il ragionamento è infine logicamente insostenibile. 

29. Determinano, cioè, la caduta di potenza. 

30. Vedi sopra, 54 segg. , . _ . 

31. Nel caso. p. cs„ del distacco dalle cose del inondo ( vauagya) e 

del disgusto delle fruizioni (bhogavairasya). 
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[ioià] Noi perciò non riusciamo ad intendere come si 
svolgono, secondo voi, le cadute di potenza. 


2 a . 

LA VERA NATURA DELLA MACULAZIONE 

[102] Ecco così come l’ho raccolta dalla bocca di éam- 
bhunàtha, la grande erba medicinale delle scritture, che ci 
guarisce dallo stordimento provocato dal veleno dell’errore. 

[103-105] Il Dio, materiato di libera coscienza, essenziato 
di luce, divertendosi a nascondere, per sua propria natura 32 , 
il suo essere, si converte nelle particole, le quali sono mol¬ 
teplici. Egli stesso, in forza della sua libertà, lega qui il suo 
stesso sé, attraverso le azioni, essenziate di immaginarie 
(kalpitdkdra) differenziazioni ( vikalpa ). E tutto ciò è stato 
già esposto in precedenza 33 . Tale infine il potere della sua 
libertà che Egli, sebbene tramutatosi in particola, ricupera 
poi di nuovo la sua natura in tutta la sua purezza. 

[106-108] Né mi dite: « Perché tutto ciò si produce solo 
in date anime? » Nessun’anima infatti esiste, da poter essere 
oggetto di quest’obiezione. Ché se il Dio stesso si manifesta 
così e tal’è la sua natura — la natura, dico di Lui, la cui 
essenza consiste appunto in tale manifestarsi - (allora ogni 
obiezione cade). La natura propria delle cose è infatti inque¬ 
stionabile. Imperocché, come disse l’autore di questa nostra 
linea spirituale, Somànanda nella sua Sivadrsti: « Siva è ciò 
che egli è nella misura che compie le cinque operazioni. 
Tale l’attività propria della Sua natura. Che ragione v’è 
dunque di andar in cerca dei motivi che lo spingono ad 
agire in tal modo? 34 ». 

[109] In un’anima (limitata), la cui luminosità essenziale 
è offuscata, la libera facoltà di agire ( svdtantrya) con cui 
essa si dirige verso i vari frutti da godere (non è quella di 


32. Indipendentemente da ogni causa (J). 

33. Vedi sopra, IX, 1446-146, etc., etc. 

34. Sdr, I, i2b, 13 a. 
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Siva nella sua purezza ma di Siva) diventato particola. Essa 
dipende infatti dal karma. 

[iioò-ii2rt] La causa del karma e della maculazione è il 
desiderio d’oscurarsi, proprio del Signore. La loro esistenza 
non ha quindi principio nel tempo. L’oscurarsi d’una realtà 
piena, consiste nel diventare non piena, e questa non pie¬ 
nezza in una brama di riempirsi, mediante la realtà diffe¬ 
renziata. Tale la ragione per cui la maculazione è una smania 
(lolikd ) 33 . 

[ii2à-ii3] Senza di Siva, puro ed essenziato di autonoma 
luce, nulla può logicamente esistere 36 . La causa della macu¬ 
lazione, etc., è perciò Mahesvara. 

[1136] Nell’emissione, nella mansione e nel riassorbimento 
rimane così fermo che la volontà di Siva ricorre, nel suo 
agire, a màyà, al karma ed alla maculazione. Quando invece 
Siva s’illumina in qualcuno in tutta la sua pienezza, allora 
egli non dipende in tale suo agire, né dalla maculazione né 
dal karma, i quali concernono solo le particole. La macula¬ 
zione, etc., causa dello stato di particola, come possono 
essere causa dell’abbandono di questo stesso stato? Questo 
stesso ragionamento permette di affermare che il Signore è, 
in tale operazione, indipendente (anche) da màyà. 

[ii6à-H7a] La causa della grazia è dunque Siva stesso, 
puro, essenziato di autonoma luce. Il fatto che di tale illu¬ 
minazione esistono vari gradi si deve anch’esso alla sua 
libertà soltanto. 

[H7à-I20fl] La caduta di potenza, la devozione a Siva 37 , 
in coloro che non aspirano a frutti 38 , si verifica in completa 
indipendenza dalla famiglia, dalla nascita, dal corpo, dal 
karma, dall’età, dalla condotta, dalla ricchezza. La devo¬ 
zione, quando accompagnata dal desiderio di frutti, si verifica 
invece in dipendenza dal karma, etc. Tale la ragione per 
cui, mentre nei frutti di essa v’è varietà, questa nella libe¬ 
razione è assente. Chi poi desideri insieme fruizioni e libe- 


35. Vedi sopra, IX, 62-63. 

36. Vedi p. es. sopra, Vili, 6. 

37- Vedi MV, II, 13 . 

38. Coloro che aspirano alla liberazione (J). 


26. Abhinavagupta. 
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razione, quanto alle prime dipende dal karma, a causa della 
varietà, e quanto alla seconda, ne è invece indipendente. 

[1206-121] L’oscurazione concerne coloro che, sebbene 
non illuminati, si comportano tuttavia come se tali fossero, 
praticando mantra, etc., che poi abbandonano. 

[i2ia-i25a] Tutto ciò è stato esposto dal Beato stesso nel 
Trikasdra. «Il Dio si veste da sé 39 di molteplici forme, 
costituite dalla pietà e dall’empietà ( dharmddharma ), di là 
da ogni dubbio, giù dagli inferni fino al principio Siva, e 
così pure da sé, grazie all’insieme delle potenze, si spoglia 
poi di esse. Da sé il Signore degli Dei lega, da sé libera, da 
sé si presenta come fruitore, da sé come conoscitore, da sé 
contempla (questo tutto), da sé assume l’aspetto di fruizione 
e di liberazione, da sé diventa Dea, da sé Signore, da sé 
la monosillabica 40 . (Tutte queste cose si trovano rispetto a 
Lui nello stesso rapporto) del calore rispetto al fuoco». 

[1256] Il concetto fondamentale di queste stanze è questo, 
che il Signore si manifesta in tutti questi modi in forza 
della sua libertà. 

[126-127] « Gli uomini di poco senno (così è detto anche 
nel Nisàkulatantra), la cui mente non è veramente purifi¬ 
cata, son resi afflitti dalla mancanza di una corretta disamina 
della natura della maculazione e di màyà. Ma un granello 
di sabbia caduto su di un cristallo, lo rende, o mia diletta, 
forse impuro? O impuro l’etere una macchia turchina? L’idea 
che la maculazione (turbi la purezza del Signore) dev’essere 
dunque abbandonata». 

[128] Il venerabile Vidyàdhipati così disse, anch’egli, nel 
Pramdnastotra : 

« I dualisti (gàhanika) dicono che la caduta di potenza si 
verifica nell’istante in cui la fecondità della pietà e dell’empietà 
viene a cessare 41 . I compositori di inni in tuo onore e gli altri, 
sostenendo com’essa si svolga solo per tua propria volontà, 
proclamano la tua libertà, che da nulla dipende». 


39- Cioè, indipendentemente da alcunché. 

40. La dea Para nella sua forma mantrica. Vedi sotto, XXX, 27-28a. 

41. Costoro son dunque partigiani della teoria del karmasàmya, su di 
cui vedi sopra, 67 segg. 
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3 - 

LE VARIE SPECIE DELLE CADUTE DI POTENZA 
(&4 KTIVICITRA TÀ) 


a) Le cadute di potenza forti. 

[1296-1304] La caduta di potenza si divide in tre grada¬ 
zioni, violenta, mezzana e debole, ognuna delle quali si 
divide a sua volta in tre. 

[1306-1314] La caduta di potenza violenta-violenta som- 
ministra di per sé la liberazione, in seguito alla molte del 
corpo, la quale può essere immediata o dilazionata ad un 
altro momento, secondo il grado di intensità della caduta 
stessa. 

[1316-133] La caduta di potenza violenta-mezzana elimina 
di per sé ogni ignoranza 42 . La conoscenza grazie a cui uno 
conosce il proprio sé, come fonte di legame e di liberazione, 
è la conoscenza intuitiva (prdtibham) , la grande conoscenza, 
la quale è indipendente da scritture e da maestri. Il maestro 
in cui la tenebra è stata dispersa dal chiarore di tale intuì 
zione, disperde, come la luna, il buio ed il caldo , emet 
tendo uno sguardo pregno di beatitudine. . 

[I 34 «] Un tale maestro è chiamato «istruito» (sista), m 
quanto che oggetto e soggetto d’azione allo stesso tempo 
Discepoli (sisya) son invece coloro che di lui si gio\ ano. 

[1346-136] (Un maestro) così istruito in tutte le scienze - 
le tradizioni, la grammatica, l’astronomia, il kula, etc. e 
noto col nome di « autogenito » ( svayambìiù) , possessore, 

per intuizione, del senso di (tutte) le scrittane, su 1 esse 
appoggiato 46 . Nessuna creatura è (in realtà) piiva e on 
damento su cui poggia l’istruzione ( sdsana ), (ossia in f^ 1 
zione) 47 , sennonché di essa son specie infinite, dovute a a 


42. Indipendentemente da scritture, maestri, etc. (J). 

43. J spiega: attinenti ai discepoli. . . .. , ; 

44. Oggetto rispetto all'intuizione e soggetto perche non istruito da altri. 

45. Vedi sotto, 147, 148 e XXIII, 7-10. 

46. Vedi sopra, IV, 406-41^ (J)- , . 

47. L'intuizione, in altre parole, non ò patrimonio esclusivo di questa 
quella persona, ma in grado più o meno forte esis e in u 1. 
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sua maggior o minore intensità, secondo cioè che sia salda 
o vacillante. L’intuizione può richiedere (per diventare ben 
salda) il ragionamento, la scrittura, il maestro, la conversa¬ 
zione (coi savi), l’esercizio, etc. 

[137-138] Un’intuizione vacillante (< kampamànam ) in alcuni 
diventa, in effetto, salda di per se stessa ed in altri richiede 
l’aiuto del ragionamento, etc., congiunti o separati. Quanto 
meno l’intuizione si giova di altri elementi, tanto più eccel¬ 
lente è il maestro che la possiede, dominatore del conoscere. 

[139] Anche in chi abbia attinto infinite conoscenze 
da altri, la natura di Siva ( sivatd ) è tuttavia presente con 
maggiore evidenza in ciò che egli sa in forza dell’intuizione 48 . 

[140] Nei riguardi di costui, che procede per via intui¬ 
tiva, i vari gradi di regolare, etc., la consacrazione (abhise- 
canarn), la linea spirituale, etc., ed il voto della sapienza, 
non son di utilità alcuna. (Un tale maestro) è infatti inspi¬ 
rato [adhisthita) (direttamente) dal primo savio, il grande 
Dio. L’inspirazione del Dio, cui sono ordinate le varie ceri¬ 
monie purificatone 49 , egli la possiede (infatti) per sua propria 
natura (svatah). Un tale devoto ( sabhaktih ) agli insegnamenti 
di Siva è, come si dice, un iniziato dalle dee 50 . Secondo poi 
che la sua intuizione sia più o meno salda, anche costui è 
tenuto a celebrare i riti di purificazione 51 , da sé, giovandosi 
del voto, dell’ascesi ( tapah ), della recitazione, etc., o col¬ 
l’aiuto di un maestro 52 . 

[ I 43è-i44] Nel Vàjasineyatantra è stato infatti detto, 
dopo le (due stanze) che iniziano colle parole « asperga da 
sé il suo corpo » e terminano dicendo « tutto il mondo ha 
come fondamento la mente », è stato detto, dico: « egli è 
consacrato maestro (abhisikta) 53 in tal guisa, non attraverso 
l’acqua contenuta in un vaso esteriore». 


48. Vedi sopra, IV, 706-73 (J). 

49. Tra cui l’iniziazione. 

50. Vedi sopra, IV, 42 b, 43 a. 

51. L'iniziazione, etc., che lo purificano. 

52. Vedi sopra, IV, 51-53. 

53. Lett. « asperso ». 
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[145] Tutto ciò è stato esposto dal Signore anche nel 
Sarvavìratantra e nel Brahmayàmalatantra 54 . Ma diffondia¬ 
moci piuttosto ancora un poco sull’argomento. 

[146] V’è così qualcosa in qualcuno che il conoscere 
intuitivo non conduca a perfezione? 0 che Patanjali stesso 
non ha forse detto « Oppure, in forza dell’intuizione (lo 
yoghin discerne il tutto)?» 55 . 

[147-148] Tale maestro intuitivo, secondo taluni, è buono 
per chi aspira alla liberazione (akàma) 56 e non per chi desidera 
fruizioni, le quali essendo generate da un complesso (di 
cause) ( sdmagri ), richiedono piuttosto un maestro che abbia 
sottostato ai vari riti di purificazione ( samskrta ). La produ¬ 
zione di questo o quel risultato non sfugge al potere della 
necessità, che ivi anzi si spiega in tutta la sua evidenza. 
Buoni risultati può dunque darli solo un maestro che sia 
stato (regolarmente) consacrato ( abhisikta) e che abbia 
(puntualmente) osservato il voto della sapienza 5 '. 

[149-151#] I nostri maestri, conoscenti a fondo della 
verità - Somànanda, Kalyàna, Bhavabhuti, etc. — dicono 
che ciò non è vero. Infatti nel commento alla Para Trisikà 
questi savi hanno detto 58 : « Il conoscere spontaneo (sani- 
siddliikam) è detto essere la gemma che manda ad effetto 
i desideri. La conoscenza mendicata cui si ricorre in assenza 
di esso ha, come fine, quello di manifestarlo». 

[1516-154] « Colui che conosce così secondo verità, pos¬ 
siede un’iniziazione che mena al nirvana, indubbia, priva di 
semi di sesamo, di burro fuso, eccetera» 59 . 

« Chi, pur non avendo visto il mandala sa così secondo 
verità, partecipa per sempre delle perfezioni, possiede lo 


54. I passi relativi son stati citati sopra, IV, 55-58. 

55. vs, in, 33. 

56. Lett.: «per chi non ha desideri». 

57. Tale concezione è come vedremo criticata da Abhinavagupta 
anche sotto, XXIII, 7-10. 

58. Passi di un commento di Somànanda alla PT son citati tre volte 
da Abhinavagupta nel suo PTV, pp. 16, 52, 59. Di Kalyàna e Bhavabhuti 
nulla sappiamo. 

59. PT, 25. 
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yoga, è un iniziato 60 ... non conoscente dei riti (diventa) 
conoscente dei riti sacrificali» 61 . 

Queste ed altre affermazioni del Signore, che leggiamo nella 
Para Trisikà, dimostrano chiaramente come l’essenza dei vari 
riti di purificazione, quali l’iniziazione, etc., sia il conoscere. 

[155] Il rituale iniziatico, etc., è semplicemente un mezzo 
ordinato alla manifestazione della conoscenza in chi non la 
possiede. Ma ciò per ora può bastare: torneremo a parlarne 
più in là, a lungo a tempo opportuno 62 . 

[156] Gli altri fondamenti {premiano) della conoscenza, 
quali il maestro, la scrittura, etc., hanno semplicemente un 
valore strumentale. L’intuizione soltanto è infatti in grado, 
come la vacca dell’abbondanza, di mandare ad effetto tutti 
i desideri. 

[ 1 57 ] La realtà ( ritpam) non strumentale {nirupdyam) e non 
successiva (che si illumina) attraverso la successiva applicazione 
dei mezzi, tale la suprema realtà, certificata in ogni scrittura. 

[ 1 58 ] Quel maestro poi che sia bello di ambedue le sorta 
di purificazioni, quella intuitiva e quella esteriore, non 
essendo dipendente da alcuno {ananyopakdryatvat) 63 , ò detto 
essere (Bhairava) in persona, il dispensatore d’ogni bene. 

[ x 59 ] Mentre in alcuni quest'intuizione è fonte della 
propria liberazione soltanto, in altri essa è dotata di potere 
liberatore nei riguardi d’ogni sorta di creature — vieppiù e 
vieppiù luminosa, così come una lucciola, un gioiello, una 
stella, la luna, il sole. 

[160] Colui, dunque 64 , che per sviluppare tale coscienza 
intuitiva si dedichi allo studio di questa nostra opera diventa 
un vero maestro. La verità non è vanteria 65 . 

60. PT , 186-19#. 

61. PT, 20 6. 

62. Dal cap. XV in poi. 

63. O forse meglio: « non essendo stato formato da alcuno », se pure 
non si vuol sciogliere il composto in ananyena anyena copahàrycitvàt, « non 
essendo ed essendo stato formato da altri al tempo stesso ». J rimanda, 
per il concetto, a IV, 766-77#. 

64. Per il fatto che dell’intuizione sono più gradi (J). Anche un mezzo 
estrinseco, come, p. es., lo studio delle scritture, etc., può servire ad affi¬ 
nare la conoscenza intuitiva. 

65. Vedi sopra, I, 2846-286# (J). 
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[161] La maggior parte (dei discepoli), dipendenti da 
altri e di ciò consapevoli, han scarsa facoltà d’intuizione, e, 
come tali, senza le parole altrui, non conoscono (alcunché), 
colpa la debolezza della loro caduta di potenza. 

[162-1634] Tutto ciò è stato esposto chiaramente in varie 
scritture. Nel Kiranatantra, p. es., è detto che la conoscenza 
nasce dal maestro, dalle scritture o da se stessa 6G , e che 
come alcuni sono idonei alla conoscenza, così altri sono 
idonei alla disciplina ( caryà ) 67 . 

[1636-164^] Una diffusa esposizione di quest’argomento 
che trascrivo qui per intero può leggersi nel Nandisikhà- 
tantra, in forma di domanda e risposta. 

[164Ò-165] « Siva è inesprimibile (anirdeéya). Ora dimmi, 
ti prego, quale mezzo esiste nei suoi riguardi». A questa 
domanda della Dea, Siva rispose: «Il mezzo per arrivare a 
Lui è la discriminazione ( viveka ) soltanto. Essa permette 
infatti di fuggire ciò che è da fuggire e somministra, o dea 
dalle belle anche, la conoscenza intuitiva ( pràUbliciin ), su^ 
prema. Quando è congiunto coll’intuizione, allora uno è 
liberato ed in grado di liberare, come quello la cui macula 
zione di màyà è stata distrutta da una caduta della suprema 
potenza» \xb$a-i 6 '/a\. - «Ma com’è che mentre piima dice\i 
che la liberazione deriva dall’iniziazione, ora dici che essa 
deriva dalla conoscenza intuitiva? » A questa domanda de a 
Dea, il Signore rispose così: « Una creatura, o diletta, può 
essere liberata sia in virtù dell’iniziazione, sia in \iitù e 
l’intuizione. La differenza fra esse due è questa, che mentre 
l’iniziazione, da cui procede, per chi è legato, la libeiazione 
dai suoi legami, è dipendente dal maestro, 1 intuizione, a 
quale somministra lo stato di “isolato (kevallbhdva) con 
siste nella sua stessa intima natura. Chi è isolato - iso ato 
colla suprema realtà — è di necessità un liberato» [i 67 &-i 7 0rt J- 
- « Tu hai detto che esistono tre princìpi, 1 Uomo, la Potenza 
e Si va. L’uomo è il legato, la potenza è, di tale legame, lo 
strumento, in contatto (naturalmente) coll agente, iva e 


66. Vedi sopra, IV, 416, 78 b, 79 a. 

67. Kiranat., I, VI, 7-8. 
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l’agente. Ciò in base ai maestri ed alle scritture tutto quello 
che può interessare la particola. Vediamo ora qual è quella 
realtà a tutte superiore che tu hai detto essere manifestata 
dalla discriminazione. In che modo, di grazia, si verifica tale 
discriminazione? E qual è, o Dio degli Dei, l’oggetto di 
essa? » [1706-172]. - Così interrogato dalla Dea, Siva, il 
primo maestro ( ddigamh ), rispose in questa forma: «Questi 
tre princìpi, Siva, etc., rivelati dalle scritture e dai maestri, 
diventano, certificati ( siddka ) da queste domande e risposte, 
diventano, dico, materia di intuizione. Infatti, la cosiddetta 
conoscenza intuitiva non è altro che l'intimo essere di colui 
i cui legami son recisi dalla spada dell’iniziazione ed è puri¬ 
ficato dalla meditazione (bhdvandblidvita), quest’intimo essere 
che si è così espanso. L’intuizione diventa chiara e brillante 
per opera dei maestri e delle scritture, così come un fuoco 
nascosto sotto la cenere (per opera del vento). A quel modo 
che un seme, seminato ed innaffiato a tempo opportuno, si 
sviluppa, così il conoscere intuitivo diventa chiaro e brillante 
grazie allo yoga, ai sacrifici ed alle recitazioni, insegnate dal 
maestro. Quando questa discriminazione extransensoria entra 
in azione, risplende allora da sé la conoscenza intuitiva 
delle anime decadute, del legame e del signore ( pasupàsa - 
pati) [173-177]. Una volta che tale conoscenza intuitiva 
sia sorta, o dea dal bel volto, bisogna avere l’accortezza di 
abbandonare, basandosi pur sempre sulla mente, ogni altra 
conoscenza sensoria, dipendente da altrui, sia essa vocale, 
oculare o uditiva, così come di giorno si abbandona una 
lampada. In colui in cui si sia manifestata tale discrimina¬ 
zione la coscienza si dirige sui vari oggetti dei sensi arricchita 
di poteri straordinari, quali la teleudizione, etc. la trafis¬ 
sione per opera di mantra 68 , etc., (varie) attività lusorie 69 , 
ingrandimento (a dismisura, etc.). L’inverarsi di una discri¬ 
minazione che abbraccia tutte le cose, fa infine sì che costui 
divenga alieno da ogni cosa, disgustato delle (dette) attività 
lusorie, unicamente assorto nella natura di Siva. Tale, in- 

68. Vedi sotto, XXIX, 236 segg. 

69. P. es., quella di entrare in un corpo altrui (J). 
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somma, o dea dalle belle anche, il potere meraviglioso di 
quest'intuizione, ché £iva egli lo vede dentro e di fuori, 
onnipresente, così come la propria immagine riflessa in uno 
specchio [178-1820]. Ben consapevole della natura di ciò 
che è da fuggire o da eleggere, egli è allora tutto immerso 
nella contemplazione della propria coscienza. Tutte le varie 
perfezioni servono a infonder fiducia negli altri, i quali pen¬ 
sano che coloro che son divenuti qui perfetti, alla fine del 
corpo si liberano. La liberazione in vita è detta invece esser 
provocata da una salda concentrazione sulla suprema realtà. 
Tali le caratteristiche di questa speciale forma di conoscenza, 
chiamata intuitiva. (Chi possiede la detta discriminazione è 
anche) in grado di eseguire, coll'esercizio, le operazioni di 
oscurazione e di grazia. Essendo infine indifferente alle per¬ 
fezioni, egli è liberato lui stesso e liberatore degli altri [1826- 
185]. - La particola vive e soffre nella trasmigrazione, in 
quanto che legata dagli elementi grossi, dai sensi, etc. Essa, 
una volta congiunta coll'intuizione, si tramuta nel cosiddetto 
principio potenza, penetrata dalla quale 70 diventa éiva stesso, 
liberata dall'oceano dell'esistenza fenomenica». - «La cono¬ 
scenza indotta dal maestro è stata da te detta sensoria, 
quella nata dalla discriminazione, ultrasensoria e provocata 
dalla mente (bnddhi) ad un tempo. In che modo, dunque, 
può essere essa ultrasensoria? » - A questa domanda della 
Dea, il Beato rispose con queste parole: « Il senso interno e 
la mente sono organi di senso a causa dell’impressione di 
mera insenzienza che li pervade. Ora, quand essa e recisa 
grazie alla discriminazione, si invera éiva in tutta la sua 
luce. L'esser le cose separate l'une dalle altre è detta essere 
(semplicemente) un'impressione ( samskdra ). Ora il senso in¬ 
terno e la mente, essendoci questa certa altra causa, ossia 
la discriminazione, non son due cause separate, bensì alimen¬ 
tate dalla potenza del Signore. Senza senso interno e mente, 
non v'è, o diletta, ottenimento di conoscenza. (Essi son 
dunque presenti), sennonché, a causa della natura supiema 
da essi assunta, si presentano allora in forma sottile, identici 


70. Lett.: « penetrata da una caduta di essa ». 
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al cosiddetto principio potenza 71 [186-191]. La discrimi¬ 
nazione, per parte sua, è chiamata, a causa della sua purezza, 
col nome di “gran ricettacolo”. Il principio mente si presenta 
in tre modi, supremo, mezzano ed infimo, ed in un altro 
modo ancora, connesso colle varie perfezioni di rimpicciolirsi 
a volontà, etc. Esso, in quanto tale, è fattore di legame, 
un organo di senso insenziente». - «Ma se la liberazione 
proviene dalla conoscenza intuitiva, che ufficio mai svolge 
l’iniziazione rispetto al cielo di Siva? » - Cui Siva: « L’inizia¬ 
zione serve a recidere i legami che avvincono coloro che son 
privi di conoscenza - insipienti, donne, fanciulli -, i quali, 
in virtù appunto di questa recisione, si liberano e risve¬ 
gliano nel cielo di Siva. L’iniziazione, o graziosa, è quindi 
per loro causa (di liberazione). L’iniziazione, precisamente, 
li libera dai legami, per cui a causa della purità che ne con¬ 
segue, sorge in essi (il conoscere intuitivo) nato dalla discri¬ 
minazione» [191-195]. 

[196] Quest’opera è stata da noi letteralmente trascritta, 
con la speranza che questa conferma delle parole di Siva 
giovi a consolidare, in tutta saldezza, il conoscere di coloro, 
i quali non son capaci di intendere da soli. 

[197-198] « La conoscenza (così pure nel Nisàtanatantra) 
è triplice, secondo che sia basata sul sé, sui maestri o sulle 
scritture. La più eccellente è quella che nasce da se stessa, 
la quale ci salva dall’oceano del pensiero differenziato ( vikalpa ). 
Grazie a questa conoscenza, l’incertezza (sanità), la quale ha, 
come oggetto, i mantra, il sé, gli elementi, le sostanze, il 
(karma) divino, i princìpi, etc., e che nasce appunto da tale 
pensiero, l’incertezza, dico, si estingue». 

[199-203] La stessa concezione è implicitamente espressa 
anche nel Màlinìvijaya. « In un certo tempo del sé, per una 
sua (speciale) inclinazione, può benissimo unirsi ad esso (delle 
potenze di Siva anche) quella pacificata, dispensatrice di 
liberazione. Quest’unione fa sì che taluni si liberino imme¬ 
diatamente » 72 . Dopo queste parole, che si riferiscono alla 


71. Senso e traduzione dubbi. 

72. MV, I, 42, 43 a. 
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caduta di potenza violenta-violenta, Egli dice poi così: « In 
altri viene (invece) a cessare lo stato di nescienza cui erano 
uniti. Questi è penetrato dalla potenza di Rudra. Chi è 
desideroso, per volontà di Siva, di andare da un buon mae¬ 
stro, v’è (da Lui) condotto, affinché possa realizzare libera¬ 
zione e fruizioni. Dopo esserselo propiziato e ricevuto da lui 
soddisfatto l’iniziazione di Siva, va in Lui, o immediata¬ 
mente o dopo determinate fruizioni, dopo la morte del 
corpo » 73 . 

[204-211] Il senso di queste quattro stanze è il seguente. 
Quel « certo tempo » ( kàla) di cui qui si parla è una certa 
attività ( kalanà) 74 del sé materiata di pensiero, diretta verso 
il nostro proprio essere. L’«inclinazione», menzionata subito 
dopo, è una disposizione favorevole all’identificazione con 
Siva. L’obiezione perché ciò non sia accaduto prima ed 
accada adesso soltanto non ha fondamento alcuno. A prescin¬ 
dere da tale manifestarsi, non esiste infatti tempo alcuno 
(a sé stante). La potenza del tempo può sì manifestarsi, in 
forza della libertà (della coscienza), in forma (di tempo 
presente, passato o futuro), ma il suo potere non vale tut¬ 
tavia ad infirmare (l’unità di) Siva. « Ma (dirà qui alcuno) 
la grande potenza di Siva è sempre congiunta colle anime 
(e non in un certo tempo soltanto)». Verissimo (io rispondo), 
senonché essa è allora offuscatrice. Quella di cui si sta 
parlando è invece pacificata, illuminatrice della natuia pio- 
pria. Lo stato di differenziazione è infatti una perturbazione 
e l’unità pace. (La potenza di Siva) si presenta pei ciò 01 a 
in questa, ora in quella forma. Colui che è unito a questa 
potenza pacificata, viene a partecipare della natura piopiia 
della potenza, ha ormai abbandonato lo stato di partico a, 
diventa Siva stesso, grazie al corroborarsi di questa potenza. 
Questa caduta di potenza può essere poi più o meno intensa, 
sì che la morte del corpo può o verificarsi sùbito o esseie 
dilazionata nel tempo, o anche essere sostituita da uno 


73. MV, I, 44, 45. . . . 

74. La parola kdla, come anche altrove, è fatta qui derivare da ema 
kal-, sui cui sensi vedi sopra, III, 2526-253^, IV, 173&- 1 75 - 
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stato di (apparente insenzienza) non dissimile da quello di 
un pezzo di legno. La mente di colui che è compenetrato 
dalla detta grande potenza, in modo violento-violento ed è 
giunto così a perfezione, diventa (infatti) alieno da ogni 
sorta di attività mondane. 

[212] Tanti e tali i versi, dedicati alla caduta di potenza 
violenta-violenta. Gli altri versi si riferiscono in parte alla 
caduta di potenza violenta-mezzana (ed in parte a quella 
violenta-debole). 

[213-216] Essendo il cuore in stato di contrazione, la 
conoscenza propria dell’anima è in realtà una nescienza. Una 
volta però venuta a cessare la contrazione, la propria intima 
natura torna ad illuminarsi (in tutto il suo splendore). Nella 
specificazione, «penetrato dalla potenza di Rudra» sono im¬ 
pliciti (per sineddoche) i vari segni (da cui è caratterizzato 
chi è colpito da tale avvento di potenza), elencati nello 
stesso Mdlinivijaya 15 , quanto a dire, in ordine di successione, 
una devozione fermissima a Rudra, la realizzazione dei 
mantra, il dominio su tutte le creature, il felice esito d’ogni 
impresa, il dono della poesia, una (perfetta) conoscenza del 
significato di tutte le scritture. Secondo l’intensità della 
caduta di potenza, questi segni possono in lui essere presenti 
tutti insieme, collettivamente, o solo in parte. Non solo. 
Taluni di essi, come il savio può ben vedere, sono special- 
mente importanti riguardo alla liberazione 7C , altri rispetto 
alle fruizioni 77 . 

[217] I versi che toccano la caduta di potenza forte¬ 
mezzana terminano colla parola sa 78 . Gli altri concernono 
la caduta di potenza forte-debole. 

[218-222#] In forza di una caduta di potenza violenta- 
debole, nasce, in chi da essa è colpito, nasce, dico, per 
volontà di Siva, il desiderio di andare da un buon maestro. 
Le caratteristiche di costui sono anch’esse elencate nel Mali- 


75. MV, II, 13-16. 

76. P. es. la devozione (J). 

77. P. es. la realizzazione dei mantra (J). 

78. Nella traduzione, coll'espressione « potenza di Rudra ». 
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nivijaya 79 . « Chi poi (così è stato infatti detto dal Signore), 
chi poi tutti questi princìpi li conosce, ognuno nella sua 
specifica natura, costui è detto essere un maestro, uguale a 
me, illustratore della forza dei mantra. Gli uomini son libe¬ 
rati dai peccati, compiuti non solo in questa nascita, ma 
nelle sette che l’han preceduta, sol che veduti, pensati o 
toccati da lui, con mente lieta. Le creature, poi, che stimo¬ 
late da £iva, son state da lui iniziate, dopo ottenuto i frutti 
desiderati vanno nel piano senza macchia». 

[222Ò-225#] « Qual è la vera realtà delle cose? E chi colui 
che la conosce? » Questo pensiero, sviluppatosi intuitiva¬ 
mente o per influsso di amici, fa sì che uno desideri di recarsi 
da un maestro. Ed il maestro, proprio per questo desiderio, 
vien da costui trovato: il quale maestro, secondo l’intensità 
di tale caduta di potenza, sarà tale per intuizione ( sani - 
siddha) o perché istruito e purificato da altri (samskrta). Il 
primo, quello per intuizione, può, a sua volta, esser diven¬ 
tato tale o d’un sùbito o gradatamente, o totalmente o in 
parte. Queste ed altre le varie specie del maestro così ottenuto. 

[2250-227#] L’iniziazione ottenuta da un tale maestro è 
materiata da conoscenza e somministrata immediatamente 
la liberazione. Grazie ad essa egli diventa incontanente iden¬ 
tico a Siva, vede ogni cosa secondo realtà ed è meritamente 
chiamato un liberato vivente. Anche il suo essere collegato 
col corpo, non è chiaramente ostacolo alcuno alla sua identità 
con Siva. 

[2270-229#] Di questa iniziazione vi sono poi più specie, 
nel senso che essa può essere determinata, singolarmente o 
collettivamente, da un’esposizione, da un incontro, da uno 
sguardo pietoso, da un testo sacro, da una trasmissione 
dall’osservazione di una (qualche) disciplina (esteriore) di là 
da ogni differenza (di nascita, etc.), dalla sostanza sacrifi¬ 
cale 80 , dal potere di mantra, di mudrà, etc., dall’azione 
rituale, dalla penetrazione in un soffio vitale interiore. 

79. MV, II, 10-12. 

80. Il kundagolaka. Vedi sotto, XXIX, 14-16 e nota; 22-24 e nota. 
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[2296-231#] Costui allora, pur permanendo nel corpo, è 
detto essere un liberato, ché, com’è detto nella Ratnamàld 
e nel Gamatantra : « Nel momento stesso in cui il maestro 
gli manifesta (la vera conoscenza) di là da ogni rappresen¬ 
tazione differenziata, il discepolo è immediatamente liberato 
e tutta la gran macchina si ferma» 81 . 

[2316-234#] Anche se, essendo (pur sempre) il corpo col¬ 
legato col karma in via di fruttificazione, egli non è esente 
da sensazioni di piacere e di dolore, non deve tuttavia dubi¬ 
tare (di non esser perciò liberato), ché, com’è detto nel 
Gamasàstra: « Il corpo è in verità occupato dalla nescienza 
(avidyà) 82 , a causa del karma proveniente dalle precedenti 
nascite, e perciò anche coloro che possiedono la conoscenza, 
finché dura il corpo, son tuttavia legati». Nel singolare 
«karma» sono implicite, legate, per dir così, in un volume, 
le tre specie di karma, dispensatrici della nascita, della 
durata della vita e delle fruizioni. L’espressione «in verità» 
(hi) tanto vale quanto « poiché », ed è correlativa di « perciò ». 

[2346-235] Il maestro può celebrare, a favore del disce¬ 
polo, (anche) l’iniziazione del nirvana immediato, la quale 
separa immediatamente dalla vita 83 . Quest’iniziazione può 
essere, secondo i casi, eseguita mercé l’esercizio (continuato 
del soffio vitale), l’applicazione ( yukti 84 ), il trapasso 85 , la 
trafissione ( vedila 86 ), la spinta (ghattana 87 ), la fissazione 
(rodha 88 ), l’oblazione, il potere di (speciali) mantra 89 , il 
metodo della recisione dei cordoni 90 . 

[236] (Questo rito non può essere celebrato in tutti i 
casi) ma è soggetto ad una restrizione (niyania), nel senso 

81. Vedi anche sotto, XXXVII, 29. 

82. Cioè, da màyà (J). 

&3- Quest iniziazione è discussa sotto nel cap. XIX. Le stt. 2346-239 
sono un commento delle parole «va in Lui (Siva)... dopo la morte del 
corpo » (vedi sopra, 2036). 

84. Il cosiddetto «metodo della rete», esposto sotto, XXI, 25 segg. (J). 

85. L’entrata in un corpo altrui (J). 

86. Vedi sotto XXIX, 236 segg. 

87. L’estromissione del soffio vitale (J). 

88. La fissazione del soffio vitale nel canale di mezzo (J). 

89. La cosiddetta kàlaràtri, etc. (J). Vedi sotto, XXX, 356-57. 

90. Vedi sotto, XVII, 65 segg. 
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che esso può essere eseguito solo in punto di morte e non 
altrimenti, in quanto che com’è stato già detto in prece¬ 
denza 91 , il karma in via di fruttificazione non è purificatale. 

[237-238] Anche colui (in effetto ) che è stato separato 
dai soffi vitali in virtù del potere dei mantra, anche costui, 
dico, non può fare a meno di fruire del suo residuo karmico. 
Tale la ragione per cui, se ci si vuole liberare speditamente, 
giova prima sopportare (ed esaurire) il karma restante con¬ 
cernente la nascita presente. Il karma soppresso è quello 
attinente a nascite future. L’iniziazione separatrice dai soffi 
vitali non deve essere quindi impartita, se non dopo accer¬ 
tato che il discepolo è veramente in punto di morte. L’unico 
frutto di essa sarebbe, altrimenti, una trasgressione dei 
precetti del Signore. 

b) Le cadute di potenza mezzane . 

[240-242#] Tali le tre specie di caduta di potenza violenta. 
Vediamo adesso quelle mezzane. La caduta di potenza mez¬ 
zana-violenta è caratterizzata da questo, che 1 individuo da 
essa colpito, sebbene abbia celebrato l’iniziazione, non pos¬ 
siede tuttavia ferma convinzione di essere identico a Siva, 
e tale diventa solo alla morte del corpo. « Dopo stato, nel 
corpo, implicato dal dubbio pensiero discorsivo ( vikalpa ), 
(così è detto infatti nel Niéisamcàratantra e nel 1 ogasani- 
càratantra) egli diventa Siva, alla morte del corpo». 

[2426-243#] L’individuo colpito da una caduta di potenza 
mezzana-mezzana desidera sì di ottenere Siva, ma è anche 
bramoso di fruizioni, per cui diventa Siva solo alla molte 
del corpo, dopo fruito le fruizioni cui è stato (dal maestio) 
congiunto. 

[2436-244#] L’individuo colpito da una caduta di potenza 
mezzana-debole diventa Siva solo dopo fruite, con un altro 
corpo, le varie fruizioni, concernenti questo o quel piincipio, 
cui in questa vita è stato unito (dal maestro). 

[2446-245#] Anche nel caso delle cadute di potenza mez¬ 
zane vi sono più gradazioni, nel senso che i loro effetti pos- 


91. Vedi sopra, IX, 130 b, 131^. 
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sono verificarsi più o meno presto, le fruizioni essere più o 
meno abbondanti, i vari corpi più o meno numerosi. 

c) Le cadute di potenza deboli. 

[2456-246#] Le cadute di potenza debole-forte, debole¬ 
mezzana e debole-debole, son caratterizzate da un desiderio 
di fruizioni via via più soverchievole. La mercé dei riti 
iniziatici, anche chi è colpito da esse si identifica tuttavia 
alla fine con Siva. 

d) Altra interpretazione dei versi 436-44 del cap. I del Mdli- 

nivijaya (y. sopra, 201 b segg.). 

[2466-247#] Secondo altri, i versi: « colui che desidera di 
andare da un buon maestro», etc., son da connettere coi 
precedenti e si riferiscono alla caduta di potenza violenta- 
mezzana. 

[2476-250] Anche colui che è penetrato dall’intuizione, 
voglioso di trovare una conferma al suo conoscere, può desi¬ 
derare di recarsi da un buon maestro, e, così desiderando, 
v è condotto. Non tutti, indiscriminatamente, coloro che son 
penetrati daH’intuizione son condotti dalla potenza verso un 
buon maestro. Tale la ragione per cui dal Signore è stata 
qui aggiunta la specificazione « desideroso di andare », che 
altrimenti non avrebbe senso alcuno e sarebbe stato suffi¬ 
ciente dire: « Compenetrato dalla potenza di Rudra, è con¬ 
dotto da un buon maestro». Perciò, piena la mente del 
conoscere nato dall’ottenuto discriminare 92 , egli diventa desi¬ 
deroso di andare, per trovare una salda conferma (alla sua 
conoscenza) 93 . 

[251-253#] « Quando le particole (così è detto dal Signore 
nel Nandisikhàtantra, nella prima esade), quando le parti- 
cole sono unite alla presunzione della loro identità con £iva 

92. Il conoscere intuitivo. 

93. Secondo questa interpretazione, la st. 44 del cap. I del MV do¬ 
vrebbe essere tradotta così: « Costui, compenetrato dalla potenza di Rudra, 
desideroso d’andarvi, per volontà di éiva, ò (da Lui) condotto da un 
buon maestro, affinché...», etc. 
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e sono allora liberate, proprio allora nasce in esse un desi¬ 
derio diretto verso èiva, il Dio 94 , ché dal maestro sono 
iniziate » 95 . Non appena ottenuta la detta iniziazione - così 
si ricava da questi versi - esse hanno (definitivamente) 
compiuto quando dovevano compiere 96 . 

[2536] I versi « dopo esserselo propiziato » 97 , etc. si rife¬ 
riscono, secondo questa interpretazione, alla caduta di po¬ 
tenza violenta-debole. 


4 - 

(CONCLUSIONE DELLE VARIE SPECIE 
DI CADUTA DI POTENZA E) DIMOSTRAZIONE 
DELLA LORO INDIPENDENZA (DA MÀYÀ) 

{A NA PEKSITVA SIDDHIH) 

[254-256#] Tali le nove specie di caduta di potenza quali 
mi son state esposte da Sambhunàtha. Essenzialmente 98 , 
queste cadute di potenza si dividono in due categorie, supe¬ 
riore [parama) ed inferiore {apara). Quella superiore consiste 
nella stessa luce della coscienza in tutta la sua pienezza, 
astratta da ogni limitazione, e quella inferiore in questa 
stessa luce, parzialmente offuscata però da limitazioni. 
L’identità con Siva è tuttavia dispensata, alla fine, anche 
da essa. 

[2565-257#] Ambedue queste categorie son poi trascen¬ 
denti all’attività del karma, il quale è operativo nell’interno 
di màyà, per cui, così stando le cose, le cadute di potenza, 
sono affatto indipendenti. 

[2575-259#] I Rudra che risiedono dentro di màyà e 
quelli risiedenti sopra di essa, si identificano perciò con 
Bhairava automaticamente {hafhàt "), all’esaurirsi degli uffici 

94. Il maestro, considerato in identità con éiva, etc. (J). 

95. L’interpretazione data da Abliinavagupta a questi versi e che io 
ho cercato di riprodurre nella traduzione è apparentemente alquanto 
forzata. 

96. Vedi sopra, 158, e IV, j 6 b- 8 ja. 

97. MV, I, 54<i. 

98. Lett. « L’essenza qui (cioè, di queste cadute, di potenza) che giova 
conoscere (jneya), è questa », etc. 

99. In forza di una caduta di potenza, indipendente dal karma, etc. (J). 


27. Abhinavagupta. 
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cui erano assegnati. Coloro che non sono inquinati da màyà, 
e, come tali, indipendenti dal karma, etc., raggiungono infatti 
questa o quella perfezione 100 in virtù appunto di una caduta 
di potenza. 

[2596-262 a] « Ma (dirà qui alcuno) costoro raggiungono 
lo stato di mantra, etc., per virtù dei riti di adorazione, 
della recitazione, della contemplazione, dell’attaccamento a 
Siva e via dicendo. Come dunque son essi indipendenti dal 
karma? » No (io rispondo) non è così. Cominciamo infatti 
coll’esaminare che cos’è che primamente li muove verso la 
recitazione, la contemplazione di Siva, il quale è trascen¬ 
dente al detto karma, etc. Ora questo motore non può essere 
costituito né dall’equipollenza di due azioni [karma), né dal 
disgusto, né dalla maturazione della maculazione, etc., tutte 
cose che son state già da noi rifiutate. Se, d'altra parte, 
voi dite che esso è la volontà del Signore, ecco allora dimo¬ 
strato che la causa (di tali perfezioni) non è altro che una 
caduta di potenza. 

[2626-263] La recitazione, etc., stando così le cose 101 , sono 
un’espressione della) potenza d’azione, non del karma. Il 
karma, nel significato comune della parola, è ciò che dispensa 
fruizioni limitate (avara) e nasconde la natura del fruitore. 
Noi, comechessia, non diamo peso ad un semplice nome. 

[264] « Ma (voi forse direte) da che deriva allora questa 
brama di fruizione?» A questa domanda si è già risposto 102 . 
Paramesvara, il quale è libero, s’illumina, infatti, nelle varie 
forme del tutto, e, fenomenizzatosi quindi 103 nel legame del¬ 
l’oscurazione, alimentando nella fruizione lo stato di soggetto 
fruitore si ricupera di nuovo nella sua natura essenziale, 
esente da karma, maculazione, etc. 

[266-2680] « Questa potenza d’azione (così è stato detto), 
questa potenza d’azione di Siva, nelle anime imprigionate 
imprigionatrice, una volta conosciuta è invece somministra- 

100. Le varie fruizioni o la liberazione (J). 

101. L'unica causa essendo la caduta di potenza (J). 

102. Vedi sopra, 103-105. 

103. Leggo con J svcUantvyàt tat per svàtantryàt tu nel testo edito. 
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trice, immediatamente, di perfezione» 104 . Il cosiddetto karma, 
che rompe Trinità della natura propria, non è altro che la 
forza imprigionatrice di questa potenza d’azione. La perfe¬ 
zione di cui qui si parla è la percezione della nostra propria 
coscienza nella sua illimitatezza. Essa è qui, per dir così, 
la Prosperità stessa personificata, indefettibile, la libertà da 
cui procedono fruizioni e liberazione. 

[2680-270#] Le varie forme di Visnu, etc., assunte dal 
Dio son dovute ad un suo libero differenziarsi, e, come tali, 
a causa, dico, di tale differenziazione, son parte del piano 
di màyà. Le cadute di potenza, indubbiamente esistenti, 
connesse con tali forme (limitate) danno perciò solo le frui¬ 
zioni ad esse relative, ma non, alla fine, l’identificazione con 
Siva (come le altre). 

[2700-271#] A quel modo che un re, in forza della sua li¬ 
bertà, piove il suo favore su questo o quello, così, compenetra¬ 
ti della potenza del Signore, fan pure Visnu e le altre divinità. 

[2716-274#] Taluni quindi ( tatah 105 ) in virtù di una caduta 
di potenza appartenente al dominio di màyà, acquistano 
una visione isolante della materia e dell'anima, grazie a cui 
evadono dalla materia. Altri ancora, dopo speditamente 
ottenuto, in virtù di una più elevata caduta di potenza la 
visione isolante dell’anima e della forza, afferrano in un 
istante quella dell’anima e di màyà. Quest’ultimi, grazie 
alla totale cessazione del karma, il quale ha, come fonda¬ 
mento la forza, si convertono in « dispogliati per cono¬ 
scenza». I precedenti sono invece soggetti al karma, a causa 
del permanere del suo fondamento 106 . 

[2746] Colui che ha superato la materia, non corre piùjl 
pericolo di trasmigrare dentro di essa, ma vien bensì emesso 
da Ananteévara nella regione inferiore a maya 

[2756-276#] Colui che ha raggiunto lo stato di « dispo¬ 
gliato per conoscenza» ed in cui, come unica maculazione, 


104. Kallata, SpK, III, 16 (con qualche variante). , 

105. In quanto che le divinità predette hanno quest unico potere (Jj. 

106. Vedi sopra, IX, 184, 185. 

107. Cioè, creato. 

108. Vedi sopra, IX, 186, 187^. 
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ha l’ufficio assegnatogli, di regola diventa via via, per volere 
di Siva 109 , mantra, signore dei mantra, e via discorrendo n0 . 

[2766-27912] La caduta di potenza inviata dal Signore 
supremo 111 ci separa dalla maculazione della nescienza, ed 
è, come tale, illuminatrice della condizione di Siva, la quale 
si illumina per virtù d’essa soltanto e di nessun’altra cosa. 
Tale la ragione per cui nello Svacchandatantra è stato detto 
che, di diverse teorie ve ne son trecentosessantatré che i 
visnuiti son immersi nell’errore di màyà e che la conoscenza 
di Siva soltanto somministra la condizione di Siva u2 . 

[2796] La caduta di potenza di cui noi qui discutiamo 
è solo quella che somministra, alla fine, la condizione di 
Siva. Ché altrimenti cosa v’è infatti che non sia presieduto 
dalla potenza di Siva? 113 . I Visnuiti, etc., son quindi privi 
di ogni idoneità ( adhikdra ) rispetto a questa nostra dottrina. 
Essi si alimentano, infatti, di differenziazione, e, come tali, 
son quanto più lontani si possa immaginare dalla non dif¬ 
ferenziazione. 

[2816-283#] Anch'essi, tuttavia, in forza della libertà del 
Signore, possono dirigersi verso la condizione di Siva. I riti 
di purificazione da eseguire nei loro riguardi, sono a questo 
proposito doppi, consistenti nell’ « estrazione degli emblemi » 
(lingoddhrti 114 ) e nell’«iniziazione». Un vaso, inquinato da 
un cattivo odore, viene, per eliminarlo, profumato con fiori. 
La purificazione da eseguire nei suoi riguardi è doppia, non 
così invece il procedimento (di cui ci si vale per purificare) 
un vaso già pulito. 

[2836-284] Così, la caduta di potenza è così detta essere 
indipendente. Il Matangatantra, il Kirandgama 115 , etc., deb¬ 
bono essere spiegati alla luce di questa nostra teoria. Se le 


109. E non più, come prima, per comando di Ananta (J). 

no. Vedi sopra, IX, 186, 1870. 

in. Non così quella inviataci da Visnu, etc. (J). 

112. Vedi SvT, V, 680. 

113. In un senso generico, tutto è presieduto dalla potenza di Óiva, 
Le cadute di potenza di cui qui si parla, sono, della potenza di Siva. 
quell'aspetto speciale che dispensa alla fine la Sività. 

114. Vedi sotto, XXII, passim. 

115. Abhinavagupta, secondo J, si riferisce qui al Matangatantra (il ver¬ 
so citato non figura nella parte edita del testo) ed al Kiranatantra., I, I, 21. 
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loro concezioni, non son qui esposte per iscritto, si deve 
solo al timore di appesantire troppo questa nostra opera. 

[285] Questa stessa nostra concezione la ritroviamo anche 
nel Puràna 116 , dove si dice che « la devozione nasce dal suo 
favore soltanto. Grazie ad essa, coloro la cui mente è im¬ 
mersa nella sua natura, raggiungono la perfezione suprema». 

[286-287»] La parola « soltanto » ( eva ) esclude la sua 
dipendenza dal karma, etc. Il favore è uno stato di limpi¬ 
dità (nirmalìbhàva) e quindi di pienezza. Siva risplende 
infatti da sé in tutta la sua pienezza insieme col detto sé 
limitato. 

[2876-289] La devozione propria di un seguace di Visnu, 
etc., il quale è privo di ogni contatto colla grande perfezione, 
ossia l’identità con Siva, non deriva invece da Siva nel suo 
isolamento. Anche se la causa di esso è pur sempre Siva, 
essa non è però Siva isolato, immacolato, bensì uno Siva 
limitato dall’assunzione (di tali forme divine, Visnu, etc.) 
dipendente dal karma e via dicendo. L’essenza (jivitam) 
della frase, «grazie ad essa... raggiungono la perfezione su¬ 
prema», è appunto questa che abbiamo detta. 

[290-293] Questa nostra concezione è confortata anche 
dal maestro del nostro maestro, il venerabile Utpaladeva. 
« Nel momento della caduta di potenza (così egli), tu non 
fai mai, o Signore, conveniente ( prdptam ) esame alcuno. 
Oggi circa di me che cosa accade, che tanto indugi ad illu¬ 
minarti?» 117 In questa stanza le parole «mai» e « conve¬ 
niente » bene esprimono l’indipendenza, la difficile ottenibilità 
e l’assenza di parzialità del Signore circa le sue cadute di 
potenza. Nella seconda metà della stanza sono infine accen¬ 
nate le diverse specie (delle cadute di potenza), attraverso 
l’idea di un’interposta dilazione, più o meno lunga, etc. 

[2936-295»] Quest’indipendenza è stata distesamente espo¬ 
sta anche dal venerabile Aniruddha, nella sua spiegazione del 
Mataiigatantra, là dove si parla della potenza « dischiudi- 

116. Non so a quale Puràna si riferisca qui Abhinavagupta. Questa 
stanza è citata da Abhinavagupta anche nel MVV, I, 697. 

117. Utpaladeva, Stotra, XIII, 11. I primi due pàda di questa stanza 
son da Abhinavagupta citati anche nel MVV, I, 696^. 
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trice » ( unmìlinì) del Signore U8 . « Quella potenza del Dio 
(così egli), che, essenziata dal dischiudere della propria 
intima natura, cade sin sugli esseri immobili (come le piante, 
etc.), non è dipendente da alcunché». 

[2956-29612] Essendo così queste cadute di potenza di 
varie specie, di varie specie, secondo l’intensità di esse ca¬ 
dute, sono anche i soggetti (qualificati circa questa nostra 
dottrina, ossia) i « regolari », etc. 

[2966] Taluni di essi, i cosiddetti «regolari», che hanno 
ottenuto soltanto una parte della natura di Rudra 119 , si 
identificano con Siva gradatamente, per suo favore, altri, 
i cosiddetti « figli spirituali » (■putraka ) che hanno, come legame, 
il mondo puro, speditamente 120 o immediatamente m , ed 
altri ancora, gli «adepti» ( sddhaka ), dopo interposte frui¬ 
zioni, lentamente o speditamente. Il maestro, dispensatore 
di fruizioni o di liberazione, è infine colui che ha finito di 
compiere quanto doveva, immerso nella natura (divina, che 
si esprime nelle) cinque operazioni. Questi quattro gradi di 
«regolare», etc., possono inverarsi dipendentemente o indi¬ 
pendentemente dalla loro regolare successione, tutti quanti 
o solo in parte: (chiara dimostrazione della) varietà delle 
cadute di potenza. 

[3006-302] Una caduta di potenza graduale si ha quando 
uno, prima di arrivare al Trika, al cuore, passa via via attra¬ 
verso lo sivaismo dualistico ( siddhànta ), le scuole di sinistra, 
quelle di destra, il Mata, il Kula ed il Kaula. Naturalmente 
v’è anche la possibilità di saltare alcune tappe intermedie, 
o anche di arrivare (al Trika) d’un sùbito, immediatamente. 
« Il maestro ben purificato dalle cinque iniziazioni (così è 
detto nel Bhairavakulatantra) arriva al Trika, saltando a 
piè pari sopra talune correnti inferiori» 122 . 

[303-306] La divisione delle scritture in superiori ed infe¬ 
riori, secondo che basate sulla conoscenza, sulla disciplina, 


118. Vedi MT, I, 4, 45. 
ii9- Vedi sotto, XV. 

120. Dopo la morte del corpo (J). 

121. Sussistendo ancora il corpo (J). 

122. Vedi sotto, XXII, 416, 420. 
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etc. è stata esposta dal Signore nel Sarvàcàrahrdaya, etc. 
« Il maestro consacrato ( abhisikta ) secondo il cammino di 
sinistra, conoscente della suprema realtà, deve tuttavia rice¬ 
vere una nuova purificazione per accedere alla scuola di 
Bhairava. Per la scuola di Bhairava, per questo circolo dei 
soggetti conoscenti [màtrmandala) , i seguaci di Siva, i Vai¬ 
mala, i seguaci del Siddhànta, i Jaina ed i Kàruka 123 son 
tutti quanti anime imprigionate». «I visnuiti, coloro che si 
cospargono di cenere, etc. (così è detto anche nel Kulakà- 
lividhi) son specialmente sprovvisti di idoneità». 

[307-308] Non basta. Nello Svacchandatantra il Signore 
ha poi detto brevemente così: « Colui che si compiace d altre 
scritture, non è dispensatore di perfezioni» 124 . Il maestro e 
infatti colui che è stato consacrato, passando attraverso i 
detti stadi di « regolare », etc. grazie (ad una caduta di) 
potenza. Che rapporto c’è così fra lui e i seguaci di Visnu, 
etc.? 

[309] Il maestro che sceglie la nostra conoscenza per 
finzione, distorto sapere e via dicendo, deve sottostare a riti 
di riparazione {pràyaécittam), e, come tale, è privo di ogni 
qualificazione ( adhikdra ) circa questa nostra scuola. Il disce¬ 
polo che, voglioso di frutti, faccia dipendere da lui le perfe¬ 
zioni desiderate, sarà senza dubbio alcuno, tormentato nel¬ 
l’inferno, per aver seguitato un maestro soggetto a riti 
riparatori. 


5 - 

LE VARIE SPECIE DELL’OSCURAZIONE 
(TIROBHÀ VA VICITRATÀ) 

[311] La congiunzione, effettuata da Siva, del discepolo 
con un tale maestro è uno degli aspetti dell oscurazione. La 
devozione che egli dimostra per questo maestro non è, in¬ 
somma, indice d’una caduta di potenza (bensì) d oscurazione. 


123. I Vaimala ed i Kàruka sono due scuole scivaite. 

124. SvT , I, 18. 
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[312-314»] Successivamente questa perversa condotta del 
maestro, attraverso vari (atti e parole), può tuttavia essere 
riconosciuta dal discepolo: il quale gli deve allora sottrarre 
la conoscenza 125 , abbandonarlo, e dedicarsi al (vero) cono¬ 
scere. A quel modo che un re prima toglie ad un ladro i 
beni maltolti e poi lo punisce, così il savio prima toglie al 
maestro seguace di Visnu, etc., la conoscenza di Siva (da 
lui empiamente insegnata e poi lo punisce). 

[3140-316»] Costui, infatti, come dimostra il fatto che, 
pur avendo sufficientemente udito la conoscenza di Siva, non 
abbandona tuttavia il suo stato di soggezione alla differen¬ 
ziazione, è saldamente occupato da Vàmà, imprigionato per 
eccellenza I26 . Essendo stato oscurato da Siva, come può 
egli accedere al piano del Signore, dipendente da altro 
com’egli è 127 , in forza della necessità? 

[3166-317»] « Coloro che si compiacciono dei seguaci di 
Visnu, etc. (così è detto anche nello Svacchandatantra) sono 
indotti in errore da màyà, presi dal desiderio di trovare la 
liberazione in ciò che liberazione non è » 128 . 

[3176-319»] Il seguace di Visnu, etc., che confonda le 
scritture di Siva colle proprie, diventa preda del dubbio, e 
le perde ambedue. Costui, trasgredendo le regole predicate 
dalla propria e dall’altrui dottrina, commette, in effetto una 
colpa ( pratyavdya ), ond’è che giova guardarsi da tale com¬ 
portamento. 

[3196-321»] « La conoscenza di Siva (così è stato detto 
dal Signore anche nel Gahvaratantra), la conoscenza di Siva 
non risplende in coloro che son dediti ad altre scritture». Il 
seguace dello sivaismo dualistico (siddhànta) non è, in questo 
senso, qualificato per la scuola di sinistra, il seguace di 
questa per quella di destra, questi per il Mata, questi per 
il Kula, questi per il Kaula e questi per il Trika - bensì 
il contrario. 


125. Del rito della sottrazione della conoscenza si parla sotto, XXIII, 
506-65. L’autorità principale circa questo rito è MV, XVIII, 58-66. 

126. E merita quindi, tale essendo, di esser punito. 

127. Cioè non libero « eteronomo ». 

128. Cfr. SvT, X, 1141. 
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[3216-322»] Una realtà illimitata non può (in effetto) 
essere conosciuta da un maestro limitato, immerso in un’in¬ 
finità (di delimitazioni estrinseche). Un maestro appartenente 
a una scuola superiore (illimitato e quindi) capace di ogni 
cosa è invece dotato di qualificazione circa le scuole inferiori. 

[3226-323»] Il maestro appartenente a scuole più elevate, 
facendo entrare in contatto (le dottrine) inferiori colle sue 
proprie, le vivifica, e, così facendo, le rende fruttifiche, per 
cui è il più eccellente di tutti. 

[3230-324»] Anche il seguace di dottrine inferiori è in 
grado, acceso da una conveniente caduta di potenza, di 
frequentare un tale maestro, un maestro, dico, che spedita- 
mente lo innalzi. 

[3246-325»] A quel modo che chi sta in basso luogo non 
è qualificato (a dominare) un luogo elevato, accidentato da 
montagne, laghi, e via dicendo, così accade pure d’un maestro 
appartenente a scuole inferiori, circa il conoscere di quelle 
via via superiori. 

[3256-326»] Quel maestro appartenente a scuole inferiori, 
che, nonostante sapendo (che vi son disponibili) maestri a 
lui superiori, eserciti tuttavia la sua professione ( adhikriyà ), 
viola i precetti della scrittura, ed è, come tale, degno vaso 
di castigo. 

[3266] Le varie specie (di maestri) « gnostici » ( jndnin) e 
yoghin 129 son determinate unicamente dalle cadute di potenza. 

[327] La conoscenza è di tre specie. La prima consiste 
nell’erudizione (érutam), la seconda, di cui son due vaiietà, 
nella riflessione (cintò) e la terza nella meditazione (bhòvand). 
Ouest’ultima solo è causa di liberazione, ed è, come tale, 
la più alta di tutte 13 °. 

[328-329] In che modo di grazia, può uno effettuare 
l’estrazione (1 uddhrti) dai princìpi (impuri) e la congiunzione 
(con Siva) avviluppato o dispogliato, senza questa conoscenza 

129. Leggo jiiàniyogi 0 per jndnayogyd 0 (le «varie specie di maestri 
idonei alla conoscenza »), che mi sembra difficilmente sostenibile ed in 
contraddizione colle stt. seguenti. 

130. La fonte scritturale di questa divisione è il MV, IV, 28 segg. Sulla 
bhdvand vedi sopra, IV, 14. 
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suprema, consistente nella meditazione? Gli yoghin stessi, 
che abbiano ottenuto questa o quella perfezione attinente 
a questo o quel principio, sono in grado di congiungere col 
piano supremo - ossia Sadàsiva, etc. - soltanto nella misura 
che il loro conoscere sia stato ben esercitato. 

[330] Le perfezioni attinenti a princìpi inferiori che egli 
può avere acquisito per opera dello yoga, non son mezzi nei 
riguardi della liberazione, né più né meno che una moglie 
o ricchezze. 

[ 33 1 ] Colui infine che abbia raggiunto tutte le possibili 
perfezioni contenute nei sei cammini ed è così Sadàsiva stes¬ 
so, come può di grazia abbassarsi, diventato maestro, a 
liberare di persona i mortali? 

[ 33 2- 333 #] Tale la ragione per cui, dopo esaminato « gno¬ 
stici» ( jnànin ) e yoghin, il Signore nel Mdlinìvijaya, conclude 
dicendo: « poiché secondo i savi, dispensatore di liberazione, 
è soltanto colui che è in possesso d’un conoscere ben eser¬ 
citato» 131 . Questa soltanto perciò la (vera) caratteristica del 
maestro, quella, dico, di possedere una conoscenza ben 
esercitata. 

[ 333 ^- 336 ] La divisione seguente, che li concerne e che 
qui espongo, mi è stata detta da Sambhunàtha. Colui che 
tende alla conoscenza ed alla liberazione, deve scegliersi un 
maestro dal conoscere ben esercitato ed abbandonare chi 
tale non è, anche se da lui già scelto. Ché, com’è stato detto 
da Siva: « A quel modo che, desiderosa di profumo, un’ape 
va di fiore in fiore, così un discepolo, desideroso di cono¬ 
scenza, va di maestro in maestro. Se ha un maestro privo 
di potenza ( saktihina ), come può egli mai raggiungere libe¬ 
razione e conoscenza? Divelte che siano o, Dea, le radici 
d’un albero, donde mai gli verranno fiori e frutti?» 132 

[ 337 ] Colui che pur avendo la fortuna (<laksmi ) di seguire 
un maestro superiore e di procedere così sempre più in alto, 
resta fermo nel piano inferiore in cui si trova, è, più d’ogni 
altro, percosso dal cielo, (daivadagdhaka). 


131. MV, IV, 406. 

132. Il testo da cui provengono queste due stt. non è menzionato. 
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[338-339] Colui che desidera fruizioni, liberazione e cono¬ 
scenza, deve scegliersi un maestro, che abbia insieme un 
conoscere ben esercitato e sia uno yoghin provetto (yoga- 
siddha). Non essendoci poi un tale maestro, egli dovrà sce¬ 
gliersi, quanto alla conoscenza ed alla liberazione, un maestro 
«gnostico» ( jnànin), e quanto alle fruizioni, un maestro 
yoghin, capace di fornirle. 

[340] Meglio di un maestro yoghin, incapace di fornire 
i frutti desiderati ed atto solo ad insegnare i mezzi, è un 
maestro « gnostico », che insegni i mezzi e possa liberare ad 
un tempo. 

[341-342] Se poi quest’ultimo maestro dotato di perfetta 
conoscenza, non si riesce ad ottenerlo, giova allora che il 
discepolo (desideroso di conoscenza) prenda, parte qua e 
parte là, le conoscenze desiderate, e così fatto, le componga 
in un tutto unico (akhandamandala) . Per riempire la propria 
coscienza, occorre perciò seguitare innumerevoli maestri. Se 
fortunato ( dhanya ) 133 , colui che è voglioso di conoscenza, 
questo maestro dotato di perfetto conoscere riesce però a 
trovarlo. 

[343] Chi abbia riempiuto l’oceano del conoscere colle 
miste correnti di scritture e maestri molteplici, e colla sua 
pura intuizione, che mai non inonda dei suoi propri spruzzi? 

[344-346#] « In me (così è stato detto dal venerabile 
Kallafa), in me che ho avuto molti maestri, da Tapana a 
Mofaka, in me che son stato discepolo di tutti, non è povertà 
d’insegnamenti » 134 . Io stesso, proprio per questa ragione, ho 
frequentato, mosso dalla curiosità per le dottrine e le scrit¬ 
ture inferiori, maestri d’ogni sorta, logici, vedici, buddhisti, 
jaina, visnuiti, etc. 

[3466-347#] Anche fra i maestri d’altre scuole v è poi 
una gradazione, secondo l’eccellenza del loro conoscere, la 
quale è determinata dal genere di riti (karma) e di yoga 
che insegnano, proprio delle scuole ordinarie (loka) 135 , di 


133. Colpito, cioè, da una violenta caduta di potenza (J). 

134. Stanza finale del commento di Kallata alla sua SpK. 

135. La éruti e la smrti (J). 
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quelle concernenti il sé ( adhyàtma ) 136 , del cammino trascen¬ 
dente ( atimàrga ) 137 , etc. 

[3476-348] Gli asceti (munì) Nàrada, etc., che sono, nel 
Màlinlvijaya, coloro che interrogano, prima che le loro menti 
non si aprissero al desiderio della conoscenza, splendente 
come luna, del significato del Trika, furono via via seguaci 
di Visnu, del Buddha, dello sivaismo dualistico e via dicendo. 

Ì 349 ~ 35 la ] Anche essendo i maestri in gran numero, non 
bisogna perciò esser mai presi da dubbi. L’infrazione men¬ 
zionata (nelle scritture colle parole: « non bisogna aver con¬ 
tatti) con chi si compiace, insipiente, d’altri maestri e venera 
altre scritture», dev’essere intesa nel senso seguente, che 
cioè maestro è detto colui che è qualificato (all’insegnamento 
della) sua propria scrittura, ed « altro maestro » colui che 
non è ad esso qualificato. 

[ 35 I ^- 353 fl ] Come un sovrano che desideroso di ricon¬ 
quistare il suo territorio, ricorra al re dell’altro territorio, 
ove risiede, va incontro a certa rovina, così colui che, desi¬ 
derando conoscenza e perfezioni via via superiori, ricorre a 
maestri via via inferiori, va incontro a rovina sicura. 

[ 353 ^- 355 ] Colui che, desideroso di perfezioni provenienti 
da scritture superiori, si compiace tuttavia di scritture sog¬ 
gette a màyà, va analogamente in rovina, ché, com’è stato 
detto nell’ Ànandatantra: « Colui che, dopo eletto un (deter¬ 
minato) rito, prende a odiarlo in cuor suo (bhdvatah), e, rima¬ 
nendo esso privo di frutti, ne elegge un altro, deperisce di 
giorno in giorno, per cuocere alla fine nell’inferno Raurava, 
etc. ». 

[356] Chi poi desideroso di accedere ad un cammino 
sempre più alto, abbandona un maestro o una scrittura 
inferiore, è un fortunato, uno che è stato eccitato (• proti- 
mukhlkrta ) da una caduta di potenza. 

[ 357 ] Tale la ragione per cui in queste nostre scritture i 
riti di purificazione son prescritti soltanto nei riguardi di 

136. Il vedànta, etc. (J). 

137. Il sàmkhya, lo yoga di Patanjali, etc. (J). 





LE CADUTE DI POTENZA E LE OSCURAZIONI 


429 


coloro che non hanno confidenza negli argomenti delle scrit¬ 
ture altrui. 

[358] La nostra dottrina è perciò a tutte superiore. Degno 
di esser qui favorito e condotto sempre più in alto è infatti 
colui che da altre dottrine 138 è salito a questa, non chi da 
questa è caduto in altre. 

[359-361] Questa la ragione per cui Brahmà, Visnu, etc., 
che sono onniscienti ( sarvajna) non hanno prescritto nelle 
loro scritture nessuna cerimonia d’estrazione degli emblemi, 
etc. Visnu, etc. ben consapevoli (essendo onniscienti) come 
l’unica scrittura veramente verace sia quella di Siva, l’hanno 
sì, questa verità insegnata a taluni, ma questi, a causa 
dell’offuscamento l’hanno fraintesa. Visto che tale soltanto 
(poteva essere) la loro dottrina, incapace di attingere la 
verità, Brahmà, Visnu, etc., benché svegliati, si sono ad essa 
conformati nei loro insegnamenti. 

Tali le cadute di potenza, da me qui discusse, in base 
al ragionamento ed alle scritture. 


138. L ’anyatra nel testo è, secondo me, un errore per anyatah. La 
prima parte della stanza può anche esser tradotta cosi: « La nostra dot¬ 
trina è a tutte superiore anche per questo: degno...», etc. 




Capitolo XIV 

L’ESORDIO DELL’INIZIAZIONE 


[la] Dirò e discuterò qui adesso della natura dell’oscu¬ 
razione. 


i. 

LA RIMOZIONE DELL’OSCURAZIONE 
(TIROBHÀVA VYAPAGAMAH) 

[iò-5a] Parameévara si manifesta per sua propria natura 
in due modi, in contatto colla necessità ed indipendente¬ 
mente dalla necessità. Tale la ragione per cui si dice che è 
libero. In base alla necessità di azione {karma) e frutto, il 
Signore, precisamente, effettua le operazioni di emissione, 
mansione e riassorbimento nella loro forma intermedia. 
Quanto alla grande emissione, la quale contiene un numero 
infinito di emissioni e riassorbimenti, il Dio, il Signore unico 
e materiato del tutto, opera invece indipendentemente dalla 
necessità. Anche durante le emissioni e mansioni intermedie, 
egli non abbandona tuttavia la sua natura illimitata, sì che 
permane anche allora indipendente dalla necessità. 

[ 5 b-ja] Quand’Egli, oscurando se stesso in forza della 
necessità, sperimenta dolore, offuscamento, etc., si ha allora 
la successione di azione e di frutto. Quando invece si fa 
desideroso di manifestarsi come attorniato da dolore ed 
offuscamento, indipendenti dalla necessità karmica. Egli si 
dà allora, indipendente, alla oscurazione. 

[7Ò-ga] A quel modo che in forza della libertà della luce, 
un uomo illuminato, può tuttavia agire come un illuce, così 
uno sprovveduto ( anuttlrna) può agire come un avveduto. 
A quel modo poi che l’illuminato, pur agendo come un insi¬ 
piente, odia tuttavia in cuor suo tale contegno, così l’insi¬ 
piente odia il comportarsi deH’illuminato. 

[gè] Questo stesso concetto fu espresso anche da Vidyà- 
dhipati nel suo Pramànastotra. 
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[10] « Coloro che, dopo celebrato l’iniziazione secondo i 
dettami della tua scuola, son tuttavia irretiti da nozioni erronee, 
a causa dell’offuscamento (moha), costoro non son stati irrag¬ 
giati dal Tuo sole. O che forse i loti si chiudono ai raggi del 
sole?» 

[11] « Sebbene abbiano conosciuto quant’era da conoscere, 
sebbene locati nel piano del Creatore, coloro che abbandonano 
la tua via per vie inferiori, non son bene (stati da te illuminati) 
tutti occupati, perloppiù, dal falso conoscere, nato dalle idee 
dei portatori di emblemi, etc., simile ad una lampada alimen¬ 
tata con grasso di serpenti ». 

[12] « Non e infatti bronzo che, ferito dal mercurio, ritorni 
di nuovo alla sua antica natura, non è uomo, che bevuta 
l’ambrosia, sia tormentato ancora dalla sete e dalla fame di 
essa ». Così egli. 

[13] Questo contegno degli illuminati x , caratterizzato dai 
mantra, dalla disciplina, dall’adorazione, etc., attizzato dal¬ 
l’odio, brucia interiormente (l’insipiente che lo copia) - ché 
questo bruciare non è altro che il dubbio. 

[14-15] L’essere costui in tal condizione, non si deve poi 
al potere del karma. Che cos’è infatti questo karma e da 
che è originato? Si vengono a ripetere nei suoi riguardi le 
medesime obiezioni di prima z . Ciò da cui costui è offuscato 
(mohita) non è altro, perciò, che la volontà del Signore, 
grazie a cui egli diventa volontariamente oggetto di dolori 
per infinito spazio di tempo. 

[16] Anche in tal caso, a causa delle varie forme della 
volontà divina, v’è, pur di questo dolore, una divisione, 
secondo, cioè, riguardi questo mondo o l’altro, si svolga con 
lentezza o velocità. 

[17] Coloro che sono accecati dal tempo e dal desiderio, 
gli abitanti della città di Pulastya ed altri ancora, son tutti 
ugualmente oscurati. Il dolore è da essi sperimentato anche 
nell’altro mondo. 


1. Questa st. si riallaccia, sintatticamente, alle due precedenti yb-ga. 
Le stanze 96-12 costituiscono una sorta di parentesi. 

2. Vedi sopra, XIII, 416 segg. 
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[18-19] Di oscurazione ve n’è poi anche un’altra, costi¬ 
tuita da una trasgressione delle regole, ché, com’è stato detto 
da Paramesvara, nell ’Ànandagahvaratantra, « a causa d’una 
trasgressione dalle regole, si diventa demoni carnivori per 
cent’anni». Anche in tal caso, le cose possono svolgersi in 
più modi, secondo che tale oscurazione sia più o meno intensa. 

[20-22] In forza poi della libertà del Signore, anche su 
colui che è così oscurato, può di nuovo piovere la grazia 
vuoi per virtù propria, vuoi grazie ad altri. Nel primo caso, 
costui si identifica con Siva, dopo eseguiti, in virtù di questa 
nuova grazia, i riti di riparazione, etc., e convenientemente 
celebrato l’iniziazione, e via dicendo. Un oscurato poi, anche 
se morto ( paretdsuìi ), può essere fatto segno di grazia da 
parte di una caduta di potenza e ricevere l’iniziazione, etc., 
per opera di parenti, amici, e maestri 3 . Tale il secondo caso. 

[23] Anche in queste evenienze, la caduta di potenza 
grazie alla quale costui si identifica con Siva può essere di 
varie specie, secondo che prenda più o meno tempo, etc. 


2. 

LA CONOSCENZA NELLA SUA PIENEZZA 
(JNÀNENA PARIPOKNA TÀ) 

[24] Nelle cinque operazioni di emissione, mansione, 
riassorbimento, distruzione, oscurazione e grazia, il soggetto 
agente - cioè, Siva stesso - non è così altro che la coscienza. 

[25] Per lo yoghin che sa fermamente come egli stesso, 
nella sua pienezza e libertà, è l’autore delle cinque operazioni, 
l’adorazione, la recitazione, la contemplazione e lo yoga sono 
una realtà perenne, intramontabile. 

[26] Ai prodigi della magia ( indrajdla) non bisogna mai 
attaccarsi. Perfino le fruizioni sperimentate da Sadàéiva sono 
un legame per i sennati. 

[27] La condizione di Siva è quella di soggetto cono¬ 
scente, la quale si identifica qui colla libertà (e quindi colla 


3. Tale l'iniziazione d'un assente defunto, trattata nel cap. XXI. 
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condizione di soggetto agente). Questa è tuttavia diversa da 
quella di cui gode, per esempio, un tessitore, la quale non 
è la principale, ma si deve bensì all’influsso di essa. 

[28-30] Consapevoli di ciò, occorre ben guardarsi da 
quest’idea frammentaria, perché mai, dico, se io son Siva, 
l’universo non segue la mia volontà. Le cose, in realtà, 
seguirebbero la mia volontà, se ciò che splendesse nel mio 
io fosse Siva, il Supremo Signore, ma, ahimè, non è Lui 
che vi splende, bensì il mio corpo, cosa creata 4 . Tale espe¬ 
rienza è propria solo di Siva e questo corpo è stato creato 
così 5 da Te — ché, altrimenti, non sarebbe un corpo. L’obie¬ 
zione precedente non ha dunque motivo di esistere. 

[31-321?] « Quanti s’affaticano ad agitare i venti (così è 
detto anche nell’ Vrmikaulatantra, appartenente alla linea 
spirituale dei Perfetti), ad estromettere il soffio vitale, etc., 
quanti si dedicano vanamente a magie ingannevoli e via 
dicendo, han perduto il sentiero della suprema realtà». 


3 - 

L’INUTILITÀ DEL SUICIDIO 
(UTKRÀNTYANUPA YOGITVAM) 

[326-33] L’uscita volontaria (dal corpo), con venerazione 
considerata dovechessia come un valido mezzo di liberazione, 
nelle scritture da noi seguite è trattata come un mezzo di 
fruizioni. 

[336-350] « Se il Dio è onnipervadente, di’ un poco dove 
andrai, una volta uscito? E se non è onnipervadente, sarà 
simile allora ad una cosa insenziente, come un vaso, etc. 
Del metodo dell’uscita volontaria si parla come di cosa che 
ha per oggetto (solo determinate) parti (del tutto), e, come 
tale, non può essere logicamente applicata al principio Siva, 
il quale è privo di parti » 6 . 

4. Donde gli stadi di soggetto conoscente nel corpo, nella mente, nel 
soffio vitale, etc. 

5. Insenziente, privo di conoscenza e d'azione (J). 

6. Queste due stanze, secondo J, son tratte, come le stt. seguenti 
316-321*, dall’ Orniikaulatantra. 


28. Abhinavagupta. 
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[356-36] A quel modo che il sé vien congiunto alla terra, 
all’acqua, al fuoco ed al vento mediante precipizi, acqua e 
digiuni, così attraverso l’uscita, esso vien congiunto all’etere. 
Giova perciò non far uscire il soffio vitale ( jlva) per desiderio 
della suprema realtà. 

[ 37 - 39 ] L’uscita volontaria del corpo, nella definizione 
che di essa fa il Màlinìvijaya, non è presentata come un 
mezzo di liberazione, bensì come un atto determinato dal 
desiderio di sfuggire alle fruizioni. Nulla osta, in effetto a 
questo, che qualora colui che abbia condotto a buon termine 
la recitazione, la contemplazione, etc., diventi disgustato 
delle fruizioni, liberamente o per una caduta di potenza, non 
abbandoni in tal modo il corpo. Anche coloro che, come 
Bhisma, etc., ebbero in dono la facoltà di scegliere l’ora 
della loro morte, lasciarono la vita nel momento in cui fu¬ 
rono appieno disgustati delle fruizioni 7 . 

[40] Coloro il cui corpo è forte e resistente per opera 
dello yoga, dei mantra, dell’ambrosia, di sostanze eccellenti, 
etc., non possono abbandonarlo in altro modo, se non appli¬ 
cando il metodo anzidetto. 

[41-42»] Questa concezione, che la maggior parte degli 
uomini stenta ad intendere, è stata esposta da Parameévara 
stesso nel Màlinìvijaya, colle parole: « Considerando, oppure, 
tutte le fruizioni come difformi » e quanto segue 8 . 

[426-45] L’insegnamento della nostra propria libera es¬ 
senza di attori delle cinque operazioni dell’emissione, etc., 
questo e non altro, è così l’iniziazione capitale, dispensatrice 
di Siva al discepolo. Ché, com’è detto nel Niéisamcàratantra : 
« Coloro la cui mente è priva di rappresentazioni differenziate 
il tutto lo vedono come pervaso dal fulgore bhairavico. 
Colui la cui mente è congiunta a rappresentazioni differen¬ 
ziate, ottiene invece Siva dopo la morte del corpo, grazie 

7. L’eroe Bhisma che ottenne dal padre la facoltà di scegliere l’ora 
della sua morte, attese, per lasciare la vita, che il Sole avesse passato l’equi¬ 
nozio vernale. La morte di Bhisma è narrata nel MBh, VI, 70. 

8. MV, XVII, 25: « Considerando, oppure, tutte le fruizioni come 
difformi, abbandonato il proprio corpo, uno raggiunge il piano perma¬ 
nente ». 


l’esordio dell'iniziazione 


435 


all’applicazione di riti iniziatici esteriori, etc., ed alle varie 
regole disciplinari. Chi è libero da rappresentazioni differen¬ 
ziate diventa invece un liberato vivente immediatamente, 
oggi stesso. Su di ciò non v’è dubbio». 

[46] Se qualche scintilla del fuoco della suprema realtà 
splende anche adesso, nonostante l’interposizione del pensiero 
discorsivo, che si identifica collo stesso groviglio delle radici del 
decrepito albero della trasmigrazione, se, dico, così accade, 0 
che alla fine di esso, il fuoco della coscienza immacolata pro¬ 
romperà in tutto il suo splendore! 

L’esordio dell’iniziazione è stato così da noi esposto, in 
base alle scritture. 





Capitolo XV 

L’INIZIAZIONE ATTINENTE AI « REGOLARI » 


[i] Passiamo adesso ad esporre il sacrificio ordinato al 
buon successo dell’iniziazione. 

[: ib- 2 a] L’iniziazione, a questo proposito, è mezzo di 
fruizione e di liberazione, direttamente o attraverso la puri¬ 
ficazione da essa compartita 1 . Cominciamo perciò a dire del 
sacrificio, che è un importante elemento di essa. 

[2Ò-4] Il Signore, nostro maestro, dicendo, nello Svàyam- 
bhuvatantra, che « Il discepolo unito (dal maestro) alla 
fruizione che desidera e non altre, consegue, grazie alla 
potenza dei mantra, i frutti desiderati 2 »; e, nel Màlinivijaya, 
che « Il discepolo è da unire a quel principio dove, per natu¬ 
rale disposizione, lo portano le sue impressioni latenti 3 . Da 
esso egli non decade», il Signore, dico, così dicendo ci ha 
apertamente dichiarato che l’iniziazione è mezzo di fruizione, 
etc. 

[ 5 _ 7 ] « Senza iniziazione, non si è idonei ad accedere allo 
yoga di Siva. Né, grazie all’iniziazione di Siva, ci deriva 
soltanto l’idoneità ad accedere allo yoga, bensì anche quella 
di accedere ai mantra e la liberazione » 4 . Mentre secondo 
queste ultime parole del Màlinivijaya, l’iniziazione è mezzo 
diretto di liberazione, da quelle che precedono si cava che 
essa può essere mezzo di fruizione e liberazione anche indi¬ 
rettamente, attraverso la purificazione da essa compartita. 


1. L’iniziazione ( diksà , vedi sopra, I, 43-44 e nota), precisa J, è mezzo 
diretto [svayant updyah) per gli « adepti » ordinari ed i « figli spirituali » 
privi di semenza circa le fruizioni e la liberazione rispettivamente; e mezzo 
indiretto, mediato, cioè, dalle varie discipline purificatone da eseguire nel 
corso della vita, per gli « adepti » straordinari ed i « figli spirituali » dotati 
di semenza, che, eseguitele, godono infine delle fruizioni e della liberazione 
desiderate. Circa i vari tipi di discepoli (« adepti », etc.) vedi sotto, stt. 23-27, 
e, quanto alle discipline purificatone (il cosiddetto « comportamento post¬ 
iniziatico », èesavrtti, sotto, XXVI segg.). 

2. Svàyambhuv àgama, 39, st. 2. Vedi sopra. Vili, 434^. 

3. MV, XII, 41. 

4. MV, IV, 6 b, 8. 
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[8-11] «L’azione rituale è un mezzo agevole, messo, dal 
maestro, a disposizione di coloro che, per impotenza, non 
sono in grado di risolversi per la conoscenza». L’iniziazione, 
secondo queste parole del Mdtaiigatantra 5 , è mezzo di libe¬ 
razione. La conoscenza, la quale è naturata da un corretto 
sapere, è infatti mezzo diretto di liberazione. Tutto ciò è 
detto chiaramente nella sezione della conoscenza ( vidydpdda) 
di esso tantra, nella discussione circa ciò che giova fuggire 
o eleggere, a proposito del rapporto di causa-effetto fra i 
vari princìpi 6 . L’iniziazione, la disciplina e lo yoga concernono 
coloro che sono incapaci di ricorrere alla conoscenza. Questi 
son preceduti dalla conoscenza e quindi lo « gnostico » ( jiiànin ) 
è il più elevato di tutti. 

[12-13] La conoscenza deriva dalla scrittura e questa non 
dev’essere fatta ascoltare a chi non è iniziato. L’iniziazione, 
di conseguenza, nei riguardi dello «gnostico», ha, come unica 
funzione, quello di purificarlo. Lo «gnostico» può essere sì 
dal maestro unito a questa o quella realtà, ma il frutto di 
cui gode è pur sempre adeguato al suo conoscere. E ciò è 
stato già da noi detto in precedenza 7 . 

[14-17] Quando, invece, grazie al favore del Signore, v è, 
nel maestro o nel discepolo, una qualche divina inclinazione 
[yogyatà ), l’iniziazione non ha più, quanto a loro, funzione 
alcuna da svolgere. L’miziazione allora, com’è detto nella 
Pardtrisikd , è semplicemente costituita dalla conoscenza 8 . 
« In un tale individuo (così nel Mdlinivijaya) nasce senza 
perché una (perfetta) conoscenza del significato di tutte le 
scritture» 9 . Colui, dunque, che possiede la conoscenza per 
inspirazione, è tenuto per più qualificato d’ogni altro 10 . Il 
maestro deve infatti, per consenso comune, possedere la 
conoscenza. Tutto ciò è stato chiaramente illustrato nel 

5. Questo passo non figura nella parte edita di questo tantra. 

6. Vedi Matangat., II, 8, ga\ VI, passivi. 

7. J rimanda genericamente ai capp. IV etc. 

8. PT, 18 b, 19 a; 25. Vedi sopra, XIII, 151&-154. Vedi la PT, 18 b, 
19 a, 25. Queste stanze son state citate sopra, IV, 49, 50; XIII, 151-154. 

9. MV, II, ióò. Vedi sopra, IV, 456-47*1. 

10. Vedi sopra, IV, 40 b segg. 
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Màlinìvijaya, colle parole: « Chi desidera il bene di sé e 
degli altri deve ben conoscere tutto ciò» (e quanto segue) u . 

[18-19] Secondo poi il Kiranatantra, taluni (maestri) son 
più portati alla conoscenza, certuni alla disciplina, alcuni 
allo yoga ed altri ai riti iniziatici 12 . Il maestro, di cui son 
state esposte 13 le caratteristiche, può essere così esperto nei 
riti, nello yoga e nella conoscenza. Il secondo è più eccellente 
del primo ed il terzo di ambedue. 


1. 

L’ESAME DELLE ATTITUDINI DEL DISCEPOLO 
(èlSYA UCITYAPARlKSÀ) 

[20] Costui, dunque, dopo esaminato ed interrogato il 
discepolo - purificato da una delle cadute di potenza anzi- 
dette 14 - deve eseguire il rito iniziatico. 

[21-22#] « Il maestro (com’è detto anche nello Svacchan- 
datantra ) 15 interroghi personalmente il discepolo, dicendogli 
che è pronto a cominciare il rito appropriato ai frutti da lui 
desiderati». L’ottenimento di ciò che forma l’oggetto del rito 
(sàdhya) è indotto dai mantra, in dipendenza alle differenti 
disposizioni mentali. 

[226] I mantra, le mudrà, i cammini e le sostanze messi 
in opera nell’oblazione son sempre gli stessi. Il frutto cambia 
secondo le differenti disposizioni mentali dei discepoli e del 
maestro. 

[23-26] (I discepoli son di due specie, « adepti » [sddhakà ] 16 , 
desiderosi di fruizioni, e figli spirituali [putraka] aspiranti 


11. MV, IV, 26, 2 ya. 

12. Kiranat., I, p. 14. 

13. Vedi sopra, XIII, 214 segg. 

14. Vedi sopra, XIII, 1296 segg. 

15. Le stt. 21-29 sono una parafrasi di SvT , IV, 80-89; 141-144. Vedi 
sulle varie specie di iniziazione anche il Mrgendratantra , Kriydpàda, Vili, 
I- 8* e » più recentemente, il Éaivaparibhdsa di éivàgrayogindrajnànasivà- 
càrya, Mysore, 1950, pp. 135-137. 

16. Un sàdhaka è tecnicamente (cosi KR, Netratantra, XVI, 48, comm.) 
un devoto che non insegna, ma che « dà frutti a se stesso » (phaladah 
svasmai ). 
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alla liberazione). Di «adepti» ve ne sono due tipi, «straor¬ 
dinari» (sivadharmin) , cioè alieni dalle attività ordinarie del 
mondo, e «ordinari» (lokadharmin) , ossia desiderosi di frutti, 
dediti ad accumular buone azioni ed alieni dalle cattive. 
(I figli spirituali) aspiranti alla liberazione sono anch’essi di 
due specie, cioè privi di semenza ( nirblja ) o dotati di semenza 
(sablja) 17 . La prima categoria è costituita da coloro che 
sono esentati dall'osservanza delle regole (samayà), etc., ossia 
da bambini, inetti, vecchi, donne, gente attaccata ai propri 
averi, ammalati e via discorrendo. La seconda categoria è 
costituita da coloro che hanno il dono della ragione, son 
capaci di sopportare fatiche e fastidi, e son pertanto tenuti 
ad osservare le (varie) regole particolari. L'iniziazione da cui 
son favoriti è chiamata anch’essa, nelle scritture, « dotata 
di semenza» e si basa sull’osservanza delle regole. 

[27] Nel discepolo che aspira alla liberazione ed è per¬ 
tanto disinteressato (nirapeksa) il maestro deve accurata¬ 
mente cancellare il karma passato e futuro. Sola eccezione, 
egli non deve cancellare il karma attuale, in via di fiuttifì- 
cazione. Nei riguardi di chi desidera fruizioni ( sddhaka ), il 
maestro deve ugualmente cancellare (il karma passato e 
futuro), in vista però, questa volta, della prosperità (futura) 
[bhiityartham) 18 . Questo genere di iniziazione è chiamata col 
nome di « straordinaria » ( sivadharminì ) e rimuove gli abiti 
mondani. L'iniziazione ordinaria ( lokadharniini) è priva delle 
cerimonie di propiziazione dei mantra 19 . In essa del karma 
passato e futuro è cancellato solo quello cattivo, non quello 

17. I «semi» o «semenza» (bija) sono le regole da osservare dopo 
l’iniziazione, vita naturai durante (vedi p. es. sotto, XVII, 72, J). 

18. Ho seguito nella traduzione la lezione e l’interpretazione proposte da 
J. Ksemaràja (SvT, IV, i<\ 2 a), il quale legge sàdhakasya tu bhùtyavthayi prak- 
kavviaikam tu lodhayet (per sàdhakasya tu bhiityartham ittham eva vilodhayet 
come leggiamo nel testo edito, discusso da J) facendo dipendere 1 primo 
pàda dallo sodhayet della precedente st. 141&. Secondo lui, il senso vien 
dunque ad essere questo: «nei riguardi di chi desidera fruizioni, il maes ro 
deve poi guardarsi dal cancellare (il karma) fonte di prosperità (bhutycn- 
thani), ma limitarsi a cancellare solo quello passato (e di questo) un tipo 
soltanto (cioè quello cattivo, allibita ). 

19. L'adepto in essa si limita ad accumulare karma favorevole, etc., 
indipendentemente dalla recitazione di mantra speciali, etc. Vedi Ksemaràja, 
SvT, IV, 85. 
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buono. Dissoltosi il corpo attuale il discepolo fruisce, grazie 
ad essa, dei poteri di rimpicciolirsi a piacimento, etc., e, 
dopo fruitili, raggiunge (sempre) più in alto quelle realtà 
cui il maestro lo unisce, quanto a dire Siva avviluppato o 
dispogliato. 

[3 I “33^J Nell'iniziazione priva di semenza, il maestro deve 
al contrario cancellare i vari vincoli, costituiti dalle regole 
che uno è tenuto ad osservare. La liberazione è provocata 
in essa dalla sola iniziazione, di regola accompagnata da 
devozione per il Dio ed il Maestro. La varietà di iniziazione 
priva di semenza, chiamata col nome di immediata dispen¬ 
satrice del nirvana elimina i tre legami del karma passato, 
futuro e presente. Terminato il rito iniziatico, il discepolo è 
purificato, e, alla morte, va nella dimora suprema 20 . 

[ 33 ^" 34 a J Chi, nelhiniziazione provvista di semenza, ha 
trascurato di osservare le regole prescritte, va dopo morto 
per mali sentieri. L'iniziato deve dunque di continuo adem¬ 
piere ai vari vincoli costituiti dalle regole che uno è tenuto 
ad osservare 21 . 

[ 34 ^- 35 #] I n tal modo, dopo interrogato, conosciuto, ed 
esaminato personalmente il discepolo, il maestro, desideroso 
di impartirgli la appropriata iniziazione, deve innanzi tutto 
assumere la conveniente disposizione mentale (vdsand). 

[ 35 ^“ 37 ^] H maestro non deve avere a vile il discepolo 
che è stato oggetto di una caduta di potenza e mostrarsi 
sfavorevole ad iniziarlo 22 . Tale l'espresso comando di £iva. 
Il maestro, anzi, se il discepolo è povero del suo, deve 
personalmente provvedere (alle spese) dell’iniziazione, sia 
pure, (essendo povero), con un po' d'acqua e d'erba durvà 23 
soltanto. Nulla vieta poi che in certi casi il discepolo possa 
procacciarsi il denaro occorrente elemosinando. Il denaro, 
raccolto coll'elemosina o suo proprio, dev'essere dal disce¬ 
polo dato anticipatamente al maestro, di modo che, purifi¬ 
cato, possa farsi degno di (essere impiegato per il) sacrificio. 

20. SvT, IV, 1476-149. Vedi sotto, cap. XIX. 

21. SvT, IV, 146. 

22. Vedi sotto, XXIII, 29-30. 

23. Un’erba assai usata nei sacrifici (lynodon dactylon L). 
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2 . 

LE VARIE SPECIE DI BAGNI 
(SNÀNABHID) 

[386-4011] Innanzi tutto, colui che scegliamo come maestro 
dev’essere profondamente compenetrato di libertà - libertà 
conseguente alla sua identificazione con Siva. Solo in questo 
caso, uno è idoneo a celebrare l’iniziazione. Questa sua com¬ 
penetrazione in Siva può essere effettuata con molteplici 
mezzi ed è stata già esposta. Quella graduale, basata sulla 
realtà esteriore, è effettuata mediante il bagno, le proiezioni, 
i riti d’adorazione, etc. 

[4irt-43fl] Il maestro, in effetto, sereno e ben disposto di 
spirito (prasannadhìh), riflettendo in cuor suo, in mezzo e 
coll’aiuto di tutti i vari riti, sulla sua identità con Siva, si 
identifica saldamente con Lui, e, divenuto che sia Siva, è 
in grado di mandare ad effetto qualunque cosa desideri. Il 
mezzo (di realizzazione per eccellenza) è soltanto questa 
presunzione di essere Siva (sivàbhìmànità). I mezzi esteriori 
non dànno liberazione. «Costui è Siva, io sono Siva»: l’ele¬ 
mento liberatore della particola non è altro che questa salda 
presunzione, che concerne discepolo e maestro e che è insieme 
mezzo e fine ( hetutadvattayà ). 

[436-44] « La realtà esteriore (così perciò ha detto il 
Dio nel Brahmayàmalatantro) , senza la realtà interiore, e la 
realtà interiore, senza la realtà esteriore, non giunge a per¬ 
fezione. La realtà interiore si illumina grazie alla conoscenza 
ed all’azione». 

[45] Il savio poi, giusta l’Ànandaàdstra, non è inquinato 
da impurità ed il bagno e le belle vesti (non servono dunque 
a rimuovere quest’ultima) bensì a generare un senso di 
soddisfazione interiore ( tusti ). 

[46] Dal bagno, a questo proposito, proviene facilmente, 
per chi lo pratica, una purità ( nairmalya ) sempre più pro¬ 
fonda, determinata da questo, che uno si purga gradatamente 
dalle impurità consistenti nel pensare che il soggetto sia 
identico a questo nostro corpo, e via dicendo. 
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[47] Il bagno prescritto dal Dio degli Dei consiste in una 
immersione nei cosiddetti otto «corpi» 2 '', resi ferventi ( dipta ) 
dai mantra, per bruciare le maculazioni. 

[48] A questo proposito, chi, tutto compreso nel mantra 
prescelto, muove tre passi, entrando ed uscendo, entro dello 
sterco di vacca, compie il bagno della terra, fonte di fer¬ 
mezza (dhrti). 

[49-53#] Mondatosi della macchia della terra, impressa 
col mantra PHAT, l’officiante deve gradatamente spruzzare 
il suo corpo, dalla testa ai piedi, con acqua impressa colle 
cinque membra 2S , e quindi immergerlo, mormorando il 
mantra radice 26 , accompagnato dalle membra, fino ad imme¬ 
desimarsi (con esso mantra). Uscito fuori giova che egli 
soddisfi e propizi con acqua e col mantra Màiini 27 il Sole, 
che tutto allieta ed è gravido, nell’etere, di tutte le sante 
divinità della luce. Il sole - la vita, la forza di tutto - allieta, 
in effetto, tutte le cose, gli dèi, i padri, gli asceti, i geni, 
i demoni ed ogni altra cosa che sia connessa con gli elementi. 
Dopo di che, conviene che egli reciti il mantra di Para, 
monosillabico, pronunciandolo nel modo anzidetto 28 , fino a 
che non si sviluppi in lui la coscienza del suo immedesimarsi 
con esso. E questo è il bagno nell’acqua. 

[53^-55] Dopo impresso (per sette volte) col mantra 
PHAT la cenere proveniente dal fuoco (del sacrificio), occorre 
bruciare le macchie 29 sul capo, sul volto, sul cuore, sui geni¬ 
tali e sui piedi. La cenere dev’essere impressa colle cinque 
membra. Fatto ciò conviene quindi di essa cenere gettarne 
sul capo un pugno, impressa col mantra radice e colle mem¬ 
bra. Dopo spruzzato d’acqua le mani e i piedi, occorre 


24. Sugli otto «corpi » (murti) vedi sopra, VI, nota 35. La fonte principale 
cui s’è Abhinavagupta attenuto nella descrizione dei bagni è il MV, Vili, 
4-150, nel quale manca tuttavia l’associazione di essi con le miirti. I bagni, 
secondo il MV, sono limitati al numero di sei (bhasma-, jala -, mantra-, 
vàyn-, divya - ed agnisnàna). 

25. Sulle «membra» vedi sotto, XXX, IOÒ-110 e nota. 

26. Il mantra radice è qui per tradizione sinonimo, secondo J, del 
mantra di Para, su di cui vedi sopra, I, nota 2 e sotto, XXX, 27-28 a. 

27. Vedi su questo mantra sotto, 121-1250. 

28. Accompagnato, cioè, dalle membra. 

29. Leggo malanirdahananl per nlalanirvahanam (vedi MV, Vili, 140). 
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eseguire l’assaggio, etc., la propiziazione e la preghiera. E 
questo è il bagno igneo della cenere. 

[56] Il bagno di vento viene compiuto, coll’entrarvi ed 
uscirne, in un luogo dove spiri un vento piacevole, non 
troppo intenso, pieno di polvere di sterco di vacca, pronun¬ 
ciando i mantra (convenienti) 30 . 

[57'58] Il bagno nell’etere si ha quand’uno sta tutto 
inteso alla contemplazione di un cielo senza macchia, onni- 
pervadente, pensando al mantra (appropriato). Non è purità 
maggiore di quella che deriva da questo. Esso può anche 
aversi quand’uno, tutto inteso a mormorare i mantra (con¬ 
venienti), bagna il suo corpo con acqua cadente da un cielo 
senza macchia. 

[59] Analogamente, chi si immerge nella luce del sole e 
della luna, immedesimandosi mentalmente con Siva, viene 
mondato d'ogni macchia né v’è cosa cui non divenga idoneo. 

[60] Il Supremo Signore, lago verace dove ogni disciplina 
si annulla, non è altro che il nostro proprio sé, sì che colui 
che tutto immerge in esso, è insieme puro e purificatore. 

[61] Tali gli otto bagni. Essi somministrano via via una 
purità sempre superiore. In essi tutti bisogna poi cercai'e 
di propiziarsi il mantra che è stato unificato col nostro sé. 

[62] L’asceta che esegue questi otto bagni, entra gradata- 
mente in possesso della fermezza, dell’incremento, della forza, 
della combustione delle maculazioni, della pervasione, della ca¬ 
pacità di creazione 31 , della durazione e dell’immedesimazione. 

[63] Questi otto «corpi» sono essenziati dal favore divino, 
identici a Siva e duplicemente meditati sia nella forma loio 
propria, sia come identici a Siva, somministrano i vari 
frutti anzidetti. 

[64] Questi medesimi frutti possono essere ottenuti (anche) 
nel rituale dell’adorazione, unificando, in forma abbreviata 
o diffusa, i «corpi» terra, etc., così meditati 32 , colla base 
del bulbo e via dicendo. 

30. L’arma PHAT ed il mantra di Paràparà, su di cui vedi XXX, 20- 
2 6a e nota. 

31. Nella st. 62 a leggo °srji° per 

32. Nel duplice modo esposto nella st. precedente. 
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[65] I mantra, infatti, secondo ch’è detto nello Yoga- 
samcdratantra , sono nella terra, terrestri, nell'acqua, acqua¬ 
tici, e in Siva, finalmente, naturati di £iva stesso. 

[66-68] Secondo poi è ben esposto nel Nirmaryddasdstra, 
qualora gli adepti siano degli «eroi», i «corpi» terra, etc., 
nel rito del bagno, si presentano in modo differente, cioè a 
dire, come polvere di campi di battaglia, acqua santa, cenere 
di roghi, vento di crematori, etere, sole e luna di cimiteri 
e deserti ed un sé purificato di ogni rappresentazione diffe¬ 
renziata. Gli otto «corpi» debbono essere dagli «eroi» vene¬ 
rati nel modo anzidetto. 

[69-72] Con una bevanda inebriante, vino o altro 33 , dolce, 
pura, leggera e profumata, contenuta in un teschio, giusta 
il Trisirobhairavatantra, bisogna celebrare i cinque riti di 
purificazione, interiori ed esteriori, l'ispezione, lo spruzza¬ 
melo, la percussione, l’incrementazione, il rivestimento 34 
e, in mezzo a ciò ( tanmadhye ), effettuare l'adorazione della 
ruota dei mantra, ed un rito di soddisfazione e propizia¬ 
zione con le gocce. Con essa bevanda 35 , quindi bisogna irro¬ 
rare se stessi ( dtmasekah ), e, eseguita la mudra del vaso 36 , 
effettuare la sacra aspersione ( abliiseka ); ed infine soddisfare 
e propiziare le divinità risiedenti nel corpo e nel soffio vitale. 


33. I tipi di bevande alcooliche qui menzionati son tre, madya, sidhu 
e surà. « Il madya (J), fatto colla vite, etc., è di più specie, chiamate ap¬ 
punto coi nomi di madya e via dicendo; il sidhu è fatto colla canna da zuc¬ 
chero e la surà colla palma da dattero (vibhitaka , terminalia bellerica), 
etc.». Vedi sul vino, etc. sotto XXIX, 11-13, e XXXVII, 42-44. Sull'uso 
e diffusione delle bevande alcooliche in India vedi l’articolo di Pentti 
A alto, Madyam Apeyam, Jiìànamuktàvali (Commemoration Volume in 
Honour of Johannes Nobel), New Delhi, 1963, pp. 17-37. Cfr. anche K. C. 
Pandey, Abhinavagupta cit., pp. 615-616. 

34. Secondo la tradizione accettata da Abhinavagupta i più importanti 
riti purificatori eseguiti coi mantra sono cinque: 1) nirìksana, «ispezione», 
fatto con il mùlamantra; 2) proksana, « spruzzamento » fatto con l'arma 
PHAT; 3) tàdana, «percussione», fatto con l’arma PHAT; 4) àpy&yana , 
« incrementazione », fatto col mantra « occhio »; 5) avagunthana, « rivesti¬ 
mento », fatto col mantra «corazza», HUM. Vedi, su questi riti, anche 
sotto, 370. Secondo altre scuole, i riti nn. 405 sono sostituiti d&Wabhynk- 
sana, «aspersione»: vedi SSP, III, p. 100, n. 7 ed i testi quivi raccolti. 
L'unico rito interiore di questi cinque, è, secondo J, l'« ispezione ». 

35. La bevanda inebriante summenzionata. 

36. La mudrà del vaso (, kalaéa °, kumbha 0 , ghata-mudrà) è descritta 
ed illustrata nel Mrgendràgama, Kriyàpàda , V, 16, citato da J. Le illu¬ 
strazioni accluse son tratte dall'ed. cit. di quest’opera. 
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L’adepto desideroso di fruizioni, in virtù di questo bagno 
di vino, ottiene frutti pari a quelli di tutti i luoghi sacri, 
penitenze, sacrifici, donazioni, etc. L’aspirante alla libera¬ 
zione, diventa un « isolato » 37 . 

[ 73 - 75 a ì Poiché il vino è naturato di éiva, poiché tutti 
i mantra nascono da Siva, poiché fra Siva e la potenza non 
v’è diversità, e che, d’altra parte tutti i raggi dei sensi 
nascono dalla potenza, poiché quanto suscita in essi beati¬ 
tudine è il vino, naturato di éiva - per tutto ciò, dico chi 
celebra questo bagno è provvisto dell’idoneità (necessaria per 
penetrare nella) coscienza, nella sua forma risvegliata, piena. 

[756-76»] Il dire che il bagno sia cosa diversa ed indi- 
pendente dai mantra, dalla meditazione e dallo yoga, non è 
corretto. Il bagno, infatti, rende idonei a celebrare le opera¬ 
zioni di proiezione, etc. 

[766-78] Ciascuno di questi otto bagni è duplice, secondo 
cioè sia esteriore o interiore. Il bagno interiore consiste in 
un’inondazione dell’ambrosia che risiede nello dvàdasànta. 
I detti otto corpi risiedono infatti nello spazio che va dal 
foro di Brahmà, allo dvàdasànta, occupandone ciascuno un 
dito e mezzo. 

[78»] Di questi bagni (esterni ed esterni), è da celebrarne 
uno a scelta, oppure anche due, tre, etc. 

[79] Tale dunque il rito del bagno, quale è stato esposto 
da Bhairava, per mondare da ogni macchia. Diremo adesso 
d’un altro rito, da eseguire sùbito dopo il bagno. 


3 - 

LA SCELTA DEL LUOGO (ADATTO AL SACRIFICIO) 
(STH ÀNAKALPAN AM) 

[80] Dopo accertato di essere sereni e ben disposti di 
spirito, occorre dirigersi verso il luogo del sacrificio. 

[806] I luoghi di cui si fa comunemente menzione, vale 
a dire la cima dei monti, la riva di fiumi, uno spazio santifi- 


37. Raggiunge cioè la liberazione. 
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cato da un liriga, e via dicendo sono luoghi esteriori, e servono 
qui all’acquisto di perfezioni particolari, non alla liberazione. 

[8i6-82<z] La cima dei monti, etc., proiettati nel soffio vi¬ 
tale, nell’interno del corpo e come tali interiori possono sì fun¬ 
gere anch’essi da strumenti nei riguardi dei poteri desiderati 
da chi aspira a fruizioni, ma non rispetto alla liberazione 38 . 

[826-8312] Di regola, i luoghi detti «sedi» 39 sono, giusta le 
scritture, idonei al sacrificio. Essi, secondo che siano esterni o 
interni, sono palesemente nella realtà esteriore o nel corpo. 

[836-85] Nel Nisisamcàratantra, Paramesvara ha infatti 
detto come segue: « La Sua volontà si è convertita in sede, 
in base ( ddhdra), dove risiedono tutte le creature, mobili o 
immobili. La più importante di tutte è il Kàmarupa. Da 
esso sono nate altre due sedi, costituite dal punto e dal 
suono. A destra precisamente, v’è la sede del suono Pùrna- 
giri e a sinistra la sede del punto Uddiyàna. Queste sono le 
tre sedi principali. La mezza sede da alcuni ammessa oltre a 
queste è da tenere per un mero parto dell’immaginazione » ,0 . 

[866-88] Le tre « sotto sedi » sono quella potenziata 
(sàktam), cioè la serpentina, quella del punto [e quella del 
suono]' 41 corrispondenti (esteriormente a) Devikottam, Ujja- 
yini e Kulagiri. Le tre « circoscrizioni » (samdohaka) sono la 


38. Sulla scelta del luogo in relazione alla liberazione vedi sotto, 1046- 
L argomento trattato nelle stt. 826-1040: concerne soltanto i discepoli 
che aspirano a fruizioni. 

39 - Vedi sui pitha in generale M. Eliade, op. cit., pp. 342-344; Age- 
hananda Bharati, op. cit., pp. 85-100. Sulla geografia dei pitha in par¬ 
ticolare, vedi D. Ch. Sircar, The Sàkta Pitha, JASB, XIV, '1948, n. 1, 
P.P' I ' I °8. I termini samdoha ed upasamdoha, d’incerta origine e significato, 
ricorrono anche nella letteratura tantrica buddistica (nella forma chandolia, 
e c.j. vedi p. es. Hevairatantra, ed. cit., I, § 7, 10-18 e le note relative. 

1 samdoha J dice samdohaketi upapithanihsyandaprdyatvàt, facendo così 
eri vare dal tema samduh-, mungere, succhiare, emettere (latte). Sulla 
proiezione delle « sedi » o luoghi di pellegrinaggio nel corpo, vedi Ageha- 
anda harati, op. cit., p. 91; « Meditating on thè pilgrim-centre through 
ìsua izing ìts presiding deity in thè prescribed manner, thè locus of con- 
en ra ìon in thè yogi’s body is charged with thè spiritual efficacy of that 
very place». Un elenco di pitha è dato anche sotto, XXIX, 59-63. 

1 Iz* n ardhapitha aggiunto ai tre pitha principali compare, p. es., 
ne ali apiànaniniaya (Calcutta, 1934, P- 24). Tale ardhapitha è quivi 
chiamato col nome di Arbuda. 

41. Dopo i due pàda 86 c,d son caduti verosimilmente due pàda, nei 
qua 1 si accennava al terzo upapitha, quello del suono, su di cui vedi le 
stanze del Nisisamcàratantra citate da J. 
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lingua, quella concernente il punto e la pervasione 42 , le quali, 
esteriormente, corrispondono a Pundravardhana, Vàrendra 
ed Ekàmra. Dentro e di fuori le «sedi» dunque son nove. 

[89-91] Gli otto «campi» sono per l'intendente gli otto 
petali del loto del cuore, cioè Prayàga, Varanà, Attahàsa, 
Jayanti, Vàrànasì, Ralinga, Kulutà e Làhulà. Gli otto 
«sotto-campi» sono le punte dei petali del loto del cuore, 
cioè, Virajà, Erudikà, Hàlà, Elàpuri, Ksirikà, Ràjapuri, 
Màyàpuri, Marudesa. Ancli'essi sono esterni ed interni. 

[92-93#] Le otto « sotto circoscrizioni » sono i punti di 
connessione fra i petali del cuore. Essi sono Jàlandhara, il 
Nepàla, il Kashmir, la Gargikà, Hara, regione di barbari 
(mleccha), Dvàravrtti, Kuruksetra e Khetaka 43 . 

[936-97#] « Il bivio ( dvipatlia ) è provocato da una com¬ 
binazione dei due (canali), il trivio ( tripatlia ) da una fusione 
dei tre, il quadrivio (patiispcitila) è originato dalla fusione, 
nei tre anzidetti (i iatraiva ), del sé. Essi, nel corpo, stanno in 
forma di estremità nasale, palato e foro estremo. Gli altri 
tre centri, cioè il mezzo delle sopracciglia, la fronte ed il 
cuore, sono chiamati mezzani. I tre centri dell ombelico, del 
bulbo e della beatitudine costituiscono la cosiddetta triade 
kaulika . La cima dei monti, la riva dei fiumi, gli spazi san¬ 
tificati da Unga , (si riducono, nell'interno del corpo a) questi 
centri. Ma a che dilungarsi? Tutto risiede nella coscienza, e, 
attraverso essa nel soffio vitale e quindi nel corpo. Conviene 
perciò andar pellegrini per i luoghi sacri del corpo». 

[97Ì-98#] Queste stesse Dee, poi, che praticano i sentieri 
yoghici interiori, cui si è testé accennato, si fenomenizzano, 
per natura loro, nella realtà esteriore. (Questi luoghi) son 
chiamati col nome di «sedi» esteriori. 


42. «La pervasione è il luogo di emanazione della potenza» (J). 

43. Per la corrispondenza geografica di questi toponimi, spesso mcer , 
vedi l’elenco dei pitha compilato dal Sircar, op. cit. Ta uni 1 essi 
sono tuttavia rappresentati: tali Vàrendra, Varanà, I u u a (ve 1 p 
nel HT, I, 7, 14, Kulàta; Kuluta, nel mandala di Samvara,G. lucci, ii, 
III, 2, p. 45), Erudikà, Hàlà (alias Alipuram, secondo J, XA1A acl oi), 
Kàjapurì (l’attuale Rajauri: vedi RT, VI, 286, nota) Marudééa (— aru esa, 
Màruteévara? Cfr. anche sotto, XXIX, 61, Marukosa; Maru, ne man a a 
di Samvara citato sopra, p. 45), Gargikà, Hara (cui ho riferito, 

teto, il seguente Mleccliadeéa, DvàravrtU [= Dvàravati], khetaka). 
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[986-iooa] A quel modo che i barbari, praticano, per 
loro propria natura, i sentieri dell’empietà ( adharma ) e nei 
loro paesi si trovano, di necessità, soltanto pratiche empie - 
così dico, in taluni luoghi è dato di trovare yoga e cono¬ 
scenza. A quel modo, inoltre, che anche chi tale non è, 
diventa tuttavia peccatore, frequentando gli empi, proprio 
così chi sta in una « sede », frequentando chi vi si trova, 
diventa ricettacolo di conoscenza, yoga, etc. 

[iooò-ioirt] Ma chi vede che tutte le cose riposano, in 
senso primo, nel corpo, nel soffio vitale e nella coscienza, 
che bisogno ha, di grazia, di tutti questi altri pellegrinaggi 
esteriori ? 

[ioiò-ioza] Tutti questi luoghi diversi, interni ed esterni, 
concernono, insomma, soltanto coloro che desiderano conse¬ 
guire i frutti delle varie ruote relative. Essi, nella dottrina 
scivaita, sono molteplici, senza numero. 

[i02Ò-i04«] I luoghi (secondo che dice il Viràvalihrdayam) 
sono sette, cioè la potenza, i due loti, i due cimiteri chiamati 
trivio e quadrivio, il solitario, l’albero vuoto. Essi designano 
tutti una cosa soltanto, cioè la coscienza, come ben si vede 
interpretandoli alla luce del senso metaforico, secondario, e 
dell’etimologia. Il sacrificio deve svolgersi in una ruota, corporea 
o esteriore, presieduta da essa coscienza. 

[i04&-io5«] L’elezione di questo o quel luogo per il sacri¬ 
ficio non ha nulla a che vedere colla liberazione. Essa infatti 
non ha, come mezzo, una circoscrizione spaziale, bensì una 
serena disposizione di spirito. 

[1056-107(2] « Il luogo (così è detto anche nel Niéisamcd- 
ratantra) concerne, infatti, coloro che aspirano ad acquistare 
poteri soprannaturali. Esso da chi aspira alla liberazione, 
deve essere abbandonato, così come fa il serpente colla sua 
spoglia. La liberazione non è determinata dal luogo, bensì 
si verifica nel momento in cui la verità, espressa del maestro, 
viene da noi udita». I riti d’adorazione hanno, come unico 
scopo, quella di saldamente inculcarla. 

[i07ò-ioc)a] Il buon successo del sacrificio ( yàgasri ) risiede 
in qualsiasi luogo, esteriore o interiore, il loto del cuore si 
schiuda. La liberazione non si verifica in altro modo se non 
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troncando i nodi della nescienza e ciò, secondo ch’è detto 
nel Viràvalìpadam, non può avvenire se non attraverso uno 
schiudersi della coscienza. 

[iogò-iioa] Secondo i maestri, invece, la causa, tanto per 
la liberazione quanto per le fruizioni, è pur sempre una 
mente pura (vintala). Nel caso quindi di ambedue, il luogo 
adatto al sacrificio è quello che è gradito alla mente. 

[iioò-ma] Anche se, poi, talune perfezioni possono deri¬ 
vare da una combinazione (di fattori temporali, spaziali, etc.) 
in forza del potere di necessità, la purità di cuore resta pur 
sempre il fattore più importante. 

[mà-iiaa] Poniamo che il cuore di un individuo sia 
divenuto perfettamente limpido. Tutte le cose da lui desi¬ 
derate che egli faccia quivi riflettere, si compiono e fruttifi¬ 
cano in tutta sicurezza. 

[ii2Ò-H3«] Chi è libero da rappresentazioni differenziate 
(così anche nel Sàraédstra) arriva a buon fine (sidhyati). 
Chi invece è da esse dominato, è impuro, anche se esegue 
tutte le azioni rituali prescritte. 

[1136-1140] Tutto ciò è stato esposto nelle Spandakarikà, 
in quelle stanze che cominciano colle parole: « Impossessatisi 
di questa forza, i mantra... » 44 ; e «L’inverarsi nella mente 
del contemplante... » 45 . 

[1146-1150] Per ottenere perciò fruizioni 0 liberazioni, il 
luogo adatto ad eseguire i riti d’adorazione, le recitazioni 
ed i raccoglimenti yoghici ad essi ordinati, non è altro che 
quello ove il cuore è bellamente disposto e riposato. 


44. SpK, II, 1: «Impossessatisi di questa forza, i mantra, insigni 
come sono per la loro forza d’onniscienza, entrano in azione per svolgere 
i loro vari còmpiti, così come fanno, negli esseri corporei, gli organi di 
senso ». 

45. SpK, II, 6: «L’inverarsi, nella mente del contemplante, di ciò 
ch’egli contempla, non è in realtà altro che l’identificazione di lui desi¬ 
deroso con esso ». 


29. Abhinavagupta. 
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4 - 

LE DIVERSE SPECIE DI PROIEZIONE GENERICA 
(S AMA N YA N Y A SA BH ED AH) 

[ii5Ò-u6a] Raggiunto quindi il luogo del sacrificio, chi 
è puro di cuore, stando fuori di esso, deve innanzitutto 
celebrare la proiezione generica, per il buon esito del sacrificio 
esteriore. 

[ii66 -H7«] La Màtrkà e la Màiini debbono (a questo 
proposito) essere (qui) proiettate, una di esse soltanto o 
ambedue, con ordine o senz'ordine 46 , ciascuna di esse secondo 
creazione o dissoluzione o ambedue 47 , o in tutti e tre i modi 
collettivamente, rispetto ad ambedue. 

[117&-120] Le sedici vocali 48 fino aH’emissionc debbono 
essere proiettate sulla fronte, A; sul volto, À; sugli occhi, I I; 
sulle orecchie U 0 ; sulle nari R R; sulle tempia L L; sui 
denti E AI; sulle labbra O AU; sulla sommità del capo AM; 
e sulla lingua AH. Sulle spalle, braccia, mani, dita ed unghie 
di destra e di sinistra debbono essere rispettivamente proiet¬ 
tate la classe K e la classe C. Le classi T e T debbono essere 
proiettate sui glutei, sulle cosce, etc. La classe P sui fianchi, 
sul dorso, sullo stomaco e sul cuore. Le rimanenti nove son 
da proiettare sulla pelle, sul sangue, sulla carne, sui nervi, 
sulle ossa, sul grasso, sul seme, (sul soffio vitale e sui testi¬ 
coli). Tale la proiezione della Màtrkà. Passiamo adesso a 
quella della Màiini. 

[121-125»] N è il ciuffo 49 ; R R L L la ghirlanda di crani; 
TH il capo; C DH gli occhi; I il naso; N le orecchie; U e 0 
i loro ornamenti; B, la classe delle gutturali (K, KH, G, 
GH, N), I, A sono rispettivamente il volto, i denti, la lingua 
e la parola; V, BH, Y, sono la gola, la spalla di destra e 


46. Prima la Màtrkà e poi la Màiini oppure l’inverso (J). 

47. La proiezione secondo creazione o evoluzione va dall’A all'H e 
quella secondo dissoluzione o involuzione, da H ad A. Il primo ordine 
concerne gli aspiranti a fruizioni ed il secondo coloro che desiderano la 
liberazione. 

48. Le stt. 117-120 sono una parafrasi di MV, Vili, 27-32#. 

49. Le stt. 121-125# sono una parafrasi di MV, III, 37-41#. 
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quella di sinistra; D e DH sono le braccia; TH le mani; 
JH e N le dita delle mani; J, R e T la picca (col bastone) 
e il cranio; P il cuore; CH e L le mammelle; A il latte; S 
insieme coll’emissione AH, il vivente; H il soffio vitale; S e KS 
il ventre e l’ombelico, M $ AM e T i glutei, i genitali e le co¬ 
sce; E ed AI le ginocchia; O ed AU le gambe; D e PH i piedi. 

[1256-128(2] Questa Dea Màiini, perturbata dal soggetto 
possessore di potenza, ha un corpo potenziato per eccellenza, 
in quanto che è compenetrato di azione. In virtù di questo, 
che i semi e le matrici si perturbano vicendevolmente e che 
in conseguenza ne nasce l’emissione, quale perfezione di 
grazia, non può essa dispensare, a quale manchevolezza non 
adempire? Sebbene di questi ordini alfabetici, in cui i sensi 
e le matrici son frammisti, ve ne siano, nelle scritture, parec¬ 
chie specie tuttavia questo che comincia con N e finisce 
con PH è considerato essere il principale. 

[1286-130A] Questa coscienza piena e perfetta che, dalla 
pronunciazione del fonema PH fino al fonema N riassorbe 
in sé tutto l’insieme dei mondi come può essere espressa 
da parole? Quindi sebbene nelle scritture sian celebrate 
parecchie varietà di questi ordini alfabetici frammisti - vedi 
per esempio la cosiddetta Kulaputtalikà - quello che comincia 
per N e finisce per PH, cioè la Màiini, è il principale. 

[i30&-i3i«] La Màtrkà è una potenza interiore di Bhai- 
rava, nella sua forma di insieme di fonemi (sabdaràsi). I vali 
aspetti del conoscibile non sono in essa ancora enfiati e 
son quindi ancora da venire; e questa è la ragione per cui e 
chiamata Màtrkà, cioè simile ad una madre. 

[1310-133#] La Màiini, da parte sua, è sorretta (màlìta) 50 
dai Rudra, regge poteri soprannaturali e liberazione; i frutti 
che somministra formano come una ghirlanda fiorita e 
come tale degna d’adorazione; il suono ch’essa suggerisce, 
come un’ape, è quello del riassorbimento 51 , che essa ha 
potere di dare e prendere, in quanto che le semivocali Rei. 


50. Il termine Màiini, oltre che con Malti, ghirlanda, è connesso da 
Abhinavagupta col tema mal -, reggere, sostenere. 

51. La negazione mti. 
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sono intercangiabili 52 . Tale la spiegazione che di essa ci ha 
dato Sambhunatha. 

[1336-134] Anche se l’alfabeto normale e la Màiini sono 
costituiti rispettivamente da Si va e dalla Potenza, ognuno, 
di essi, tuttavia, perché pieno, ha la natura di Siva e della 
Potenza. 

[i34&-i35«] Nonostante, perciò, il rito, la forza e la loro 
stessa struttura siano andati perduti, in virtù soltanto d’una 
nuova proiezione di essa, i mantra già proiettati diventano 
efficienti e somministrano i frutti desiderati. 

[1356-137^] « Nelle proiezioni fatte senza i riti appro¬ 
priati (secondo ch’è detto nel Màlinìvijaya) conviene proiet¬ 
tare, per ottenere un corpo potenziato, la Màiini, in cui i 
semi son frammisti alle potenze » 53 . La specificazione 54 ha 
qui valore causale e lo scopo di essa causa è già stato esposto. 
Attraverso l’espressione « affinché i seguaci dei mantra e dei 
tantra conseguano i frutti desiderati», (il Signore) ha poi 
voluto esprimere quanto segue: 

[1376-139(2] Anche i mantra impuri ( sànjana ) dei seguaci 
di Garuda, etc., non sono, dalla MàlinI, resi di forza efficienti 
soltanto rispetto alle fruzioni, ma anche nei riguardi della 
liberazione. Chi, perciò, aspira a qualche frutto, conviene 
che, dopo proiettato un qualsisia altro mantra, proietti ivi 
stesso la Màiini, e, dopo recitato, reciti ancora di nuovo, 
per ottenere con facilità la liberazione. 

[ I 39 ^' I 4 2 ] In tal guisa, giova proiettare la Màtrkà o la 
Màiini, o, una dopo l’altra, le due, in modo conforme alle 
fruizioni o alla liberazione, oppure contemporaneamente 55 
i fonemi di ambedue. I gruppi sillabici ARSA HRlM e 
NAPHA HRlM son qui le espressioni abbreviate di esse. 
La proiezione di esse due dev’essere fatta dopo proiettati 
(gli altri mantra) o anche isolatamente (cioè, indipendente¬ 
mente da essi). Essa può essere unita o meno ai mantra 


52. I due temi rà- e là- significano, secondo i grammatici, dare e pren¬ 
dere rispettivamente. 

53. Parafrasi di MV, III, 356, 36. 

54. L’espressione « fatte senza i riti appropriati ». Vedi sopra, 134&, 
1353 - 


55. A, N, KS, PH, etc. (J). 
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delle membra, del «corpo» ed ai braJiman 56 . Nella proiezione 
combinata di esse due, i due gruppi sillabici anzidetti debbono 
essere proiettati separatamente 57 , nel loro ordine naturale 58 , 
o, anche in ordine inverso. Uno, volendo, può anche proiet¬ 
tarne uno soltanto. 

[143-145] Sia chi aspiri ad ottener perfezioni mediante le 
azioni rituali, sia chi così non aspiri, debbono ambedue 
celebrarne in gran copia, ché solo così esse producono frutti 
copiosi. Le azioni rituali eseguite da chi vuole ottenere 
perfezioni attraverso contemplazioni e recitazioni (di mantra) 
hanno invece, come unico scopo, la purificazione. Esse pos¬ 
sono, a suo piacimento, essere eseguite in forma abbreviata, 
o anche copiosa, in base a quanto è stato detto sopra. Chi 
poi aspira alla liberazione, le azioni rituali può eseguirle, 
per ottenerla, come più gli piace. Il fine ultimo di tutte 
queste operazioni di proiezione, etc., non è, infatti, altro se 
non il conseguimento della natura di £iva. 


5 - 

(IL RITUALE CONCERNENTE) IL VASO SACRIFICALE 
( ARGHAPÀTRAM) 

ED IL SUO SCOPO (ETATPRA YO JAN AM) 

[146] Eseguita così la proiezione, conviene celebrare i riti 
attinenti al vaso sacrificale, i quali consistono in proiezioni 
non dissimili dalla precedente. Esso vaso dev’essere dopo 
adorato, insieme coi mantra quivi proiettati. 

[147] Tutte le cose, qualunque esse siano, sono inseparate 
da Siva, il quale, secondo i casi, si presenta come naturato 
di perfezioni o perfettamente pieno 59 . Lo stesso può dirsi, 
grazie al sacrificio, dei vari fattori, espressi ciascuno da una 
diversa funzione grammaticale, che concorrono all’esecuzione 
di un’azione, espressa dal verbo. 

56. Vedi sotto, XXX, ioò-na e nota. 

57. Non mescolandoli come nel caso delle singole lettere (J). 

58. Prima la Màtrka. e poi la Màiini. 

59. Secondo che si tratti di aspiranti a fruizioni o di discepoli deside¬ 
rosi di liberazione. 
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[148] Tutti i vari fattori che, nell’esempio dell’azione sacri¬ 
ficale, si rivelano chiaramente come inseparati da Siva, son tali 
anche in ogni altra azione, quale quella del camminare, etc. 

[149-151] Come un cavallo, che assuefatto al tiro o al 
chiuso d’un recinto vien poi liberato, non abbandona nep¬ 
pure in mezzo a una battaglia le sue prische abitudini, così 
colui che grazie all’esercizio dell’azione sacrificale sia riuscito 
a identificare i vari fattori con Siva, pur camminando o so¬ 
stando, non è più soggetto all’idea che essi siano separati da 
Lui. Chi pratica quest’esercizio dell’unità, tutto l’insieme delle 
cose, gli appare, ecco, di forza, quasi quasi danzante, sotto 
la perturbazione (e l’ebbrezza) della piena e perfetta Sività. 

[151-153^] Nell’inno dell’adorazione il maestro del nostro 
maestro infatti disse così: « Oh quale strana dolcissima festa 
l’adorazione di Siva, l’adorazione, dove si manifesta così 
patente perturbamento di tutti i trentasei princìpi! » 60 . 

[ I 53 ^ ) ‘ I 54 a ] Quanti perciò compiono il rito d’adorazione 
per penetrare in quest’universo tutto, che è Siva nella sua 
pienezza, son Siva stesso, né, ormai pieni, v’ha più altro 
frutto cui possano aspirare. 

[ I 54 Ò-i 55 fl ] L’azione rituale, costituita dalle proiezioni, 
dai riti sacrificali, etc., è in grado di somministrare, anche 
senza la conoscenza e lo yoga, quest’unione con Siva e 
dispensa quindi il frutto supremo. 

[ i 55 ^' i 56 «] Anche per chi aspira a fruizioni, il tutto, 
unificatosi col mantra dispensatore delle perfezioni desiderate 
e superato perciò ogni ostacolo 61 , somministra in breve 
tempo la perfezione in questione. 

[1566-15 7 a ì « Non cerimonie, non riti d’adorazione (così 
ha detto Paramesvara stesso nel Siddhayogeévai'imatam, etc.); 
la perfezione desiderata è provocata soltanto dalla memoria ». 

[ i 57ò-I 58«] Quindi, poiché Fazione sacrificale somministra 
la detta identità (con Siva), la sua essenza suprema è perciò 
costituita dairidentità di tutti i fattori. 

60. Utpaladeva, Stotra XVIII, 30, con qualche variante. Questa 
perturbazione, secondo J, è « caratterizzata dalla perfetta pienezza ». 

61. Lett. « raggiunto uno stato privo di ostacoli», ossia connaturatosi 
colla coscienza. 
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[1586-159] L'identità della sede occupata dal sacrificatore 
(con Siva) è effettuata dai riti di purificazione del luogo. I 
vari elementi che concorrono all'effettuazione dell’azione, 
cioè a dire, il soggetto, rappresentato dal sacrificatore, l'og¬ 
getto, rappresentato dagli ingredienti sacrificali, il locativo, 
rappresentato dal luogo dov'essi si trovano, lo strumentale, 
l'ablativo, il dativo, rappresentato dalla divinità cui si 
sacrifica, diventano Siva attraverso il processo della proiezione. 

[160] L'ablativo è rappresentato dal vaso sacrificale, che 
è ciò da cui si prende. Lo strumentale — lo strumento cioè 
della purificazione, del sacrifìcio — è rappresentato dall acqua 
in esso raccolta. 

[161] Tutto ciò ch'è toccato dalle gocce dell'acqua con¬ 
tenuta nel vaso sacrificale, diventa infatti puro. Qual altra 
purificazione può esservi mai, trattane quella determinata 
dai raggi del sole di Siva? 

[162-163] « Convien guardarsi (dice infatti il Signore nel 
Màlinivijaya a proposito del vaso sacrificale), convien guar¬ 
darsi dal pensare che possa esservi qualcosa da esso non 
purificata. Da esso tutto è purificato e ciò ch’è impuro diviene 
anch'esso puro» 62 . 

[1636-164#] Di impurità si parla qui naturalmente dal 
punto di vista delle anime imprigionate e dei loro sistemi. 
L'intima essenza delle cose rimane infatti sempre uguale, 
senza mutare da ciò ch’era prima o per ciò che viene imma¬ 
ginato 63 . 


6 . 

LE SOSTANZE ADATTE AL SACRIFICIO 
(DRAVY A YOGYATV AM ) 


[1646-165#] Tutto ciò quindi che per favore divino, sia 
pur esso esiguo, è qui vicino alla coscienza, è quanto mai 
idoneo al sacrificio - come le creature viventi. 


62. m v, vili, 52. 

63. La purità, in realtà immaginaria, provocata dall’acqua contenuta 
nel vaso sacrificale. 
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[1656-166#] In base a questo principio, la minore o mag¬ 
giore idoneità delle cose al sacrificio è determinata dalla 
considerazione della loro relativa contiguità o lontananza 
(rispetto alla coscienza) 64 . 

[1666-1670] Tale la ragione per cui i maestri che hanno 
purificato il loro sé, consigliano qui in vari riti sacrificali, 
nel caso, s'intende di « eroi », l'uso del liquido ambrosio che 
scaturisce dalla scambievole unione del sacrificante e della 
sua compagna, sua immagine 65 . 

[1676-1680] Le sostanze idonee al sacrificio son quelle che 
t ra £g° no fuori la coscienza dal suo stato di immersione. La 
beatitudine infatti non è altro che un'emersione della coscienza. 

[1686-1700] Ciò che trae a fondo gli stati di coscienza in 
cui predomina il corpo, etc., consistente in una non-coscienza, 
e che genera beatitudine, è quindi idoneo al sacrificio, proprio 
in quanto tocca ed attrae il cuore ( hrdayahàrin ). Questa è la 
ragione per cui il Trikasdra , il Siddhàmatam ed altre scritture 
superiori al Kula e al Krama, si compiacciono di celebrare 
la possanza dell'alcool, dei distillati della canna da zucchero, 
dei frutti della Nauclea Kadamba, e di altre cose ancora. 

[1706-171#] Se nelle scritture delle anime vincolate si 
dice che l'alcool, etc., è impuro, questo si deve soltanto 
all'esigenza di tutelare la gente ordinaria. In esse medesime 
tuttavia si proclama, in taluni casi, la sua purezza 66 . 

[1716-174#] La purezza dei cinque prodotti della vacca 67 , 
i riti concernenti l'estrazione del soma ed il vaso dove lo si 
raccoglie, il bagno (abluzione) dopo una cerimonia sacrificale, 
i corni di antilope nera (da prendere) in mano, l'impossibilità 
di compiere il sacrificio senza una moglie, l'uguaglianza di 
tutte le divinità, l'offerta di bevande alcooliche (surà) nel 
Brahmasatra, l'offerta dell'omento, delle interiora, del cuore, 
tutte queste cose son state rivelate dal Signore anche nelle 
scritture dalle anime imprigionate, a guisa d'un subitaneo 
sprazzo di luce nella tenebra paurosa d'una notte d'inverno. 


64. Vedi sopra, X, 2176-2190. 

65. Vedi sotto XXIX, 14-16 e nota; 22-24 0 nota 

66. Vedi sopra, IV, 2456, 2460. 

67. Latte, latte cagliato, burro, orina e sterco. 
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[1746-175#] I testi della tradizione vedica sono spesso in 
disaccordo fra loro come p. es. accade a proposito del hamsa, 
che secondo alcuni può essere mangiato e secondo altri no 
e quindi la scrittura sivaita è di gran lunga superiore ad essi. 

[1756-176#] La mancanza di conoscenza, il non aver 
inteso il senso del Veda, la passione, l’odio e via dicendo 
sono elementi sufficienti a privare le parole dei munì 68 d’ogni 
autorità. 

[1766-177#] Di una medesima cosa lo stesso Veda dice 
in certi luoghi che può essere mangiata e altrove che non 
si deve mangiarla. Ora una medesima cosa non può logica¬ 
mente essere oggetto d’un’ingiunzione e d’una proibizione. 

[1776-178#] « Ma (dirà qui alcuno) questo o quello non 
è da mangiare (solo) in certi casi, in certa occasione, da 
certa persona, in certa guisa, in virtù di certa scrittura». 
Ma in tal modo, io rispondo, per il fatto stesso che si rife¬ 
riscono a cose diverse, la scrittura vedica non invalida più 
la parola di Siva. 

[1786-179#] Nei casi in cui si ha contraddizione nei 
riguardi delle stesse cose, la scrittura invalidata è poi la 
vedica. E questo è già stato esposto precedentemente 69 . 

[1796-180] Ma torniamo all’argomento. Dopo eseguito la 
proiezione generica sul corpo e sul vaso sacrificale ed asperso 
colle gocce dell’acqua contenuta nel vaso tutti gl’ingredienti 
del sacrificio conviene effettuare il sacrificio esteriore. 


7 - 

IL SACRIFICIO ESTERIORE 
{BAH IR ARCA) 

[181-183#] Nell’aura 70 , nell’etere 71 o nel terreno 72 , ben 
deterso, bisogna innanzitutto sacrificare al tridente, al Sole, 


68. Dei profeti o veggenti tradizionali, seguaci ed interpreti del Veda. 

69. Vedi sopra, IV, 2296-232^ 

70. Il luogo del sacrificio, etc. ( àyatanàdi ) (J). 

71. Il proprio corpo, etc. (J). 

72. La superfìcie sacrificale, etc. (sthandilddi) (J). 
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al Toro di Siva, alle Madri, che risiedono nelle varie direzioni, 
al Signore del Campo ed alle yoghinì, servendosi per ognuno 
di essi, di un mantra particolare, costituito dalla sillaba OM, 
dalla parola « lode » e dal nome. Nell’iniziazione abbreviata 
questi vari mantra sono sostituiti da un mantra unico, nel 
quale al posto dei singoli nomi, v’è la parola « corteggio 
esterno». Il mantra, insomma, in questo rito d’adorazione è 
costituito dalla sillaba OM, dal nome al dativo c dalla parola 
« lode ». 


8 . 

L’ADORAZIONE DELLA PORTA 
(DVÀRÀRCANAM) 

[1836-190#] Dopo celebrato esteriormente questo rito 
d’adorazione, conviene spruzzare la porta e celebrare quindi 
nei suoi riguardi l’appropriato sacrificio. Riferiamo qui quanto 
dicono a proposito di questa cerimonia il Trisirobhairava- 
tantra, etc. « Le divinità da adorare sono, sopra la porta, 
Ganesa e Laksmi, rispettivamente a destra c a sinistra, in 
mezzo ad essi due, la Dea della Parola, e, alla destra e 
sinistra dell’officiante rispettivamente, Dindin e Mahodara. 
In base a questo stesso processo 73 , conviene quindi adorare, 
sui pannelli della porta, a destra di chi guarda, Nandin, la 
Ganga e Chagàsya, e, a sinistra, Mahàkàla, la Yamunà e 
Mesàsya, ad uno ad uno 74 . Nella soglia conviene quindi 

73. Basato sulla destra e sulla sinistra (J). 

74. La disposizione delle divinità da adorare nella porta cambia, come 
osserva Ksemaràja ( SvT , II, 25), secondo le correnti scivaite. Secondo il 
Trisirobhairavatantra, qui seguito da Abhinavagupta, le divinità da ado¬ 
rare alla destra della porta (a sinistra quindi di chi guarda) sono Mahàkàla, 
la Yamunà, Mahodara e Mesàsya; e, alla sinistra, Nandi, Gangà, Dindi 
e Chagàsya. Secondo la corrente di destra (cui appartiene lo Svacchanda- 
tantra e dove, osserva Ksemaràja, predomina il riassorbimento) le divinità 
sono, a destra della porta, Mahàkàla e la Yamunà, e, a sinistra, Nandi 
e Gangà. Nella corrente di sinistra, nella quale predomina remissione, alla 
destra della porta sono Nandi, Gangà e Mesàsya ed alla sinistra Mahàkàla, 
Yamunà e Chàgalàsya. Questa stessa inversione è propria anche del Sid- 
dhànta, coll'omissione di Mesàsya e Chàgalàsya. Vedi su tutto ciò SvT , 
IC 25; NT, III, 9; SSP, pp. 91 segg. Sulle divinità fluviali nelle porte dei 
santuari, vedi inoltre O. Viennot, Lcs Divinités Fliiviales Ganga e Yamunà, 
Paris, 1964. 
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adorare Anantesvara e la Potenza che tutto sorregge (àd/ià- 
rasakti ) e sull’architrave Ganesa insieme con Sarasvati. Tutte 
queste divinità stanno su loti, protese a distruggere gli osta¬ 
coli. Nell’adorazione il mantra dev’essere, come prima, for¬ 
nito di due sillabe OM. L’adorazione dev’essere qui celebrata 
con acqua lustrale, fiori, unguenti, incensi, offerte di cibo e 
gesti di saluto. Il vaso sacrificale dev’essere poi ricolmo della 
sostanza superna " 5 . Le divinità della porta possono essere 
anche adorate collettivamente, pronunciando un unico 
mantra 76 ». 

[iqoi-iqia] Se il rito che si vuole celebrare è poi di tipo 
segreto, conviene allora adorare il detto corteggio esterno e 
le divinità della porta (internamente), dinanzi al Dio, gio¬ 
vandosi dell’immaginazione. 


9 - 

L’ENTRATA 

(PRAVEÈA) 

[1910-193] Dopo gettato i fiori, impressi col mantra PHAT. 
bisogna entrare, pensando di avere discacciato ogni ostacolo, 
nell’edifìcio tutto splendente e contemplarlo in ogni dove, 
collo sguardo infiammato dai raggi del Signore; e bisogna 
pure chiudere, col mantra PHAT, tutte le direzioni e rive¬ 
stirle colla corazza HUM 77 . Chi aspira alla liberazione, a 
questo proposito, deve volgere, entrando, il volto a setten¬ 
trione. Il fuoco di Aghora 78 , in tal guisa, brucia i lacci che 
lo avvincono 79 . 


75. Alcool, etc. 

76. « Oiyi obbedienza a tutti i custodi della porta! » [om sarvadvàra - 
pàlebhyo namah) (J). 

77. L'operazione della « chiusura delle direzioni » ( digbandhana) consiste 
nel lanciare l’arma PHAT in tutte le direzioni, accompagnata o meno da 
sostanze materiali (fiori, terra, etc.). Vedi SSP, ed. cit., p. 22, n. 4. 

78. Dei cinque volti di Siva, Aghora è quello rivolto verso il Sud. 
Vedi sotto, 203Ò-204« e nota. 

79. Vedi sotto, 2316, 232 a. 
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IO. 

LA REALE NATURA DELLE REGIONI 
(DIKS VARO PAM) 

[194-195] 80 Se esiste (come voi volete) una certa regione 
unica, allora, essendo questa, come si è detto, unica e priva 
di condizioni estrinseche ( anupdhiti ), le varie percezioni di 
oriente, occidente, etc., non potrebbero aver luogo essendo 
esso unico e trascendente ad ogni condizione estrinseca (1ami- 
pàhiti). Se tu d’altra parte mi dici che l’oriente, etc., esistono 
come elementi condizionatori ( upddhi ), che bisogno c’è, al¬ 
lora (io ti rispondo) di ammettere tale spazio unico? 81 Ed 
inoltre come potrebbe, di grazia, una semplice condizione 
esser fonte di tanta varietà? 

[196] La verità è dunque questa, che il Signore, cioè la 
luce della coscienza, mediante (una delle sue due grandi) 
manifestazioni, quella dei corpi, s’inebria a delineare le 
divisioni in regione orientale, etc. 

[i97-20ia] A questo proposito, tutto ciò che è suscettibile 
sempre di esser preso e fatto suo dalla luce è l’alto, e ciò 
che non è idoneo al contatto colla luce il basso. Il mezzo, 
da cui derivano le varie regioni, è naturato di luce e non 
luce 82 . Ciò che è rivolto di fronte a questo mezzo, cui con¬ 
viene per natura tale luce parziale, da esso promanante, è 
il davanti e ciò che è rivolto dall’altra parte il di dietro. E 
così si hanno due regioni. Quando poi la luce si impossessa 
in tutta la sua intensità di quanto le sta innanzi, si ha la 


80. Mi sembra che nella st. 194 il senso richieda due correzioni, ossia 
mi per na nel primo pàda e piirvdparddikah per pùvvàpavàdikà nel secondo 
pàda e così traduco. Abhinavagupta si rivolge qui ai seguaci del sistema 
Vaisesika, per cui la « direzione » (o spazio, dik) era, come il tempo, una 
sostanza unica e le divisioni in oriente, etc., costituite da elementi condi¬ 
zionatori (upddhi). Vedi KS, II, 2, io, e, per tutta la questione, il Vdkyapa- 
diya, parte III, Diksamuddeéa, insieme coll’ottimo studio di K. A. Subra- 
mania, Iyer, Bhartrìlari, Poona, 1969, pp. 274-282. A stanza 195*1 leggi 
purv atavi sta. 

81. In altre parole, perché non ammettere quest’elemento soltanto, 
come una sostanza a sé stante. 

82. Lett. « di una luce parziale ». L'alto e il basso corrispondono allo 
Z e al Nadir; il davanti e il di dietro ad E e W; la destra e la sinistra, a 
S e N. 
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destra, grazie ad una naturale affinità colla luce. Ciò che sta 
di fronte alla destra è poi chiamato col nome di sinistra, 
resa gradevole dal contatto colla luna - cioè il conoscibile - 
illuminato dalla luce precedente. 

[2016-2020] A queste cosiffatte quattro direzioni, se ne 
aggiungono poi altre quattro, sempre in riferimento ad un 
riposo nel mezzo. Si hanno così otto regioni, presiedute da 
queste varie (disposizioni) 83 . 

[2026-2030] Tale così la ripartizione delle regioni spaziali, 
basata, come si è detto, su Siva - il Supremo, il Munifico -, 
il quale è costituito unicamente di luce. Questa medesima 
ripartizione l'esponiamo adesso secondo la tradizione scrit¬ 
turale e l'esperienza ordinaria 84 . 

[2036-2040] Sadàéiva, il cui corpo è costituito dai cinque 
brahman 85 , viene, in ordine di successione (dopo Siva e la 
Potenza). Da lui derivano le regioni, determinate da Isàna, 
Tatpurusa, Aghora, Vàmadeva, Sadyojàta e la faccia inferiore. 

[2046-2060] Isàna, costituito di luce (e di luce soltanto), 
è lo zenith. Tatpurusa è la regione che promana ad oriente 86 . 
Aghora è la regione del meriggio. Vàmadeva, fresco e gra¬ 
devole (saumyakah) è la regione di settentrione. Sadyojàta, 
rivolto dall'altra parte della luce, è la regione chiamata col 


83. L'esser rivolto verso la luce, Tesser rivolto dall’altra parte, etc. (J). 

84. Le stt. 203Ò-211 riguardano la ripartizione delle regioni secondo 
la scrittura e le stt. 212 segg. la stessa ripartizione secondo Tesperienza 
ordinaria. 

85. Le stanze finali dei cinque capitoli in cui sono divisi i Pàsupata- 
sùtra sono costituite da cinque versi o meglio formule magico-rituali 
(brahman ) che ritroviamo, con poche modificazioni, in un testo di inspi¬ 
razione vedica, il Taittirìya Aranycikci (X, da 43 a 47). L’argomento di 
queste cinque stanze sono aspetti o volti di Rudra-Siva, chiamati, con 
termini difficilmente traducibili, Sadyojàta, o il « Nato Adesso », Vàma¬ 
deva, o il « Dio Splendente », Aghora, o il « Non Terrifico », Tatpurusa, o 
il « Servo », Isàna, o il « Sovrano ». I quattro primi volti corrispondono 
alle quattro diverse direzioni, rispettivamente Occidente, Settentrione, 
Meriggio ed Oriente. Il quinto, léàna, occupa il posto centrale e domina 
sui quattro precedenti. Questi cinque aspetti della divinità erano proba¬ 
bilmente oggetto di devozione e di progressiva meditazione — a cominciare 
dal primo, Sadyojàta - durante i vari stadi della disciplina Pàsupata. Dai 
cinque volti di éiva derivano, secondo una tradizione accettata ed elabo¬ 
rata da Abhinavagupta, tutte le sacre scritture: vedi sopra, I, 18 e nota 17. 
Vedi, su di essi, J. Gonda, Les Religions de linde, II, Paris, 1965, pp. 245- 
248. 

86. Oppure: « che primamente promana ». 
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nome d’occidente. Il volto infero 87 , il quale non è in contatto 
colla luce, è il nadir. 

[206Ò-207] Questi volti di Sadàsiva hamio come natura 
l’etere, il vento, il fuoco, l’acqua, la terra e poi di nuovo 
l’etere. Lo zenith, costituito di luce, è, in senso primo, 
secondo si dice, l’etere, e così pure etere è, in senso primo, 
il nadir, il quale è chiaramente naturato di non-luce 88 . 

[208] La luce che risplende nel mezzo non è poi né ricetto 
di luce né altra cosa dalla luminosità 89 . La divisione in 
quattro regioni è detta perciò essere riposata in essa. 

[209-211] Il Signore (Sadàsiva), il cui corpo ò costituito 
dai cinque brahman, è in tal guisa il reggitore di tutte le 
divisioni spaziali. Dopo, in ordine di progressione, vengono 
Isvara, Rudra, Visnu e Brahmà. Visnu e Brahmà non sono 
idonei a manifestarsi in alto (allo zenith) e quindi la quinta 
faccia rimane fuori dal computo 90 . Essi due sono infatti i 
signori dell’emissione e della mansione rispettivamente, e, 
come tali, essenziati di differenziazione. La divisione in 
regioni spaziali nasce da essi, dai detti quattro volti. Col¬ 
l’aggiunta del quinto, Visnu e Brahmà verrebbero meno alla 
loro propria natura. 

[212] Ciò che nell’interno dell’uovo di Brahmà produce 
la divisione in regioni è poi il Sole, cioè la potenza di cono¬ 
scenza del Signore, il quale è essenziato di luce 91 . 

[213-217] Il luogo in cui, durante gli equinozi, egli prima¬ 
mente ( pùrvain ) appare è l’oriente ed il luogo ove s’adombra 
l’occidente. Il luogo che nel suo cammino verso occidente, 
si trova alla sua destra è il meriggio, dov’egli risplende con 
fiamme più crudeli, a guisa d’un fuoco divampante. Di fronte 
ad esso sta il settentrione, il quale, temperatamente ornato 


87. Pàtàlavaktram , pisuvaktvam. 

88. Il sostrato della tenebra e della luce è parimenti l’etere (J). 

89. In altre parole, come dice J, né luce né non luce. 

90. I volti questa volta non sono più sei, ma quattro, associati rispet¬ 
tivamente con Isvara, Rudra, Visnu e Brahmà. Lo zenith e il nadir sono 
esclusi dal computo. In altre parole le regioni possono essere considerate 
o come nate dai cinque volti di Sadàsiva o come dalle quattro forze causali 
a lui immediatamente inferiori. 

91. Vedi sopra, Vili, 142-143#. 
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dallo splendore solare, è appunto per questo fresco e gra¬ 
devole, senza essere perciò sprovvisto di luce. Il luogo infine 
dov’esso tramonta è l’occidente. Il luogo donde coloro che 
colà risiedono vedono spuntare primamente la luce è per 
essi l’oriente, come ho già esposto nel capitolo che tratta 
del cammino dei mondi 92 . 

[2176-218#] Le varie regioni pur essendo mutevoli e rela¬ 
tive, somministrano tuttavia agli abitanti dei vari continenti, 
frutti ben determinati. L’inverarsi dei frutti dipende infatti 
(unicamente) dalla luce (e le regioni sono appunto un’espres¬ 
sione della luce). 

[2186-2190] Le partizioni dello spazio si basano in tal 
modo sul sole, e, sebbene mutevoli e relative ( vicitra ), son 
tuttavia sempre dipendenti da esso. Esse son presiedute da 
Mahesvara, il reggitore di questo vario loro manifestarsi. 

[2196-2210] E che più? Le regioni dello spazio si dividono 
in orientali, meridionali, settentrionali ed occidentali anche 
relativamente all’individuo che sacrifica, in base cioè al 
luogo che si trova di fronte a lui, etc. Anche quest’ultra 
divisione dello spazio determinata dal nostro sé limitato, è 
presieduta ognora da Siva, né più né meno che quella solare. 
Egli si presenta infatti in forme molteplici. 

[2216-222#] Queste stesse regioni determinate dal nostro 
sé (nonché quelle solari) son poi presiedute dai loro singoli 
sovrani, cioè a dire Indra 93 , etc. Questi infatti son parziali 
incarnazioni della potenza di luce e come tali tengon dietio 
alla luce. 

[2226-225#] L’onnipotenza della luce, a questo propo¬ 
sito, è Indra (E), il suo fulgore Agni (SE), la facoltà di ìaf- 
frenare e la terrificità Yama (S) e Nirrti (SW), la minora¬ 
zione o passività 94 , Varuna (W). Questa, a sua volta, per 
la sua mobilità, è chiamata Vàyu (NW) (e) per l’accumula¬ 
zione d’ogni sorta di cose (si presenta come) Kubera (A). 
Queste esauritesi, si ha ìsàna (NE). Ananta risiede invisi- 


92. Vedi sopra, Vili, no. „ , 

93. I vari Lokapàla, su di cui vedi anche VI, 6 bb-j 2 a e nota, XXX, 
42-43# e nota. 

94. Lett. L’essere illuminato. 
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bile (al Nadir) e Brahmà, alimentatore, allo Zenith. Queste 
parziali manifestazioni della potenza di luce son chiamate, 
appunto per tale loro natura col nome di «protettori del 
mondo» ( lokapdla ). 

[2256-226»] Nonostante dunque, come si è visto, le varie 
regioni dello spazio non dipendono [esclusivamente da una 
cosa o dall’altra], la divisione più importante e meritevole 
d’insegnamento è quella solare. Basandosi su essa, ogmmo 
riceve i chiarimenti necessari, di là da ogni dubbio. 

[2266-2290] Il vento, sebbene onnipresente, mosso da un 
ventaglio e quindi svegliato, svolge le funzioni sue proprie, 
fra cui quella di scacciare il calore. In modo analogo, sebbene 
siano onnipresenti, Indra, etc., i quali non sono altro che 
particolari potenze divine, risvegliati dalla confidenza del 
celebrante, somministrano i frutti da lui desiderati. Le regioni 
solari, grazie a tale salda confidenza, son parimenti dispen¬ 
satrici dei frutti desiderati, anche quando son presiedute da 
Rudra, Brahmà, Visnu, Isvara e Sadàéiva. 

[2296-231»] Qualsiasi campo ( ksetra ), mandala o edificio 
occupi l’adepto, £iva si trova, rispetto a lui, sempre nel 
mezzo 95 , che egli, infatti, presiede a tutte le cose proprio 
perché occupa la regione di mezzo. La luce solare che da lui 
promana è poi l’oriente; e così ha luogo il vario spiegarsi 
delle regioni. 

[2316-232»] Per impossessarsi del fulgore meridionale 
(che promana dal) Signore, che risiede nel mezzo, il cele¬ 
brante dev’essere dunque rivolto a settentrione: come per 
impossessarsi di quello occidentale, dev’essere rivolto a 
oriente 96 . 


95. Siva è concepito come un nucleo luminoso, da cui promanano 
quattro (o otto) fasci di luce, quella orientale, quella settentrionale, quella, 
meridionale e quella occidentale. Il celebrante che vuole accogliere questi 
fasci di luce deve essere rivolto verso di essi. Colui quindi che vuole essere 
irrorato dal fascio di luce meridionale, deve stare col volto rivolto verso 
di esso, cioè verso settentrione, e così mutatis mutandis. 

96. Coloro che son rivolti a oriente son gli aspiranti alle fruizioni. Vedi 
sopra, st. 193. 
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11. 

LA PURIFICAZIONE DEL CORPO, 

DAL SOFFIO VITALE, ETC. 

{DEHA PRÀNÀDIÉODHA NAM) 

[2326-233] Entrato che sia, giova che il celebrante esegua, 
nel luogo da lui scelto, il rito di purificazione del corpo. 
Egli deve così meditare, che tutta sfolgorante come le fiamme 
del fuoco del tempo, l’arma PHAT sorga su dalla cima 
dell’alluce e bruciare così il corpo di fuori e di dentro 97 . 

[ 2 34 ] Questa combustione consiste in una distruzione 
assoluta. L’elemento distruttore è il fulgore dei mantra, tutto 
pieno del succo 98 delle proprie rappresentazioni differenziate, 
le quali si riducono al linguaggio ordinario. 

[235-236] Questa distruzione del corpo grosso e di quello 
sottile da parte del fuoco mantrico, è provocata dalla distru¬ 
zione, rispetto al detto corpo grosso e sottile, del sentimento 
dell’io. Il corpo non è infatti corpo soltanto perché ci sta 
qui presente — pensiamo a quanto accade di un corpo altrui. 
La corporeità, infatti, si basa sul sentimento dell’io, il quale, 
una volta distrutto, brucia di necessità anche il corpo. 

[237] Dopo disperso, di questo corpo, come cenere, fin 
ogni menoma traccia col vento della corazza HUM, il cele¬ 
brante deve riposare nella coscienza nella sua purezza. 

[238] La prima onda (o movimento) con cui egli, proprio 
a causa del fatto che la coscienza tende, per sua natura, 
ad emettere, entra in contatto, dopo quest’immersione in 
tale realtà perfettamente immobile e senz’onde, è la cosid¬ 
detta «immagine corporea», costituita dal mantra OM, dal 
punto M e dalla sillaba HA ". 


97. Vedi MV, Vili, 186, 19 a. 

98. Secondo J, il pensiero puro, che è il fondamento, 1 essenza, la vita 
del pensare discorsivo. 

99. OM HAiyi è il cosiddetto mùrtimantra, che rappresenta il corpo 
di Siva nella sua forma più pura e sottile. Esso nella sua forma completa 
consiste nell’espressione orti ham àimamùrtaye (o éivamùrtaye) namah. 
Vedi SSP, ed. cit., pp. 104, n. 2 e p. 178. 


30. Abhinavagupta. 
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12 . 

IL VARIO PROCESSO DELLA PROIEZIONE SPECIALE 

(VIÉESANYÀSA VAICITRYAM) 

[2396-245»] Giova a questo punto eseguire la proiezione 
del Dio Navàtman 100 , la quale ha, come frutto, la nascita 
dei vari princìpi, e collocargli quindi, nei luoghi pertinenti, 
le membra ed i volti 101 . Fatto ciò, occorre, come prima 102 , 
proiettare la Màtrkà, che rende chiari e perspicui i detti 
princìpi, e dopo e sopra di essa proiezione, proiettare i tre 
princìpi 103 , nei luoghi a loro pertinenti. Dopo ancora, con¬ 
viene proiettare gli otto Dei Aghora, etc., dalla testa ai 
piedi, etc., e, susseguentemente Bhairavasadbhàva, insieme 
colle sue membra. Finite in tal modo queste cinque proie¬ 
zioni, rimane ancora ciò che è da venerare ed adorare per 
eccellenza, il quale, colle sue membra, forma l’oggetto della 
sesta proiezione. Quest’entità, idonea ad essere proiettata e 

100. Le stt. 239Ù-246 sono un’interpretazione di MV, Vili, 35, citata 
sotto, 247, insieme con altre stanze pertinenti allo stesso argomento. Il 
testo di questa stanza ò il seguente: 

mùrtih srstis tritattvam ca astau miirtyangasamyutàh 
éivah stingaé ca sodhaiva nytisah sampavikìrtitah. 

Secondo 1 interpretazione di Abhinavagupta, confortata dall'autorità del 
suo maestro Sambhunàtha (sotto, 245^, 246) la mxirti equivale qui al dio- 
mantra Navàtman (lett. nonuplice), partner di Aparà, la cui forma fonica è 
costituita dai fonemi R, H, R, KS, M, L, V, Y, O (vedi sotto XXX, 116- 
12a ’ Vili, 21Ò-23»); la srsti o emissione è la Màtrkà; i tre principi 

s ?£° . va ’ Vidyà ed Àtman; gli otto sono gli otto dèi Aghora, etc., for- 
ni i di membra e di corpi; Siva è il dio-mantra Bhairavasadbhàva, partner 
di I arà,^ la cui forma fonica è costituita dai fonemi JH, KS, H, ÓM (vedi 
sot o XXX, i6à-i7; MV, Vili, 33, 34); l’espressione stingali, «dotato di 
membra », designa la divinità da adorare per eccellenza, prescelta, la quale 
può essere il dio-mantra Ratisckhara (il partner di Paràparà, equivalente 
fonicamente a R, Y. L, V, tjtyl: sotto, XXX, 106-ua; MV, IX, 35)- La pa- 
ro a «corpo» nell espressione «muniti di membra e di corpo» non va intesa, 
S r e , < j° I l ° ^l Ue ^ ^ n ^ :er P re l :az ionc, in senso tecnico (la miirti è, come abbiamo 
TP l J, 0, ava tynan) ma in senso generico (mùrtiìi sattti sadbhtiva ity arthaJi, 
j). econ o 1 interpietazione più corrente i «tre princìpi» erano invece 

1V ] mt !l mantr i c he Bhairavasadbhàva, Ratiéekliara e Navàtman; gli 
° o, g 1 ei Aghora, etc., come prima, «forniti delle membra del corpo», 
ossia insieme colle membra di Navàtman; il sesto elemento era infine 
cos ì ui o da Siva, ossia Bhairavasadbhàva, « insieme colle sue membra ». 

101. Vedi MV, Vili, 2 4 ò-2Óa. 

102. Vedi sopra 1156 segg. e MV, Vili, 27-32». 

103. Siva, la Sapienza e il Sé (J) rispettivamente pertinenti al ciuffo, 
al cuore ed ai piedi. 
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da proiettare sopra le cinque anzidette, è qui il beato Rati¬ 
sekhara. Nel caso poi che la divinità da adorare per eccel¬ 
lenza fosse Navàtman, essi si scambierebbero il posto. Qua¬ 
lora infine questa divinità da adorare per eccellenza fosse 
Bhairavasadbhàva, Ratisekhara dovrebbe essere proiettato 
prima, al posto di Bhairavasadbhàva o di Navàtman. 

[2456-246] Quest'interpretazione tradizionale del rito di 
proiezione descritto nel Màlinìvijaya mi è stata esposta da 
Sambhunàtha. Come in effetto si spiega il fatto che il Dio 
(Ratisekhara) sia passato sotto silenzio, se non in questo 
senso? Anche egli possiede infatti le membra, (né più né 
meno che gli altri) 104 . 

[247-251#] « Il " corpo ” (così nel Màlinìvijaya) 10:> , 1 emis¬ 
sione, i tre princìpi, gli otto, le membra del corpo, éiva colle 
sue membra. Tale, secondo la tradizione, la proiezione, la 
quale è in verità sestuplice. Sopra di essa occorre eseguire la 
proiezione concernente la potenza, anch'essa sestuplice. (Sul 
corpo, precisamente, occorre proiettare Paràparà, coi suoi 
volti; sull'emissione) la Màiini; (sui tre princìpi e quindi) 
sul ciuffo, sul cuore e sui piedi la triade di Parà, etc., (sugli 
otto Aghora e quindi) nel capo, nel volto, nella gola, nel 
cuore, nell'ombelico, nei genitali, nelle cosce e nei piedi , 
le otto dee Aghori, etc.; (sulle membra del colpo) le cinque 
membra della sapienza (yidyàhga ). Il celebrante deve ^infine 
evocare ( àvah -) la potenza nella sua forma di Màtrsadbhàva. , 
la potenza, dico, suprema, pienissima, signora degli yoghin, 
stabile, l'attrattrice del tempo ». 


104. Secondo quest'interpretazione, la traduzione di ^ 

suonerebbe nel modo seguente: « La proiezione ^econdo^ da „. emissione 
venta sestuplice, costituita dalla minti (— J^a ) ,, 

(- »U!M) dai tre principi (vedi il. «.Urti* 

ZffZ&l&tSSr,. SS.S&T* (“ Bhairavaaadbhdva, 

e da (una sesta entità) colle sue membra». T ,. . 

105. Le stt. 247-251» sono una parafrasi di MV, Vili, 35-38. L inter¬ 
pretazione di J secondo cui Abhinavagupta esporrebbe qui non più il 
punto di vista di Sambhunàtha, ma quello di Laksmanagupta mi se b 

insostenibile. , ,. . . 

106. Cosi secondo il MV, Vili. 37 *: Abhinavagupta dice curiosamente 
jànnpade. Forse la regione compresa fra le ginocc na ec 1 pie 1. 

10 7 . La forma mantrica di quest’ipostasi della suprema coscienza è KH, 
PH. R, EM. Vedi su di esso sotto, XXX, 45 &- 5 1 e note ' M] ■ VI11, 39 - 41 - 
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[2516-252»] Questa potenza, nel momento della proie¬ 
zione, dev’essere meditata dal Maestro come fornita di 
membra, di volti, di corteggio, di dodici (altre potenze), 
secondo le esigenze di ciò che si vuole effettuare. 

[2526-253»] Questa potenza che risiede, suprema, in mezzo 
alle altre Dee, indifferenziata da esse, è essenziata di pura, 
illimitata coscienza soltanto, com’è detto sia nel Trikasàra, 
sia nel Devyàyàmalatantra. 

[2536-255] Anche la proiezione concernente la potenza, 
com’è detto (nel Màlinivijaya), è perciò sestuplice, costituita 
com’è dal corpo coi volti, dalla potenza, dalle tre potenze, 
dall’ogdoade, dalle cinque membra e dalla potenza suprema. 
Questa duplice grande proiezione è fonte di perfezioni e di 
liberazione. Chi aspiri alla liberazione soltanto, deve poi 
celebrare per prima la proiezione concernente la potenza 10S . 

[256] I maestri han poi detto così, che queste due proie¬ 
zioni summenzionate debbono essere celebrate, da chi aspira 
alla liberazione, cominciando dai piedi, secondo il processo 
del riassorbimento. 

[257-258] « Questa proiezione sestuplice concerne anche 
tutti i vari mantra (venerati in altre scuole), denotatori del 
Dio, della Potenza e della particola. L’unica avvertenza da 
avere è questa, che il mantra da evocare occupi, insieme 
colle sue membra, il sesto posto. Di tale proiezione sestuplice 
si fa quindi menzione in ogni dove » 109 . 

[259»] Dopo di ciò, occorre mostrare le mudrà, col corpo 
colla mente e colla voce. 

[2596-261] Gli stati di veglia, etc., son cinque. Il sesto 
è chiamato col nome di Senza Superiore. La mercé delle 
sei forze causali, ciascuno di questi stati è essenziato di 
tutti e sei, per cui ecco che si ha l’inverarsi dei trentasei 
princìpi. Così eseguita che sia questa sestuplice grande proie¬ 
zione, il tutto, raggiunto di forza uno stato di identità, mani¬ 
festa, nel corpo, un’emissione pura. 

108. Le stt. 254, 255« sono una parafrasi di MV, Vili, 44, 46 a. 

log. Le stt. 257, 258 sono una citazione pressocché letterale di MV, 
Vili* 47 * 48 . 
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[26ifl-2Ó2] La (nuova) emissione (del corpo del celebrante) 
promanata a partire dalla proiezione del « corpo » è infatti 
ridotta ad uno stato di non differenziazione, in forza del 
processo proiettivo, ed è quindi pura. 

[2626-268(2] Quanto perciò stolidamente si domandano al¬ 
cuni, come mai, dopo bruciato i legami ed inveratosi Siva in 
tutta la sua pace, il celebrante, immerso in Lui, discenda tutta¬ 
via di nuovo, son qui debitamente confutati. Costoro sono or¬ 
bati dell’intimo splendore della coscienza e non conoscono Siva 
nella sua vera realtà. Lo Siva da essi immaginato, pacificato, 
differenziato da tutte le altre cose, trascendente a tutte gli 
altri cammini e simile perciò ad una cosa insenziente, d. es. 
un vaso, non esiste in nessun luogo 110 . Siva, in effetto, non è 
altro se non questa coscienza che si spiega dovunque, in 
forma di grande luce. La sua sività consiste nell’apparire in 
tutte le forme universe. Questo suo manifestarsi in tutte le 
forme si produce poi in Lui liberamente ( svarasena); in esso 
suole manifestarsi tanto la differenziazione quanto la non 
differenziazione. Lo spiegamento della differenziazione im¬ 
plica, dinanzi al soggetto mayico, lo spiegamento di maya, 
e di converso lo spiegamento della non-differenziazione im¬ 
plica, dinanzi allo stesso soggetto mayico, lo spiegamento 
della sività. 

[2686-269»] Il soggetto mayico, grazie ad un intenso 
esercizio delle rappresentazioni differenziate, che sono an- 
ch’esse mayiche, diventa Siva 111 . I riti di proiezione, etc., 
secondo si dice, sono in ultima analisi ordinati a questo 
esercizio. 

[2696-270»] A quel modo che chi pensa intensamente 
( bhdvayati ) di essere un peccatore, diventa tale, così chi 
pensa di essere Siva, di non essere altro da Lui, diventa Siva. 

[2706-272»] Questa sicurezza ( ddrdhyam ) che penetra e si 
afferma nel nostro pensare coincide con un pensiero privo 
di rappresentazioni differenziate, il quale è a sua volta cau- 


no. Vedi sopra. III, 986-103^. 
ih. Vedi sopra, IV, 2-7. 
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sato da una serie di rappresentazioni differenziate il cui 
oggetto è la nostra identità con Siva. Altrimenti come si 
spiegherebbe questo, che proprio la natura del Signore, il 
quale è puro, essenziato di pensare e di luce, non sia oggetto 
di chiaro pensiero 112 ? 

[2726-2730] Perciò accade che tutti questi vari soggetti 
(limitati, che identificano il sé) col soffio vitale, colla mente, 
etc., sebbene si illuminino (come identici a Siva) 113 , non siano 
però consapevoli di tale loro identità. La causa di ciò è, 
naturalmente, la libera volontà del Signore, che si diverte 
a compiere le cose più difficili e inverosimili. 

[2736-2750] Tutt'al contrario, essi sono anzi convinti di 
possedere qualità esattamente opposte alla suprema libertà 
del Signore, di dipendere da Lui, sì che offuscati sprofondano 
sempre più in basso. Quanto bisogna ottenere è, dunque, 
un pensiero privo di rappresentazioni differenziate, il quale, 
causato dalla convinzione della nostra eternità, etc., distrugga 
la convinzione precedente, connessa colla trasmigrazione. 

[2756-276] Quanti invece son stati purificati da una 
caduta di potenza di speciale violenza ed esuberanza, non 
hanno più bisogno, com’è stato già detto 1H , di eseguire i 
riti iniziatici, i mantra e le proiezioni. 

[2766-278#] Il celebrante che ha così come corpo il tutto 
e che grazie alla proiezione soltanto, si è identificato col 
tutto deve, a questo punto, adorare tale suo corpo con fiori, 
etc., coi diversi mantra ad uno ad uno o col solo mantra 
radice (secondo che voglia celebrare il rito in forma parti¬ 
colareggiata o abbreviata) con incensi, offerte di cibi, offerte 
propiziatoci e via dicendo, tutti quanti o taluni soltanto, 
a scelta. 

[2786-283#] Queste pratiche sono estranee ( vdma ) alla 
vita ordinaria 115 e quindi tutti i riti di propiziazione ( tarpana) 

112. In altre parole, il Signore non è pensato, consapevolmente rico¬ 
nosciuto come tale, perché questa consapevolezza e pensare è frutto del- 
1 esercizio delle rappresentazioni differenziate, cioè della meditazione 
(bhàvand). 

113. Cioè, siano identici a Siva. 

114. Vedi sopra, II, passim. 

115. O anche: servono d'antidoto alla trasmigrazione. 
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debbono essere dal maestro (daisika) eseguiti colla mano 
sinistra, servendosi dell’anulare (e del pollice). La parola 
« sinistra », anche secondo che dice il Matangatantra, designa 
l’arcano (guhya) 116 . Il celebrante che esegue il sacrificio, secondo 
ch’è detto chiaramente nel BhargasikJidsdstram e nel Gaina- 
sdsanam, dev’essere dedito alle pratiche di sinistra. « Il me¬ 
rito spirituale di ogni pellegrinaggio, il frutto di ogni sacri¬ 
ficio moltiplicato per dieci milioni di volte: questo o Dea, il 
frutto derivante da un rito di propiziazione eseguito col¬ 
l’anulare (e il pollice della mano sinistra) ». Nell’offerta com¬ 
pleta di burro liquefatto (così è detto nel Nandiéikhàtantra 
e n e\YÀnandasàsana) si fa uso dei due cucchiai sacrificali, 
piccolo e grande (e quindi d’ambedue le mani), lutti gli 
altri riti d’adorazione, di liberazione, di recitazione di man- 
tra, etc., debbono essere eseguiti solo colla mano sinistra. 


13 - 

L’ADORAZIONE DEL CORPO 
(. DEHAPOJÀ ) 

[283^-288»] Così dopo reso il suo corpo, col sacrificio, 
pieno di beatitudine e privo d’ogni tensione verso la realtà 
esteriore, il celebrante deve meditarlo come identico a Siva. 
Distrutta ogni tensione, verso gli oggetti esteriori, dissolto 
lo stato limitato, che cosa mai resta, nel corpo, se non il 
succo della beatitudine di Siva? Notte e giorno vedendo e 
adorando così il corpo, come pieno del succo della beatitu¬ 
dine di Siva e colmo di tutti e i trentasei princìpi, il cele¬ 
brante si identifica senz’altro con Siva, e, sazio e contento 
di questo suo riposo in detto corpo, costituito dal tutto, 
egli ha, in esso, il suo linga né aspira a linga, voti, luoghi 
santi o discipline esteriori. Tutte le altre azioni rituali, sino 
al sacrificio esteriore, esposte (nelle varie scritture) concer¬ 
nono coloro la cui coscienza non riesce a trovar riposo in 
virtù di questa sola (meditazione). Il fine che esse si pro¬ 
pongono è sempre l’identificazione con Siva. 


n6. Vedi Matcnìgat., I, 4, 25-28. 
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14 . 

IL RITUALE SPECIALE DA CELEBRARE NEI RIGUARDI 
DEL VASO SACRIFICALE 
(SA VISESÀRGHA BHÀJANA M) 

[2886-290] Il celebrante deve a questo punto operare 
l’identilìcazione del vaso sacrificale con Siva, il quale è pieno 
di succo beatifico 117 e (come tale) soddisfatore di tutte le 
divinità. I riti da eseguire nei suoi riguardi sono quelli stessi 
già eseguiti a proposito del corpo, dalla sua combustione 
fino all’adorazione — tutti quanti o taluni soltanto, a scelta. 

[2906-292**] Quali siano le sostanze idonee al sacrificio e 
quale l’urna, non è qui specificato. Nei riguardi dei risultati 
desiderati da chi aspira a perfezioni, la causa (dell’impiego 
di questa o quella sostanza) è soltanto il genere del rito 
(sadhanaivà). Per chi infine aspira alla liberazione non v’è 
nulla di proibito o di prescritto, nel senso che tutto quello 
che è piacevole è parimenti idoneo al congiungimento colla 
coscienza, che è èiva stesso. 

[2926-295**] Dopo spruzzato il vaso sacrificale colle gocce 
del liquido in esso contenuto e così fatto pure dei fiori, etc., 
conviene con essi adorare il proprio sé (pensando che è 
identico al) supremo Siva. Per timore che i fiori non si con¬ 
fondano con quelli già presi in occasione dell’adorazione del 
vaso sacrificale 118 , bisogna guardarsi dal porli nel detto vaso, 
per adorare le divinità, etc. 119 . Nel vaso sacrificale è (qui) 
adorato soltanto il liquido (in esso contenuto), trasformato, 
ben inteso, in nettare 120 - coll’unico scopo di soddisfare e 
propiziare i mantra e di purificare le sostanze occorrenti 
per il sacrificio. 


117. Vino, etc. 

118. Vedi sopra, 146, 161, 180. I fiori cui allude qui Abhinavagupta 
sono apparentemente quelli con cui si è eseguita l’adorazione generica 
del vaso. 

119. «Per eseguire l’adorazione delle divinità, etc., bisogna evitare 
di porre i fiori nel vaso sacrificale » (J). 

120. L *amrtlkavana o trasformazione in nettare, in ambrosia, si fa col 
mantra-radice e l'applicazione della dhcnumiidrci, o mudrà della vacca. 
Vedi SSP, ed. cit., p. 74, n. 2. 
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15 - 

(IL SACRIFICIO INTERIORE). LA PROIEZIONE 
ED ADORAZIONE DEL CAMMINO NEL SOFFIO VITALE, 
NELLA MENTE E NEL VUOTO 

(PRÀNABUDDHICITSV ADHVANYÀSAPVJANE ) 121 

[2956-2961?] Dopo adorato così il corpo, conviene ado¬ 
rare il soffio vitale, la mente ed il vuoto (pensando) che 
essi son divenuti identici l’un l’altro, per vederli infine come 
identici a Siva. 

[2966-2971?] Queste tre realtà sono, a questo proposito, 
adorate con uno sforzo solo, attraverso cioè la proiezione 
nel soffio vitale, pensando com’esso sia soprastato dalla 
mente e questa ancora dal vuoto 122 . 

[2976-303] Sotto l’ombelico 123 conviene proiettare la 
potenza di base (àdhàrasakti), quattro dita più in giù di 
esso, ed indi la terra ( dliarà ), l’acqua (smoda), il fuoco - il 
quale stando sulla riva del conoscibile [meyapdr apratistìiiteh) 
ha la natura d’un vascello {pota ) 124 , ed il vento, il quale, 
contenendo in nuce tutte le cose, è simile ad un bulbo {kanda). 
Questi quattro elementi che, occupano ciascuno un dito (il 
quarto abbraccia in sé anche l’etere) sono il rigonfiamento 


121. Le stt. seguenti 2956-366 sono dedicate al cosiddetto «sacrificio 
interiore » (manoydga, antahkrtily vedi MV, Vili, 54 a, segg.). Il celebrante 
si identifica grazie ad esso con éiva, rendendosi così degno di eseguire 
tutti i riti seguenti, in base al principio che solo chi è Óiva può sacrificare 
a Siva. Vedi sotto, 367, 368. 

122. Tale mi sembra presso a poco il senso di questa stanza non facile, 
che, letteralmente, si dovrebbe tradurre: ... « Attraverso, cioè la proiezione 
nel soffio vitale, mediante la mente ( buddhyà ), soprastando al vuoto ( sunyài - 
dhisthànatah) ». Le segg. stt. 297-365 sono un commento di MV, Vili, 
55-84#. L’argomento di esse è la proiezione nel soffio vitale del tridente 
raffigurato nel mandala. Circa la struttura del mandala vedi sotto XXXI, 
passim, e MV, IX, 1-31. I mantra da applicare in tale rito sono descritti 
sotto, XXX, 4-9#. 

123. Queste stt. sono, come ho detto, un’interpretazione di MV, VIII, 
55-84#, cui rimando perciò il lettore. I termini dhard, suvoda, pota e kanda 
del MV sono da Abhinavagupta rispettivamente intesi nel senso di terra, 
acqua, fuoco e vento. 

124. « Il vascello (cosi J) fa traversare, e, come tale, sta sulla riva. 
Il fuoco, da parte sua, è (in quanto luce) causa coadiuvante dell’esatta 
percezione di tutto il conoscibile. Tale la ragione per cui si dice di esso 
che sta sulla riva del conoscibile ». 
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( dmalasdrakam ) 125 . La preposizione preposta ad amala, 
puro, può avere il valore di « parzialmente » ( isat ) o « onni¬ 
namente» (, samantdt ). Sùbito dopo conviene immaginare 
(klp) Tasse, chiamato Ananta, che si estende fino alla lingua 
ed abbraccia i vari princìpi che vanno dagli elementi sot¬ 
tili alla «forza». Sopra di esso v'è il nodo, costituito dalla 
notte (di màyà). In esso sono le otto qualità della mente, 
pietà, empietà, etc., rispettivamente da SE a NE e da E 
a N 126 . La mente è infatti un'espressione del potere di màyà, 
da cui è generata. Sopra di esso nodo ed immediatamente 
sotto il tridente, conviene meditare la base quadrangolare 
(i catuskikd ), la quale è naturata di Sapienza Pura ed è in 
contatto coi due velami 127 . Questo principio dev'essere medi¬ 
tato fra la lingua e il foro di Brahmà. Questa è infatti la 
zona ove risiedono il maggior numero di organi sensorii, 
quali la vista, l'udito, il sapore, etc. 

[ 3 ° 3 ^~ 3 ° 4 ] Su questo loto della Sapienza conviene poi 
adorarvi nove e nove potenze, girandovi prima intorno in 
modo che sia alla nostra destra e poi alla nostra sinistra. 
Queste potenze, già da noi esposte, le nominiamo qui di 
nuovo 128 . 

[3°5"3°6] [Le prime nove sono) Vania, Jyesthd, Raudri, 
Kalì, Kàlavikarani, B alavikar ani , Balapramathini, Sarvabliii- 
tadamanì, e, [nel mezzo), Manonmanì . Esse son soffuse dalla 
luce tranquilla dell arco di Indra 129 . [Le altre nove sono) 
Vibhvì, Jnànì, Kriyd, Icchd, Vdgisi, J vàiini, Vdmd, Jyesthà, 
Raudri , splendenti tutte come il fuoco del tempo . 

[ 3 ° 7 ] Nei petali, negli stami e nel centro conviene poi 
meditare rispettivamente il sole, la luna e il fuoco, presieduti 
dai loro propri signori, cioè Brahmà, Visnu e Rudra. 


VA ^ rigonfiamento nella parte inferiore del bastone del tridente 
mandalico Vedi sotto, XXX, 716-73; MV, IX, 16-19. L'amala o àma- 
laka e il frutto dell Emblica Officinalis Gaertn. 

58, 59; SvT , II, 62-64. Sulle qualità della mente, cfr. 
sopra. Vili, nota 146. 

_ ^ 2 7- jMa.yà che vela la natura propria, e la Sapienza Pura che vela 
maya (J). v 

128. Vedi sopra. Vili, 3386, 339. 

129. L’arcobaleno. 
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[3°S] Quando in precedenza 130 abbiamo detto che 
Brahmà, etc., possiedono una forma trascendente a màyà, 
abbiamo semplicemente alluso a questo seggio (àsana), non 
inquinato dalle impurità di màyà. 

[309-3 1 2] Sopra di Rudra conviene proiettare Isvara e 
sopra di Isvara Sadàsiva. Questi, nelle scritture, è chiamato 
col nome di Grande Trapassato (mahàpreta) - Grande Tra¬ 
passato ad un quadruplo titolo, perché cioè pervade tutti 


i princìpi, perché è sommamente intelligente, perché va 
verso la sommità e perché, dissolto, non discende più in 
piani inferiori. Le Vidyà ed i Vidyesvara, che vanno sempre 
più in alto 131 , conseguono infatti lo Siva Supremo, solo dopo 
che hanno raggiunto il piano di Sadàsiva. Sadàsiva, perciò, 
è perennemente rivolto verso Paltò, naturato di splendoie, 
sottile (krsa), per la tenuità, in esso, della realtà conoscibile, 
trapassato, in conseguenza del riso ( attaliàsa ), etc. 


132 


16. 

LA SUPERIORITÀ DELLA NOSTRA SCUOLA 
RISPETTO A TUTTE LE ALTRE 
(ANYAÉÀSTRAGANOTKARSAH) 133 

[3 I 3”3 I 4] IPofficiante deve a questo punto meditare come 
dall'ombelico dal detto Sadàsiva nascano tre raggi, i quali, 
naturati di nadànta e costituiti dalla Potenza, dalla Pena 


130. Vedi sopra, Vili, 227 segg. 

131. Vedi sopra, Vili, 348^, segg. 

132. Vedi MV, Vili, 68 a. * fWQtft 

133. éiva dev’essere adorato su di un seggio o trono fisciù )• ~ 

trono dev’essere meditato dal celebrante come costituito c a 11 1 

tasei i princìpi, in questo caso già proiettati, come si e vis o, nc w 

vitale ed assimilati con vari elementi del tridente manc a ico ( S °P ‘ ~ A 

312). La differenza (e, secondo Abhinavagupta, la superiori a) ce ^ 

del Trika dalle altre, sta in questo, che mentre per le altre il trono a 
soltanto fino a determinati princìpi (vedi sotto, 319, 3 2 °)> P® r * V 

non solo arriva lino a Sadàsiva, ma si estende fino a piano ci n c «. 

In altre parole, il tutto, dalla terra fino ad Unmanà, è meditato e trasioi- 
mato in un trono, su cui occorre poi immaginare ed adorare a c ìvim . 
Vedi sull' 5 s««a SSP. ed. cit., Ili, 47-56 (pp. i 54 - x 77 ) ed 1 varl testl c l ulvl 
raccolti. Ricordo inoltre anche lo SvT, II, 55^ segg. 
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dente e dall'Eguale 134 , tutti splendenti di esse, escono dai 
tre fori del capo, sin a raggiungere lo dvàdasànta. Sopra di 
essi si hanno tre candidi loti, naturati da Unmanà. Tale il 
seggio, costituito da trentasette principi 135 . 

[ 3 I 5 " 3 I 7 ] Perché tutti i princìpi son qui 136 essenziali di 
differenziazione, per questo essi son ridotti in forma di trono. 
L'oggetto è infatti detto essere diverso dalla coscienza. 
Questi medesimi princìpi poi, immersi sì nel supremo Bhai- 
rava, in identità con Lui, ma anche da Lui (volutamente) 
emessi, son degno oggetto d'adorazione. Questi stessi prin¬ 
cìpi si presentano poi ancora come essenziati di libertà - li¬ 
bertà dovuta all'ottenimento d'imo stato d'unità colla co¬ 
scienza bhairavica - e, come, tali in forma di adoratore. 

[318] L'adoratore corrisponde alla suprema realtà ( para ), 
l'adorato in quanto emesso alla realtà suprema-infima, il 
trono all'insieme dei princìpi nella loro forma infima. 

[ 3 I 9 " 3 2 °] Il trono, nel Siddhànta, arriva fino alla sa¬ 
pienza impura ed alla «forza», nelle dottrine di Sinistra e di 
Destra fino a Sadàsiva, nel Siddhayogisvarimata e nello 
Yàmala fino a Samanà e qui infine fino ad Unmanà. Questa 
la ragione per cui è chiamato supremo 137 . Dopo adorato il 


134- Vedi sopra, VI, 161-165 e nota. 

x 35 * Le stt. 313-314 sono una parafrasi di MV, Vili, 69-70. Vedi sul 
trono secondo il Trika, anche il commento lungo di Abliinavagupta alla 
PT, pp. 127-129: « La venerabile Para, che corrisponde al piano (salta) di 
Paramesvara, di Bhairava, risiede infatti sopra gli stessi princìpi Sadàéiva 
e Sakti o Anàsrta, in quanto che la possibilità di far parte del trono (àsana) 
si estende fino ad essi. Infatti nel Mdlinivijaya col verso: “ Isvara, in 
forma di grande trapassato, ridente, dotato di coscienza ” (MV, Vili, 6 Sa), 
è, innanzitutto riassunto il seggio che va fino a Sadàsiva, il quale insiste 
sul nàdànta. Subito dopo, appena detto “ e cosi tutto questo è seggio 
(MV, Vili, 686) sono esposte nel verso seguente: *' Uno deve pensare 
che dal suo ombelico nascono le tre punte delle potenze {MV, Vili, 960) ” 
— sono esposte, dico, le tre punte che vanno dalla potenza [sakti) fino a 
vyàpinì e a samanà. Sopra queste stesse punte si ha la vetta più elevata 
(paramadìiàma ) del piano della kundalini voltata verso l’alto (ùrdhvakun- 
dalini), il quale appartiene al piano di Unmanà ed è descritto in forma 
di tre loti bianchi. “ E questo è il seggio supremo ” (MV, Vili, 70 b), 
così detto perché arriva fino a Para. Sopra di esso risiedono le Dee ». Vedi 
anche R. Gnoli, Vàc. Passi scelti e tradotti dal Paràtriméikàviv avana, RSO, 
XL, 1965, pp. 219-220. 

136. In questo rito. 

*37- Cioè supremo (o superiore) rispetto alle dette scuole. 
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trono, conviene adorare la serie dei maestri, come sarà detto 
più in là 138 . 

[321] In questo trono, com’è detto nel Siddhayogisvart- 
mata, conviene proiettare, innanzi tutto (pura) 139 la dea 
(Aparà) formata da tre sillabe e mezza 140 , come quella che 
costituisce il «corpo» 141 (pensando) che tutto pervade. 

[322] « Conviene adorare Sadàsiva, il Grande Trapassato 
(così quivi), il “corpo”, costituito da tre sillabe e mezza, e 
sopra di esso, come quella che tutto supera ( paratvena ), la 
Suprema, con profumi, fiori, etc. ». 

[323^1] « (Prima) bisogna formare, nella propria immagi¬ 
nazione, il corpo di sapienza» ( vidyàmùrti ) e quindi, come 
secondo, il « corpo del sé». (Tali le parole del Mdlinivijaya ) 142 . 


* 7 - 

L’ADORAZIONE DELLA RUOTA NELLA SUA INTEREZZA 
(PVJA CAKRASYA SARVATAH) 

[3236-325] Nella punta di mezzo conviene adorare Bhai- 
ravasadbhàva, nella punta di destra Ratisekhara e nella 
punta di sinistra Navàtmà. Questi tre Bhairava sono accom¬ 
pagnati dalle Dee. Nella punta di mezzo bisogna, precisa- 
mente, adorare Para, simile ad una luna piena, nella punta 
di destra Paràparà, di color rosso, lievemente irata ma non 
terrifica, e, nella punta di sinistra, Aparà, di color rosso¬ 
nero, terrifica 143 . 

[326-328^] Nei loro riguardi, occorre eseguire, come prima 
nel corpo, la sestuplice proiezione, nelle due maniere 144 . A 
questo punto, conviene formare coll’immaginazione il corpo 


138. Vedi sotto, XVI, io. 

139. Secondo J, pura ha qui il significato di agrakotau, «nel punto 
più alto ». 

140. La forma fonica di Aparà è HRlH HUiyi PHAT. Il T di PHAT 
è calcolato come mezza sillaba. 

141. L'entità che siede sul trono. 

142. MV, Vili, 71. 

143. Le stt. 323Ò-325 sono una parafrasi di MV, Vili, 72, 73. 

144. Vedi sopra, 239 segg. 
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loro conveniente, che, in armonia con quello che ci propo¬ 
niamo di fare, sarà di due, quattro, sei braccia, etc., ed 
analogamente dobbiamo formare nella nostra immaginazione 
i loro vari attributi, diversi secondo che si tratti della destra 
e della sinistra, quali il teschio, il tridente, il Khatvanga, 
la mudrà del dono, quella della sicurezza, quella del vaso e 
via discorrendo. 

[3286-329] In realtà (tuttavia) queste Dee, essendo natu¬ 
rate di coscienza, sono onniformi, e, essenziate di pura, illimi¬ 
tata coscienza e null’altro, cooperano alla liberazione. Tutto 
l’insieme delle membra, dei volti, dei guardiani degli spazi, 
delle armi e via dicendo proviene da queste entità ( tatah ) 14S . 

[330] Nel mezzo (come si è detto) conviene adorare la 
cosiddetta Dea. Essa adorata, tutte e tre sono adorate. A 
questo punto, occorre adorare le membra, etc., le quali pro¬ 
manano, a mo’ di tante scintille separate, da questo nucleo 
di coscienza centrale, già fenomenizzatosi in forma di divi¬ 
nità ( sadaivata ). 

[ 33 Ifl_ 333 fl ] La Dea che risiede nel mezzo consiste, a 
questo proposito, in Màtrsadbhàva, è 1’ « attrattrice del 
tempo » ( kdlasamkarsinl) 146 , terrifica, pacificata ed ambedue 
insieme ad un tempo. Nel Siddhayogìévarlmata essa è chia¬ 
mata col nome di Dea suprema, essenziata d’un’unica sil¬ 
laba 147 . Questa Dea suprema, mediana, è poi chiamata anche 
coi nomi di Màtrkà e di Màiini. 

[ 333 &- 334 «] «Nel mezzo (così nel Siddhayogisvarimata) 
conviene adorare la Dea, naturata di tutte le sillabe, risplen¬ 
dente come un sole; sulla estremità del suo ciuffo (sikhd) 
giova poi adorare la Suprema 148 , essenziata d’un unica sillaba 
e, sull estremità del ciuffo di essa, le membra, etc. ». 

r 45 - J interpreta diversamente. Per lui tatah significa « dopo la medi¬ 
azione precedente » ed il senso è questo che, dopo di essa, occorre volgere 

^ c P enSler ° a tutto l'insieme delle membra, etc. Vedi però sotto, 331 a, e 
TS, 142. 1 

146. Vedi sotto, XXX, 45Ò-51; i nomi di Màtrsadbhàva, etc., son 
spiegati etimologicamente sotto, 346Ò-348. 

147. La forma fonica di Para è SAUH. 

148. Nella traduzione ho collegato il pardnt del quarto pcìda della 
s ‘ 333 c ° verso che segue, conformemente ai versi del Siddhayogìsvari- 
matam, citato da J. 


L'INIZIAZIONE ATTINENTE AI « REGOLARI » 


479 


[3346-335#] Il tutto 149 promana da questa Dea mediana 
e quindi, in essa adorato, è adorato anche a destra e a 
sinistra 15 °. L'adorazione perciò può essere eseguita una volta 
soltanto, nel mezzo. 

[3356-338] « L’Attrattrice del Tempo che risiede nella 
cavità orale (così leggiamo nel Devyày amala, in occasione 
del sacrificio chiamato col nome di dàmara), e provoca 
inspirazione e espirazione, attrae di continuo le tre forme 
del tempo, - sulhestremità del naso 151 - nel cuore, per mezzo 
delle emissioni; per mezzo delle sospensioni le sostiene e per 
mezzo deiremissione le divora. Essa, in effetto, levatasi 
attraverso remissione, divora completamente, in un istante, 
tutto il tempo. Questa potenza di volontà, chiamata col 
nome di Suprema, risvegliatrice delle tre potenze, merita in 
verità di essere adorata, ché attrae ( karsati) il soffio vitale 
( prabhanjanam ), il quale è la base del tempo». 

[339-343] La conoscenza 152 , razione e la volontà son qui, 
in verità, Siva. Esse, secondo che la parte conoscibile sia grossa 
0 sottile si presentano rispettivamente in forma di Avviluppati 
o di Dispogliati per dissoluzione. Purificate poi ma addormen¬ 
tate si convertono in Dispogliati per conoscenza. Risvegliate e 
conoscenti di determinati aspetti differenziati del conoscibile, 
son chiamate mantra. Quando il loro oggetto di conoscenza è il 
conoscibile differenziato nella sita totalità, esse si presentano 
come Signori dei Mantra. Grandi Signori di Mantra esse di¬ 
ventano infine quando Voggetto del loro conoscere è un conosci¬ 
bile differenziato-non differenziato. Tale, secondo le scritture, 
il cammino fino a Sadàsiva. Nel Grande Trapassato esse, visto 
che la differenziazione è ivi in via di annicliilamento, tendono 
gradatamente a schiudersi, e rimanendo ben distinte l una dal- 


149. Cioè i vari mantra, unga, etc. . ...... . 

150. Nei loti di destra e sinistra. Nel sacrificio esteriore 1 n 1 ci a o 
razione si estendono invece anche ad essi: vedi sotto 35353 ^* e se Stv 
stt. 3356-3520 costituiscono una sorta di lunga parentesi e argomen o 
viene ripreso nella st. 3526, 353 a che si riallaccia direttameli e a ques a. 
Le segg. stt. 3536-365 sono una parafrasi di MV, Vili, 75 ' 

151 Nàsàgre fa difficoltà e manca nei testi del Devyayamala citati 
da J. 

152. Le segg. stt. 339-3520 sono un riassunto delle precedenti stt. 

2936-338. 
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V altra, si presentano in forma, dei tre raggi (del tridente). Annichi¬ 
lata infine la differenziazione, esse si presentano in forma dei tre 
loti, essenziati da Unmand. Tutto ciò quanto funge da « trono ». 

[343Ò-344] Queste stesse potenze, punto di abbandonare 

le distinzioni che le differenziano l'un l'altra, diventano oggetto 
di adorazione, diverse forme di potenze, soggetti possessori 

di potenza, 

[344Ò-345 153 ] Poiché esse a cominciare dal primo limite 
che segna il dissolversi della differenziazione 154 posseggono 
ognuna ima natura loro propria, son chiaramente distinguibili 
come tre di numero. In principio 155 /a loro triplicità non è 
tuttavia evidente, poiché unite colle impurità del conoscibile, si 
presentano confuse l'una coll'altra. Qui non succede invece così. 

[3466] Quand'esse, infine, sono sul punto di divorare com¬ 
pletamente fin ogni parvenza delle distinzioni che le differen¬ 
ziano l'un l'altra, allora, essenziale di libertà e nuli*altro, sono 
la stessa coscienza, chiamata (nelle scritture col nome di) 
E strattrice del Tempo (kàlakarsini). 

[347-348] Essa è così chiamata anche perché estrae qui il 
tempo fuori da sé, lo esterna. Essa, dei sunnominati soggetti 
conoscenti, è poi l'essenza (sadbhàva), cioè la sostanza (tattva) 
l'esseità (sattà), il realizzarsi (della loro stessa natura) (pràpti). 
Le cose della realtà, cioè il conoscibile, (riposano) poi in essi, 
grazie a lei 156 . Essa è in verità l'ultimo fondamento, libertà 
pura, su cui poggiano le potenze che son le madri del tutto. 

[349] Quest'insieme di volontà, conoscenza ed azione è degno 
oggetto di adorazione, perché realtà illimitata: d'ogni possibile 
limitazione, fin le più tenui parvenze sono in essa chiuse ed 
implicite 157 . 

[ 350 - 35 1 ] Una realtà priva di pensiero differenziato non 
può qui divenire oggetto d'adorazione, e neanche d'altro lato, 
un pensiero differenziato. In un'unica cosa son molti attributi. 

153. Dopo la st. 345 vi sono due pàda non computati nel testo. 

154. La differenziazione esiste fino alle tre punte, durante le quali 
comincia a dissolversi. 

155. Nei sakala o avviluppati. 

156. Riferimento etimologico alla parola sadbhàva: yayà bhàvah san 
màtrsu viéràntah salva. 

157. Cioè, non appariscono. 
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Quell'attributo perciò che abbraccia tutti gli altri, (la luce che) 
in esso insiste, questo, dico, è ciò che tutto sovrasta. Le altre 
(luci) sono inferiori 158 . 

[35i/;~352rt] Questa suprema adorazione di Bhairava, esposta 
nel Devyàyàmala in occasione del grande sacrificio Dàmara, 
mi è stata personalmente insegnata nella sua vera realtà dal 
venerabile Sambhunàtha, sereno e ben disposto verso di me. 

[ 35 2 ^- 353 «] Nel sacrificio esteriore 159 , invece, tutto l’in¬ 
sieme del corteggio, fino alle armi, dev’essere adorato su 
tutti e tre i loti. Così per tradizione i nostri maestri. 

[353Ò] Nelle regioni di SE, NE, SW, NW e S conviene 
proiettare i cinque vidyàiiga, e, collo stesso criterio, i sakt- 
yanga e i sivàiiga. Su di essi due, occorre poi proiettare 
l’arma, nelle quattro regioni (S, W, N, E) e nel mezzo l’occhio. 
Negli otto petali conviene proiettare gli otto Aghora colle 
rispettive consorti e quindi il gruppo dei dodici, dei sei e 
dei quattro, colle loro compagne, due volte. Sempre dupli¬ 
cemente, secondo, cioè, ripetizione (àvrtitvena) 16 °, conviene 
quindi adorare i dieci guardiani delle regioni, ciascuno colle 
sue proprie armi e nella propria regione. Riposando, in tal 
guisa, in identità colla Dea 161 , che risiede all’estremità del 
tridente ed a lei presentando in offerta il tutto, conviene 
soddisfare e propiziare l’insieme delle divinità e quindi eseguire 
la recitazione, dieci volte per ogni mantra, in quanto che in 
ogni mantra è presente la triade, la quale è a sua volta 
presente anche in ogni suo membro e tutti insieme formano 
poi un’indifferenziata unità 162 . 

[359] N maestro, meditando come tutta la ruota dei 
mantra risieda, fiammeggiante, nell’ombelico, nel cuore, nella 
gola, nel palato e nella serpentina superiore ed a lei offrendo 
in oblazione il tutto, deve effettuare così l’oblazione 163 . 

158. Esse possono essere cioè tisana ma non essere piijya. 

159. Questa st. si riallaccia alla st. 3346-335#- Anche per le segg. stt. 
vedi pertanto sopra, 3346-335^ e nota. 

160. Vedi MV, Vili, 78a. 

161. La quale si presenta in forma di Màtrsadbhàva. Vedi sopra, 33 la- 
333# e nota. 

162. 3 x 3 = 9 + 1 = io. La triade è costituita, suppongo, dalle tre 
dee Para, etc. 

163. La st. 359 è una parafrasi di MV, Vili, 79 b, 80 a. 


31. Abhinavagupta. 
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[360] Nel caso poi che si tratti di un rito iniziatico, il 
maestro deve in principio offrire ancora una volta al corpo 
il cammino attraverso cui intende celebrare l’iniziazione 
stessa - offrirlo, dico, come il principale di tutti. 

[361-362] Chi mediti 164 come l’aguzzo tridente ascenda 
dalla radice fino allo dvàdasànta, al sommo, là dove risiede 
la ruota delle Dee, trascende ogni successione e diventa un 
«vagabondo nell’etere». Tale la mudrà dell’etere, che sorge 
dalla radice e sfocia alla fine nell’etere dello dvàdaéànta, di 
cui si riempie. Essa è triplicemente eterea, perché nell’etere 
vaga, nell’etere ha sede e di nettare etereo si ciba. 

[363-364] Più sotto di quattro dita dal detto tridente 
« divino » si ha il tridente « potenziato », più alto, a sua volta 
di quattro dita del tridente «particoliforme». Tale la triade dei 
tridenti. Chi è tutto dedito alla ruota delle Dee, più in alto 
dei tre tridenti, che cosa, di grazia, non diventa, cosa non 
conosce, cosa non fa? 

[365] Il celebrante, volendo, può oppure adorare, nel loto, 
le dee ed i mantra isolatamente 16S . Le divinità, nel sacrificio, 
possono infatti presentarsi sia a coppia sia a guisa di « eroi 
solitari», sia provviste di membra, di volti, etc., sia anche 
di essi prive 166 . 


18. 

(IL RITO SACRIFICALE ESTERIORE). 
LA PRESA DI POSSESSO DEL TERRENO 
( KSETRAGRAHAH ) 

ED I CINQUE PRODOTTI DELLA VACCA 
(PANCAGAVYAM) 


[366] Dopo così identificato con Siva, attraverso l’adora¬ 
zione, la propria coscienza, dal soffio vitale fino al piano 
etereo, conviene celebrare il rito sacrificale esteriore. 


164. Le segg. stt. 361-364 sono un’ampliamento di M V, Vili, 81-83^, 

840. 

165. Cioè non più a coppia. La st. 365 è una spiegazione di MV, 
Vili, 836. 

166. Il vuoto. Vedi sopra, 296. 
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[367-368] Anche quando l’elemento principale dell’inizia¬ 
zione, desiderandosi speciali perfezioni, etc., sia il sacrificio 
esteriore, conviene pur sempre celebrare il sacrificio interiore, 
al fine di purificare. L’adoratore altrimenti è un’anima vin¬ 
colata. Chi è privo d’interesse per le dette perfezioni e via 
dicendo, il sacrificio esteriore lo celebra invece per corrobo¬ 
rare il grande sacrificio interiore, e, in virtù di tale corro¬ 
borazione, consegue il suo scopo. 

[369-374] Dopo eseguito il sacrificio interiore, conviene 
dunque prendere semi di grano, etc. impressi coll’arma, 
spargerli nelle varie direzioni, per respingere gli ostacoli, e 
quindi raccoglierli e radunarli nella regione di NE. Gli altri 
riti di purificazione, quanto a dire, l’ispezione, lo spruzza¬ 
melo, la percussione, l’incrementazione e la vestizione, 
secondo che dice il Triéiromata, sono sempre gli stessi. L’orina 
e lo sterco di vacca, il latte cagliato, il latte e il burro lique¬ 
fatto debbono essere impressi coi volti, da Sadyojàta ad 
Isàna, l'acqua, (dov’è stata macerata erba kuéa) con le sei 
membra. Con essa 167 bisogna spruzzare il terreno. Il resto 
dell’acqua, frammista ai cinque prodotti della vacca, dev’es¬ 
sere conservato per i discepoli. L’acqua d’erba kusa in cui 
sono frammisti i cinque prodotti della vacca è chiamata 
nelle scritture pancagavyam. Essa elimina tutte le impurità 
esteriori. Dopo eliminata l’impurità ordinaria ( laukikl ), biso¬ 
gna, per eliminare l’impurità interiore, ricorrere all’azione dei 
mantra, etc., che è di carattere non ordinario. 


19. 

L’ADORAZIONE DELLA TERRA E DI GANESA 
(P OJA NA M BH VGA NE SA YOH ) 

[3746-376] A questo punto 168 , giova recitare fra sé e sé 
la Màiini, da PH a N, cioè dalla terra fino a Siva, gettare 
nel mezzo (della dimora sacrificale) una manciata di fiori, e, 


167. Unita col precedente pciiicagavya (J). 

168. Le stt. 374&-376a sono un ampliamento di MV, Vili, 88ò, 89, che 
trattano appunto del vàstnyàga, o « sacrificio della dimora (sacrificale) ». 
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parimenti, offrire incensi, profumi, libami, e via dicendo. 
Tutta la dimora, grazie a quest’operazione, vien così liberata 
rapidamente da ogni ostacolo ed occupata e soprastata 
dall’intera ruota delle divinità. 

[377] Ciò fatto, su di un trono costituito dai sei elementi, 
quanto a dire da Ananta, dal loto, il cui pericarpo è naturato 
dalla sapienza pura ed i petali dalle quattro proprietà pietà, 
etc. 169 , su di un trono, dico, cosiffatto occorre adorare Ganesa, 
proteso a sopprimere gli ostacoli, e, dopo adoratolo, dimet¬ 
terlo. 


20. 

L’ADORAZIONE DELL’ARMA 
(ASTRÀRCÀ) 

[377 bis, ter, quater ] 171 Nell’iniziazione, etc., di un disce¬ 
polo desideroso di perfezioni, giova che il maestro celebri il 
sacrificio dell’Arma di Paéupati, fornita di spada e d’usber¬ 
go, dotata di membra, circondata, in ogni parte, dalle otto 
Madri armate. Fatto ciò, il maestro deve adorare il vaso 
(kalasa) mille volte impresso col mantra dell’arma 172 , colmo 
d’acqua pura, e pensare com’esso sia presieduto dall’arma. 
Quindi dopo pronunciato la Màiini e soddisfatto nel fuoco 
tutta la ruota delle divinità, qual è prescritta nel sacrificio 
dell’edificio, dovrà tosto dimetterla. 


169. I sei elementi che formano il trono sono Ananta (vedi sopra, 297 
segg.; SSP, ed. cit., p. 158, n. 1), le quattro proprietà della mente, pietà, 
conoscenza, distacco e potere, e il loto della sapienza pura. 

170. Sulla personificazione terrifica dell'arma {astra) vedi SSP, II, 
pp. 62, 63. 

171. Il testo delle tre stanze qui tradotte, non rappresentato nell’edi¬ 
zione dell’opera, dove figurano, al suo posto, due righe di puntini, è stato 
da me trascritto da un ms. del Tantràloka conservato nel Research Depart¬ 
ment di Srinagar e verosimilmente scoperto dopo il 1938, data dell’edizione 
del XV cap. del Tantràloka. Esso suona come segue: 

siddhikàmasya diksàdàv astram pàéupatam yajet / 
cannàsiyuk sàngam àéàsàstraynàtrastakàvrtam // 
tadastraynayitrasàhasrajaptam éuddhàmbupUritam / 
kalasayn pujayet paécàd tadastràdhisthitam smaret // 
tataé ca màlinipùrvam vàstuyàgakramoditam / 
devatàcakrayn agitati tu tarpayitvà visarjayet // 

In queste tre stanze Abhinavagupta riassume il Màlinivijaya, Vili, 926-100. 

172. Il mantra PHAT. 
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[3786-385^] Dopo di ciò 173 conviene imprimere cento 
volte il vaso, pieno di supremo, odoroso liquame, adorato 
ed adornato, col mantra-radice; e coll’arma PHAT il vaso 
minore. Se l’adorazione dell’arma PHAT non è stata già 
celebrata prima 174 , conviene procedere all’adorazione del 
vaso grande - insieme col vaso minore posto alla sua sinistra — 
nella regione di NE. Secondo il rito e coi mantra d’uso, 
giova quindi adorare con profumi fiori ed offerte i Guardiani 
delle Regioni, insieme colle loro armi, cominciando dalla 
regione orientale. Conviene quindi che il discepolo, col vaso 
minore, impresso dall’arma PHAT, in mano, faccia da esso 
cadere un flusso di liquido e che il maestro, da parte sua, 
lo segua, tenendo il vaso maggiore e recitando il mantra 
seguente: 

Deh deh Sakra, per ordine di Siva 
sino alla fine della cerimonia 
tu devi attentamente vigilare 
perché influsso di spiriti maligni 
nella tua regione non alligni 17S . 

Se il nome del Guardiano della Regione è trisillabico, 
come, p. es., Nirrti, la sillaba «deh» dev’essere pronunciata 
una volta sola, affinché il mantra risulti metricamente cor¬ 
retto. Fa d’uopo, a questo punto, collocare il vaso maggiore 
nella regione di NE, e, a S, sui grani sparsi, il vaso minore 
impresso coll’arma PHAT, di fronte all’altro. 

[3850-388#] L’insieme dei mantra, nutrito dal liquido 
raccolto nel vaso maggiore 176 e meditato come essenziato 
tutto di fuoco e null’altro, adempie e corrobora felicemente 
tutto il rito, e quindi conviene che il maestro, sul vaso 
maggiore, adori tutta la schiera dei mantra, secondo il rito 


173. Le segg. stt. 3786-388# sono una parafrasi e commento di MV, 
Vili, 101-109. 

174. Nel caso, cioè, come osserva J, che non si tratti di discepoli aspi¬ 
ranti a fruizioni, ma desiderosi di conseguire la liberazione. La precedente 
adorazione dell'arma concerne solo i discepoli bramosi di perfezione. 

175. Questa stessa dichiarazione ricorre con poche varianti anche nella 
SSP, pavitràrohanavidhih, 42 (SSP, II, pp. 69, 70) e probabilmente anche 
in altri àgama. 

176. Lett. «da un’unione (samàpatti) col liquido», etc. 
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anzidetto 177 , e, sul vaso minore, l’arma PHAT, che allontana 
gli ostacoli. Nel mezzo quindi dell’edificio, nel « cerchio dei 
profumi» {gandhamandale) il maestro deve adorare le divi¬ 
nità della triade, unite in coppia o isolate o anche un’unica 
mantrica divinità. 


21 . 

IL RITO DEL FUOCO (AGNIKÀRYAM) 

E LA SUA PURIFICAZIONE PRELIMINARE 
(ADHIVÀSANAM AGNIGAM) 

[3886-389»] Per eseguire il sacrificio del fuoco, giova a 
questo punto preparare la cavità che deve contenerlo (kundà). 
Questa cavità non dev’essere di carattere ordinario, bensì 
nata da pensieri e voci di mantra puri, etc. 

[3896-391»] Il supremo rito purificatorio consiste, nei suoi 
riguardi, nel meditare com’essa sia la potenza d’azione di 
Siva. Gli altri riti esteriori sono secondari e possono anche 
mancare. Il medesimo accade a proposito del corpo, della 
superficie sacrificale, del linga, del vaso, dell’acqua, del 
fuoco, dei fiori, etc., del discepolo, nei cui riguardi il prin¬ 
cipale rito purificatorio consiste appunto ncll’immaginarli 
come identici a Siva. 

[ 39 I ^ _ 393 ] « Nelle quattordici specie di creature (com’è 
infatti stato detto da Paramesvara nel Yogasamcàra), nei 
fiori, nell’incenso, nell’offerta, nelle lampade, nella recita¬ 
zione, nell’offerta al fuoco: in tutte queste cose (non siamo 
noi ma) la dea Candikà, che offre, recita, s’illuinina, adora, 
ride, procede. Così pure nel cibarsi e nell’unione sessuale gli 
attori (non siamo noi ma) la dea, che abita nel nostro corpo ». 

[ 394 ] Non tutti son tuttavia in grado di raggiungere 
immediatamente tale ferma consapevolezza e quindi, per 
aiutare coloro che tali non sono, esponiamo il rito (esteriore), 
graduale. 


177. Colla proiezione sestuplice, etc. (J). 
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[395-397] Perciò appunto 178 , anche pensandosi o pensato 
intensamente: « Io son éiva, naturato di mantra, i miei 
pensieri ( samkalpa) son materiati di mantra e la cavità, il 
fuoco, etc., che nasce da essi sono identici a Siva», anche 
quando, dico, così si pensa o si è pensato è opportuno met¬ 
tere in atto altri riti purificatori, più o meno numerosi, 
secondo scorgiamo essere Tintensità di questo nostro pen¬ 
siero. Certuni, infatti, poco svelti di mente, afferrano una 
frase solo per mezzo di prolungato esercizio ed altri imme¬ 
diatamente. Il medesimo accade, mutatis mutandis , anche qui. 

[398] I dieci riti purificatori concernenti la cavità sacrifi¬ 
cale sono rescavazione , l’aspersione, la battitura 1/9 , la scialba¬ 
tura 180 , la croce, il t appezzamento, l’esecuzione della folgore, 
il tappeto, le branche, lo stallo 181 . Essi debbono essere accom¬ 
pagnati dall’arma PHAT. 

[399-4010] La croce è l’occupazione della parte centrale 
mediante due fili d’erba kusa (disposti trasversalmente ) 18 -, il 
tappezzamelo è il rivestimento delle pareti interne con erba 
kusa, l’esecuzione della folgore consiste in (taluni) fili d erba 
orientati verso il N su tre fili d’erba che vanno verso E 1S3 , il 
tappeto consiste nel tappezzare d’erba kusa il terreno fuori 
della cavità, le branche consistono in rami auspiciosi disposti 
nei quattro lati. I fini di questi riti sono la adorazione e la 
preparazione dei seggi (àsanavidhi) dei dieci Signori delle 
Regioni 184 , la presa di possesso del luogo, la protezione della 
cavità mediante il fuoco dell’arma PHAT, l’idoneità della terra 
a sostenere il fuoco di Siva, e l’eliminazione degli ostacoli 185 . 


178. Mi sembra che aia eva nel primo pdda della st. 396 sia da riferne 
a tatprasiddhyartham della stanza 394 e che tatvàpi sottintenda uno smurane, 
ricavabile dallo smaret alla fine della stanza precedente. 

179. Per renderla ben compatta. 

180. Con sterco di vacca, etc. 

181. Con un fascio d’erba kusa annodato nel mezzo. 

182. L’uno diretto verso E e l’altro verso N. 

183. In modo da ottenere la figura di un doppio vajra. 

184. SSP, ed. cit., p. 244, n. 3. I Signori delle Regioni debbono pro¬ 
teggere il fuoco appena nato. 

185. Le stt. 399-401# sono un commento a MV, Vili, 110-iiia. Vedi 
sui vari riti concernenti i kunda, Ranravàgama, XV, 1-4; MrT, Kriydpdda, 
1-4; SvT, II, 183-189; SSP, ed. cit., pp. 234-236. 
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[4016-404#] Adorata in tal guisa la cavità, meditando 
com’essa sia la potenza d’azione (di Siva), giova a questo 
punto proiettarvi la Màtrkà o la Màiini, naturate di imma¬ 
ginare (samkalpa) 186 . La cavità, essenziata di potenza d’a¬ 
zione, è l’organo di generazione della Dea, naturata come 
si è visto, d’immaginare. Dentro di essa bisogna gettare, 
dopo perturbatala tre volte 187 , una goccia del seme della 
conoscenza 188 . La conoscenza, perturbata dalla volontà e 
discesa nel piano dell’azione, la quale è naturata di pensare 
(viniarsa), fiammeggia animatamente, colle cinque membra, 
cioè l’onniscienza, etc. 189 . 

[4046-406#] Mediante perciò le cinque membra, conviene 
offrire, ad una ad una, altrettante oblazioni, grazie a cui il 
fuoco riceve i cinque sacramenti, cioè a dire quello della 
nascita, etc., diventando così purificato. Le cinque membra 
hanno la natura della terra, etc., e quindi, essendo munite 
delle potenze di resistenza, etc., sono in grado di impartire 
al fuoco i detti sacramenti della concezione, etc. 19 °. 

[4066-408#] Giova, a questo punto, che il celebrante 
completi i riti purificatori del fuoco attraverso un’oblazione 
completa, meditando come la Dea Paràparà 191 contenga 
dentro di sé tutti i vari cammini e tutte le dee. Il fuoco, in 
tal guisa, fiammeggiando del fulgore del verace pensare del 
maestro, unito ai mantra e al signore, si identifica con questo 
pensiero di Si va 192 ed assume quindi la stessa natura di éiva. 

[4086-409#] Questo verace metodo di purificazione ch’io 
ho qui descritto mi è stato a sua volta esposto da Sam- 
bhunàtha. Sta adesso ai puri di mente di considerarlo atten¬ 
tamente! 

[4096-410] « Ma a quel modo (obietteranno qui taluni) 
che la purificazione d’un bambino richiede il fuoco 193 , così 

186. La dea, secondo J, è Vàgìévari; cfr. anche Rauravatantra, XV, 5. 

187. Dopo avere, fuori dalla cavità, attizzato il fuoco tre volte. 

188. Il fuoco. 

189. Vedi sotto, XXX, 106-na e nota. 

190. Col quinto sacramento, il « conferimento del nome », il maestro 
impartisce al fuoco il nome di àiva ( SvT , II, 225). 

191. Vedi per il mantra di questa dea, sotto, XXX, 20-260 e nota. 

192. Intendi il pensiero del maestro, che lo immagina come éiva. 

193. Il rito della nascita ( jàtakarman ) richiede l'accensione d’un fuoco. 


Luce delle Sacre Scritture 


1. Tipo di kunda «cavità 
contenitrice del fuoco», vista 
di piatto e sezione. 

2. Tipo di sruc «cucchiaio 
grande per burro sacrificale», 
visto di piatto e sezione. 

3 * Tipo di sruva «cucchiaio 
piccolo per burro sacrifica¬ 
le», visto di piatto e sezione. 
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anche quella del fuoco richiederà un altro fuoco, per cui si 
cade in un regresso all’infinito ». Costoro (io rispondo) in 
virtù di questa nostra profonda ( gurudarsana ) concezione 
son confutati senza possibilità di risposta 194 . 

[411-412#] Poi che il fuoco di Siva è diventato così puri¬ 
ficato e dopo adoratone, come genitori, lo Sabdaràsi e la 
Màiini, giova congedare il luogo suo puro 195 . Presa quindi 
una porzione di questo fuoco così purificato, occorre porla 
da parte, per approntare il caru 1% . 

[412Ò-413] L’officiante, seguendo un altro metodo, può al¬ 
trimenti, prendere una lingua di fuoco per mezzo dell’apàna, 
inspirando, e unitala col fuoco della coscienza che risiede 
nel cuore, rigettarla fuori, purificata, per mezzo del pràna, 
espirando 197 . Per purificare una cosa, poco importa quale, 
basta infatti considerarla con questa ferma presunzione, che 
cioè è identica a Siva. Da ciò ad essa deriva infatti una 
natura immacolata. 

[414-416#] L’officiante, (secondo altri testi) può offrire 
nove oblazioni al fuoco di Siva, con il mantra Navàtmà 
come compagno, precedute dal mantra OM e seguite dal 
mantra SVÀHÀ. Il fuoco, in tal modo, si identifica con 
Siva, cioè coll’etere, con una generica, universale coscienza, 
diventando così purificato. Come prima 198 , occorre, poi 
applicare la base, il sostenuto e la ruota delle Dee. 

[4160-417#] Il maestro, a questo punto, deve contemplare 
il cucchiaio ed il cucchiaino sacrificale, rivolti ambedue 
verso terra, come Siva, e la Potenza e come tali adorarli 199 . 
Tale, quanto ad essi, il rito di purificazione. 

[417Ò-418#] Se il Signore nel Mdlinìvijaya non ha fatto 
cenno di una purificazione nei riguardi dei due cucchiai, si 


194* Secondo il Trika, tutto ò purificando e purificante al tempo stesso. 
Vedi sopra, XI, 92. 

I 95 * SvT, II, 226: ksamyatàm ity uktvà visarjayet. 

*96. Il cani è un’oblazione di grani di riso cotti in acqua con latte o 
burro, o anche, cotti a vapore. 

197 - MV, Vili, 116-117^. 

198. Vedi anche sopra 389, 390. 

199 - Tale, secondo J, l’implicazione del termine sampasyet. Vedi sopra, 
37 °- Essi sono rivolti verso il basso, per analogia all’emissione o creazione 
( s Y?tyunmukhatayà , J; srstikramena, Ksemaràja, SvT, II, p. 124). 
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deve a questo, ch’Egli ha voluto significare come l’essenza 
d’ogni rito di purificazione non sia altro che la visione della 
verità. 


22. 

IL RITO Dr SODDISFAZIONE 
E PROPIZIAZIONE DEL FUOCO 
(TARPAN AM) 

[4186-421] Il maestro, a questo punto, dopo formata col 
medio, l’anulare ed il pollice, la cosiddetta mudrà della 
gazzella 200 , deve soddisfare e propiziare il mantra-radice con 
cento oblazioni di burro chiarificato, versato col cucchiaino, 
le membra ed i volti con sei ed i mantra restanti con dieci. 
Le oblazioni per soddisfare i mantra possono, naturalmente, 
essere anche mille e più, secondo il denaro di cui si dispone. 
Coloro che, pur avendo denaro, son presi dalla cupidigia, etc., 
mostrano, così facendo, che per loro quanto più conta sono 
le cose esteriori e che la coscienza tiene il secondo luogo, 
sicché, proprio per questo, non son colti da una caduta di 
potenza. « Sebbene iniziato (così è detto infatti nello Svac- 
chandatantro) egli non raggiunge la liberazione» 201 . 

[422-424#] « Ma (dirà qui alcuno) qual è il frutto che 
dànno le azioni rituali eseguite durante la loro iniziazione?» 
La risposta degli intendenti del Gamasàstra a chi così do¬ 
manda è questa, che nel caso di costoro, i mantra son natu¬ 
rati da una potenza malefica e sinistra, Vàmà, e come tali, 
li rinserrano nella vasta prigione della trasmigrazione. La 
potenza benefica e graziosa loro propria, vivificata in essi 
dal Maestro, serve, da parte sua, a cancellare le effrazioni 
involontarie di coloro che seguono le sue proprie scritture 202 . 

[4246-428] Il maestro a questo punto deve prendere 
cucchiaio e cucchiaino, rivolti l’uno verso l’altro, uno in 


200. Vedi l’illustrazione io nella tav. di p. 808. 

201. SvT, I, 21. 

202. J interpreta: le effrazioni involontarie alle regole delle scritture 
accettate. 
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basso ad uno in alto, essenziati da Siva e dalla Potenza, 
pieni di burro chiarificato, come ambrosia 203 ; e dritto e 
composto di mente, di respiro, e di corpo, meditando sulla 
loro unità, stringere forte, attentamente, colla mano sinistra 
il manico del cucchiaio, e, colla destra, l’estremità del cuc¬ 
chiaino; e, così fatto, abbassare il cucchiaio, facendo nello 
stesso tempo ascendere sempre piu in alto il soffio vitale. 
Mentre, in tal guisa l’ambrosia suprema cade, letifica, dal¬ 
l’orlo del cucchiaio, tondo come la luna, nel fuoco della 
coscienza, che brucia nella ruota finale dello dvàdasànta, il 
Maestro offre così l’oblazione — che termina col mantra 
VAUSAT - nel fuoco, divoratore dei mantra. 

[429-431] Il fuoco è la coscienza che sta al sommo, riflet- 
tutasi nella cavità sacrificale, il cucchiaio e il cucchiaino 
sono il soffio vitale, il burro chiarificato è il succo della 
coscienza, deirimmaginare (samkalpacidrasah). Il Maestro 
deve allora offrire l’oblazione completa, appunto con questa 
certezza iniziale, dopo aver fuso, nel fuoco della coscienza, 
che arde nella ruota finale, la cavità, il cucchiaio e il cuc¬ 
chiaino, il burro ed i mantra. Di mano in mano che il cigno 
(kalahamsaka) si leva nell’etere, la sua immagine non vaga 
infatti nell’acqua? E qui accade il medesimo. 

[432-4360] « Maya, il bindu, il sé, il suono, la potenza, 
e Siva pervadono rispettivamente la natura propria, il solido, 
il liquido, l’ardente, il mobile e l’etere. In tal guisa, in base 
cioè a questo rapporto di pervaso e pervadente e via \ ia 
trapassando sempre più in fondo, l’anima pervade tutti i 
princìpi dalla terra a màyà che sono sotto di lei, dopo di 
che si ha la nescienza, l’attaccamento, la necessità, il tempo, 
màyà, la “forza”, l’anima limitata, la conoscenza ( vidyd ), i 
Signori della conoscenza, Isvara, Sadàsiva, la Potenza che 
equivale alla Kundalini, Vyàpini, Samanà ed Unmanà. Il 
Maestro, buon conoscitore dei punti di connessione del canale 


203. La sruc è il cucchiaio oblatorio, di legno, di cui ci si serve pei 
versare il burro chiarificato nel fuoco. Il sruva è un cucchiaio più piccolo, 
sempre di legno, di cui ci si serve per attingere il burro o il latte dal vaso 
( sthàll ) e versarlo nella sruc (vedi illustrazione 2 nella tav. di pag. 488). 
Il burro, osserva J, è in realtà solo nella sruc. 
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di mezzo ( madhyanàdisamdhivid ) deve così, espirando, con¬ 
giungere il discepolo col Senza Nome». Tali le parole del 
Trisirobhairava, laddove è descritta la suprema congiunzione. 


23 - 

L’APPRONTAMENTO DEL RISO SACRALE 
(CAR USA MSIDDHIH) 

[4366-441 a] Dopo di ciò, per mezzo del fuoco che è stato 
all’uopo messo da parte, purificato ma non impresso coi 
mantra, conviene approntare il riso sacrale 204 . Questo può 
essere approntato (sia dal maestro), sia dai discepoli, mentre 
il maestro è intento all’oblazione. Nel riso sacrale possono 
essere usate sostanze speciali o anche ordinarie, a volontà. 
Tutti gli atti rituali, utili all’effettuazione del riso sacrale, 
debbono essere celebrati col mantra del cuore. A questo 
punto il maestro, raccolto il riso ed empiuto di burro lique¬ 
fatto il cucchiaio o il cucchiaino, secondo che si tratti di 
fruizioni o di liberazione, deve recitare uno dopo l’altro i 
mantra delle due triadi degli Dei e delle Potenze, e, come 
settimo, il Màtrsadbhàva e quindi offrire il resto del burro, 
proiettando ad ogni oblazione sul fuoco il mantra SVA, 
costituito di ambrosia, e sul riso, il mantra HA 20S , essenziato 
di fuoco. 

[44x6-442] Il frutto di quest’unificazione del fuoco e del 
riso, che sono rispettivamente il divoratore e il divorabile, 
grazie all’idea concentrata nel mantra SVAHA, è la suprema 
non-dualità. 

[4426] Tale la cosiddetta purificazione di collisione ( sani- 
pdtasamskdra) 206 . Il principio soprastante è qui, dei due, il 
divoratore, il quale è la suprema essenza del divorabile. 


204. Cfr. sopra, st. 412. 

205. SVÀHÀ è un mantra che anche nel rituale vedico accompagna 
il versamento di una sostanza nel fuoco. 

206. O, più propriamente, sampàtahoma. Vedi su questo rito MrT, 
Kriyàpàdci, VII, 44, 45. 
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(Grazie ad esso) il divorabile suole, senza sforzo alcuno, 
vibrar quasi danzando ( riamarti) 207 . 

[4436-444] L’uso di questa parola si deve a questo che, 
grazie ad un’unificazione, si ha una collisione contemporanea 
di divoratore e divorabile e che ambedue collidono, cioè si 
fondono l’un l’altro. 

[4446-447] Giova a questo punto 208 che il maestro, del 
riso, ne offra una parte alla superficie sacrificale, una al 
vaso maggiore ed una al vaso minore, che, con un’altra, 
soddisfi e propizi i mantra, risiedenti nel fuoco, e che ne 
lasci infine una per sé ed una per il discepolo. Dopo avere 
così compiuto quanto doveva e fatta la (conveniente) dichia¬ 
razione al Signore 209 , egli da Lui incitato, deve allora uscire 
all’aperto, per purificare i discepoli, secondo le cadute di 
potenza da cui son stati colti. Ivi, all’aperto, egli deve dar 
loro i cinque prodotti della vacca, il riso sacrale e la bac¬ 
chetta per i denti. 


24. 

(IL RITO PURIFICATORIO DELLA) BACCHETTA 
PER I DENTI 
(DANTAKÀSTHÀ) 210 

La caduta di essa ad E, N, NE, W - e così pure se cade 
per diritto - è di buon auspicio. Negli altri casi essa è invece 
foriera di malaugurio ed occorre quindi celebrare tosto, per 
cento otto volte, un’oblazione accompagnata dal mantra 
PHAT. 


207. In altre parole, come dice J, « vibrare, preso da perturbazione ». 
Nella st. leggo adhisthàtà per aditi stìntali e ayatnataìi per yatnatah. 

208. Le segg. stt. 444Ò-447 sono una parafrasi e commento di MV, 
Vili, 1216-123. 

209. La formula di dichiarazione tratta da MV, IX, 37, 38, è tra¬ 
scritta da Abhinavagupta sotto, XVI, 74-76. 

210. Un piccolo bastoncino fatto di vari legni, perloppiù ancora verdi, 
della grandezza circa del mignolo. Vedi su di esso SSP, I, 11-17. 
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25 - 

L’ULTrMO RITO PURIFICATORIO 
(ANTASAMSKRIYA) 211 

[448-451#] Il Maestro, a questo punto, deve bendare gli 
occhi ai discepoli, servendosi d’un panno impresso col mantra 
dell’occhio - sì che restino immoti, concentrati, grazie a tale 
forzata detenzione 212 - e riempir loro le mani congiunte di 
fiori, perle, gemme e via dicendo. Introdottili quindi dinanzi 
alla superfìcie sacrificale e fattoli mettere in ginocchio, egli 
deve far loro gettare questi fiori, e, di nuovo empitogli le 
mani di fiori, togliere loro rapidamente la benda degli occhi, 
sì che riacquistino d’un subito la vista. 

[4510-456»] Il discepolo, alla vista improvvisa della 
superficie sacrificale, tutta splendente della possanza dei 
mantra, si compenetra con loro, e grazie a questa compe¬ 
netrazione vi si immerge tutto. A quel modo, infatti, che un 
innamorato vede spontaneamente le varie qualità dell’amata, 
così chi è purificato da una caduta di potenza vede presenti 
i mantra. Nulla vieta infatti che i sensi della vista, etc., 
colla cooperazione di tale caduta, diventino idonei a vedere 
anche ciò che prima era assolutamente invisibile. Gli esperti 
(krtaprajna ), infatti, vedendo un corpo, un’acqua, un luogo, 
un immagine, etc., su cui sono stati proiettati dei mantra, 
capiscono sùbito se essi sono o no presenti. Coloro (inoltre) 
che son stati colpiti da un qualche demone, etc., son presi, 
per dir così, da tremore davanti a un maestro, splendente 
dei raggi dei mantra (da lui) proiettati e quindi è chiaro 
che i sensi, coadiuvati da una caduta di potenza, possono 
percepire se essi sono presenti o meno. 


211. Questo rito, come specifica J, consiste nella penetrazione dei 
mantra nei discepoli. 

212. Vedi sotto, XXVI, ir. Sul mantra dell’occhio cfr. XXII, 

XXX, 40Ò-41. 


20-21; 
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26. 

IL RITO DELLA MANO DI SIVA 
{SIVAH ASTA VIDHIH) 

[456Ò-459] Il Maestro, dopo di ciò, deve adorare sulla 
sua mano destra, per mezzo della sinistra, la ruota dei mantra, 
fervente, colma di tutti i cammini, consumatrice d’ogni 
legame; imporla sul capo del discepolo, sul cui corpo è stata 
proiettata la serie dei cammini; ed infine toccare gradata- 
mente con essa ogni parte del suo corpo 213 . Il discepolo, 
secondo che è detto nel Diksottaratantra, grazie all’imposi¬ 
zione della mano di Siva, tutta splendente di fiamme, è 
creato « regolare », è unito, mentre ancora in vita, al principio 
lévara ed è infine fatto idoneo allo studio (delle scritture). 

[460-4631?] « Il discepolo diventa un “ regolare ” (così è 
detto poi nel Devyàyàmalatantra ) dopo e mediante la medi¬ 
tazione di una ruota ad otto raggi, soprastati dagli otto 
Dei Aghora, etc., resa terrifica da roteanti sillabe PHREM 214 , 
contenente un tridente, caratterizzata nell’ombelico dalla 
presenza (dei tre) Bhairava, nel cerchio da quella di Para, 
di fuori 215 da quella di Aparà, nella punta centrale del 
tridente da quella di Paràparà — dopo e mediante, dico, la 
meditazione di questa ruota tutta piena di fiamme, rosseg¬ 
giante, e la visione, di fuori, della mano. La visione di questa 
ruota paralizza infatti i legami 216 . Chi poi desidera dipar¬ 
tirsi tosto da questa vita, giova che innanzitutto l’adori di 
fuori: fatto ciò, l'imposizione di essa sul suo capo da parte 
del maestro lo separa immediatamente dai soffi vitali» 21 '. 

[4630-466»] Grazie così al rito della mano di Siva, il 
discepolo diventa « regolare ». Questi poi, quando separato, 


213. Il rito deH'imposizione della mano manca, come ha osservato J, 
nel MV. Esso è rappresentato nello SvT, III, 142. Vedi anche Mrl , 
Kriyàpàda , VII, 14. 

214. Tale il senso, secondo J, dell’espressione màtrpycinava. 

215. Sempre nel cerchio esteriore. 

216. Il contatto ( sanisparsa ) di essa dà, come vedremo, la morte. 

217. In altre parole, si tratta di un’« iniziazione che dispensa imme¬ 
diatamente il nirvana » {sadyonirvànadiksà ), su di cui vedi sotto, XIX, 
passim. 
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secondo il processo che esporremo più in là, dal legame dei 
princìpi, diventa, a sua volta, un «figlio spirituale», meri¬ 
tevole d’esser congiunto dai maestri alla suprema realtà. Il 
regolare possiede la conoscenza delle « specie » dei mantra e 
e della vera natura della recitazione, dell’oblazione, etc. 
Costui, consacrato prima dal (maestro che) dispensatore di 
nirvana, si identifica quindi con lévara 218 , può diventare 
anche un « adepto», e, alla fine delle fruizioni, risolversi nella 
suprema realtà. 

[4666-468] Chi è dotato di tutte queste virtù ed è stato 
iniziato alla dottrina di Siva, buon intendente delle quattro 
parti delle scritture 219 , studioso dei diciotto, dei dieci sacri 
testi e della via superna 220 , può essere infine creato maestro 
( àcàrya). Dovendosi creare un maestro, il rito della congiun¬ 
zione nella cerimonia della consacrazione ( abhiseka ) dev’es¬ 
sere celebrato da un buon maestro, cominciando dalla terra 
fino all’estremità del nirvana. 

[469] Con queste parole si suole insomma significare 
questo, che cioè il « regolare » è come un figlio di re, idoneo 
ad occupare tutti e tre i gradi di « figlio spirituale », etc. 

[470] Il « figlio spirituale » ha ricevuto sì la stessa congiun¬ 
zione del maestro, ma tuttavia non ha potestà di eseguire i riti 
iniziatici, che comportano « congiunzioni » di più specie diverse. 

[471] Secondo la nostra dottrina, soltanto uno che, 
attraverso i gradi di «regolare», etc., ha raggiunto una supe¬ 
riore attività, diventa maestro, non certo un buddhista o un 
visnuita 221 . 

[472-4740] Tutto ciò è stato spiegato per incidenza e 
torniamo quindi al tema. Dopo eseguito dunque il rito della 
mano di Siva ed aver bruciato con esso i legami del disce¬ 
polo, sin a che, attraverso la meditazione, egli non ottenga 
un riposo (in Siva), il maestro deve far sì che quest’ultimo si 


218. Senso e traduzione incerti. 

219. Le scritture éivaite sono composte di regola da quattro pàda o 
sezioni, rispettivamente costituite dalla dottrina (vidya), dal rituale (kriya), 
dal comportamento ( cavyà ) e dalla disciplina psicofisiologica (yoga). 

220. Vedi sopra, I, 18 e nota. La «via superna» consiste nei sessan- 
taquattro testi monistici. 

221. Vedi sotto, XXII, 286-29^. 
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genufletta dinanzi al vaso maggiore, al vaso impresso col 
mantra PHAT, al fuoco ed al suo proprio sé. Dopo di ciò, 
conviene gettare (fuori dell’edificio) un’offerta agli spiriti ed 
alle madri ~ 2 . 


27. 

L’APPRESTAMENTO DEL GIACIGLIO 
AY YAK LPT1 H) 

[4740-478] Il Maestro, a questo punto, adorato Siva e 
preparato un giaciglio, impresso col mantra PHAT, deve 
farvi salire il discepolo, proiettare su di lui i mantra (conve¬ 
nienti), riposare sulla ruota del cuore del discepolo e rag¬ 
giungere il suo dvàdasànta. (Questo processo si svolge nel 
modo seguente. Mentre, in un primo tempo,) a causa del 
levarsi delle dodici vocali 223 , le «forze» del maestro sono in 
stato di esaurimento, esse, dopo poco, accumulate dall’inspi¬ 
razione, tornano ad essere sedici. Il maestro, una volta che 
la luna della sua coscienza, cioè il suo proprio sé, è perfet¬ 
tamente piena, riposa così nel cuore del discepolo, e, sin 
a che questi non si svegli spontaneamente, penetra poi nel 
suo dvàdasànta, ritorna dopo ancora nella ruota del cuore, 
e così via. Tale il procedimento concernente il sonno. 

[478a-48oa] Il discepolo, addormentatosi, accoglie di forza, 
nella ruota del suo cuore, una luna ed un sole immacolati, 
rispettivamente pieni e magri, e illuminato da questi due 
luminari, (indotti) indipendentemente dalla sua volontà (nel 
suo cuore), eccolo vedere un sogno, atto a palesare gli eventi 
futuri, buoni o cattivi. 

[4800-481»] « Dopo meditato la potenza (della respira¬ 
zione), in forma piena o magra (così infatti è stato detto) 224 


222. Vedi su quest’offerta (bali) MV, Vili, 124. 

223. Il sole (vedi sopra, VI, passim), costituito dal pràna, durante 
l’espirazione. L’entrata nel cuore del discepolo coincide quindi coll’inspi¬ 
razione del maestro e quella nello dvàdaéànta colla sua espirazione. Tutto 
ciò fino a quando il discepolo non si svegli. 

224. VBh, 55, con varianti, di cui l’unica notevole è suptah nel quarto 
pàda, invece di muktah, come si legge nei testi editi. Non posso affermare 
che si tratti d’una diversa lezione del VBh e non piuttosto d’una modi¬ 
ficazione intenzionale di Abhinavagupta. 


32. Abhinavagupta. 
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nello dvàdasànta, occorre, avendo inspirato, meditarla nel 
cuore. L’addormentato è in grado così di ottenere libertà». 


28. 

L’ESAME DEL SOGNO 
(VIC IRAN AM) 

[4816-489] Poi che il discepolo si è addormentato, con¬ 
viene che il Maestro, adorato Siva, mangi il riso sacrale, 
insieme coi suoi assistenti ( sasakhà ) 225 , si netti i denti col¬ 
l’apposita bacchetta, e si metta anche lui a dormire, tutto 
concentrato nella ruota del cuore, infiammata dai raggi dei 
mantra. Di buon mattino, dopo compiuto tutti i riti « per¬ 
petui» ed adorato Siva, il Maestro deve esaminare quanto 
è stato visto in sogno da sé e dal discepolo commisurandone 
la forza. Il sogno più forte, a questo proposito, è quello 
avuto da lui stesso, non l’altro, in quanto che la sua coscienza 
è più nutrita (di quella del discepolo). Nel caso che la coscienza 
del maestro e quella del discepolo fossero poi equipollenti 226 , 
i loro sogni sarebbero uguali. Il preparare, celebrare, etc., un 
rito d’adorazione per gli Dei, per il fuoco, per il maestro, 
una bella donna, il bere del vino, il mangiar carne cruda, 
il bere del sangue, il taglio della testa, lo spalmarsi di sangue, 
sterco o orina, il salire su animali piacevoli a montare, quali 
ad esempio cavalli ed elefanti, l’ascendere una montagna, 
son sogni fausti e in buona parte, anche se non tutti, piace¬ 
voli, e, in quanto tali, il maestro deve illustrarli 227 al disce¬ 
polo, per rallegrarlo. La gioia è infatti, il frutto supremo. 
I sogni contrari son infausti e bisogna celebrare (per neutraliz¬ 
zarli) cento otto oblazioni, accompagnate dal mantra PHAT. 
Quando si ha un sogno infausto il Maestro deve inoltre 
astenersi dal dirlo ai discepoli. Quando il dubbio si è ben 
radicato, ci vuole infatti, per reciderlo, un grande sforzo. 


225. I discepoli già iniziati (MrT, VII, ioi). 

226. Lett. « uguali ». 

227. Vedi sui vari sogni anche il MrT, Vili, io segg. 
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Quanto a coloro in cui il dubbio si è dissolto, il buono o 
malo augurio, significato dai sogni, non ha poi rilievo alcuno. 

[490-491#] Le esperienze oniriche dei discepoli si presen¬ 
tano inoltre in vario modo, secondo il preponderare di questo 
o quell’elemento costitutivo (guna). Il discepolo albescente 
vede cosi il sogno in tutta chiarezza, il Tubescente, attraverso 
segni ed indicazioni e il nigrescente non vede infine alcunché. 
Il fausto e l’infausto, quanto a costui, son determinati uni¬ 
camente dalla sensazione di piacere o dolore (da lui speri¬ 
mentate nel sogno). 

[4916-493#] « Ma (dirà forse alcuno) come allora può il 
nigrescente essere idoneo all’iniziazione?» Ed io rispondo: 
Non muover lite! La verità è che, secondo ciò di cui si tratti 
e chi sia la persona, c’è (in emergenza) questo o quell’ele¬ 
mento costitutivo. Se uno, per esempio, è rispetto a tutte 
le altre attività albescente e nigrescente solo rispetto al cibo 
è forse per questo un abietto? E colui cui succede il contrario 
è forse per questo un eletto? 

[4936-494] Anche chi è stato colto da una caduta di 
potenza, anche chi è stato iniziato, in virtù del vario assetto 
degli elementi costitutivi, può variamente comportarsi di 
fronte a questa o quella cosa, rimanendo però uniforme- 
mente concentrato nella cosa principale (cioè a dire, l’ini¬ 
ziazione) . 

29. 

IL RITUALE DELLE REGOLE 
(SAMA YAM KARMA) 

[494#-49Ó] Il Maestro, quindi, deve insegnare al discepolo 
in che modo si esegue il rito d’adorazione alla divinità e con 
quali mantra. Il discepolo, da parte sua, deve tosto eseguirlo 
ecl il Maestro, sùbito dopo, purificarlo. A questo scopo egli 
deve, ben concentrato (samàhitah ), entrare in contatto, attra¬ 
verso il (suo proprio) soffio vitale, colle sei forze causali, 
Brahmà, etc., risiedenti nelle sei ruote del discepolo, costi¬ 
tuite dal cuore e via dicendo, e (meditare) nei riguardi di 
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ciascuna di esse, otto riti purificatori, dal cuore fino allo 
dvàdasànta. 

[497] (Il discepolo), purificato (come vedremo) da un 
momentaneo contatto colla coscienza 228 , diventa, in tal guisa, 
grazie alla distruzione delle impurità di cibo, seme, carattere 
e luogo 229 , un «nato due volte» ( dvijah ). Purificato da tutti 
i quarant’otto riti sacramentali egli è così un vero e proprio 
« nato due volte » 23 °. 

[498-505] La fecondazione 231 , la generazione d’un maschio, 
la divisione dei capelli, il rito della nascita, il conferimento 
del nome, l’uscita, il primo nutrimento, la tonsura, la presa 
dei voti 232 , le quattro pratiche da osservare durante l’appren¬ 
dimento del Veda - aistika, pàrvika, bhautika, saumika - 
(il taglio della barba, accompagnato dal) dono di due vacche. 
E con questi quattordici sacramenti si è arrivati alla fine 
dello stadio di studenti. Il quindicesimo è il matrimonio. 
Dopo di esso si hanno i sette sacrifici domestici (pdkayajnah), 
vale a dire i sacrifici da celebrare l’ottavo giorno dopo la 
luna piena, quelli da celebrare durante le congiunzioni pla¬ 
netarie, l’offerta post mortem, la éràvani, l’agrahàyam, la 
caitri, l’àévayuji. Vengono, a questo punto, le sette oblazioni 
solenni (liaviryajnah ), cioè, l’istaurazione del fuoco (agnyd- 
dheyam ), l’oblazione al fuoco ( agnihotra ), il sacrificio della 
luna piena (paurnamàsah) e della luna nuova ( darsam ), il 
rito quadrimestrale ( cdturmdsyam ), l’immolazione di animali 
[pasubandha), il rito dedicato a (Indra) «buon protettore» 
(sautrdmani). I sette sacrifici del soma sono l’agnistomah, 
l’atyagnistoma, l’ukthya, il sodasin, il vàjapeya, l’aptoryàma 
e l’atiràtra 233 . Vengono poi il hiranyapàda con altri mille 
sacrifici e infine il sacrificio del cavallo, il quale è il trentot- 

228. L'epiteto bodhasparàcipavitritah, da me riferito al discepolo, può 
essere anche riferito al maestro. Vedi sotto, st. 521. 

229. Vedi SvT, IV, 68; MrT, Vili, 64. 

230. La fissazione dei samskdra al numero di 40 si trova nei Dharma- 
sùtra di Gautama, che aggiunge ad essi otto virtù dell’anima (I, 8, 8; I, 8, 
24). 

231. Vedi per la seguente lista dei sacramenti, lo SvT, X, st. 386-411. 

232. L ’iipanayancim o «introduzione (al maestro)». 

233. Vedi sulla natura di questi sacrifici L. Rènou, Vocabulaire du 
Ritual Vèdique, Paris, 1954, su b voces. 
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tesiino ( asvamedlia), con cui si è arrivati alla fine dello stadio 
di «capo di casa» ( grhastha ). Si hanno poi i due stadi di 
anacoreta ( vanaprastila) e di rinunciatario ( samnyàsin). Se¬ 
guono a questo punto le otto qualità del sé, vale a dire la 
compassione (per tutte le creature), la sopportazione, la 
mancanza d’invidia, la purezza, il commettere azioni che non 
siano di danno altrui, il dirigere il pensiero su cose buone, 
l’elevatezza di sentimento ed il contentamento. 

[506-508] Altri sette riti purificatori, (compresi nei prece¬ 
denti) sono l’investitura con il cordone, il conferimento della 
bacchetta per i denti, della pelle di antilope nera, del segno 
fatto di cenere, l’adorazione al fuoco, i riti dei crepuscoli 
e del mezzogiorno e l’elemosina. I sette voti sono il bhauteéa, 
il gànesa, il gànapatya, l’unmattaka, l’asidhàrà, ed il ghr- 
tesa 234 . Questi riti di purificazione e questi voti son com¬ 
presi nel nono rito, cioè la presa dei voti, il quale è il prin¬ 
cipale. L’ultimo sacramento ( antyesti ) 235 è compreso da parte 
sua nello stadio di rinunciatario. 

[509-5ila] Purificato che sia da questi sacramenti, il 
discepolo diventa un « nato due volte », idoneo, di conse¬ 
guenza, a diventare una parziale incarnazione di Rudra 
(rudràmsa). Questi riti purificatori debbono essergli, dal 
Maestro, conferiti o attraverso il soffio vitale o attraverso 
oblazioni, mediante grani di sesamo, etc. 236 , provviste dei 
mantra opportuni. 11 conferimento di sacramenti è effettuato 
in questo caso, mediante la successiva e ripetuta recitazione 237 , 
attraverso le varie parti del corpo del discepolo, quali la 
testa, etc., del mantra OM, del mantra del cuore, del nome 
del discepolo seguito dal verbo purificare coniugato alla 
prima persona, e del mantra SVÀHÀ. 

[5116-512] Il grado di coscienza corrispondente ad una 
parziale incarnazione di Rudra è preceduto dalla condizione 


234. Vari voti comportanti speciali astinenze, etc. 

235. Il rito funebre, su di cui vedi sotto, XXIV. Cfr. anche IC, I, 
§ 740. 

236. I grani di sesamo, unti di burro, ed il burro chiarificato sono lo 
strumento delle oblazioni. Vedi SvT, X, 413. 

237. Cinque volte per sacramento. 
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di « nato due volte », la quale consiste infatti nelle virtù 
della pace, etc., ed è una qualità della coscienza. 

[5i2«-5i3fl] A quel modo che, nel processo di cottura 
delle sostanze che producono l’oro, etc., appare, prima di 
esso, l’argento, etc., così nel processo di purificazione della 
coscienza appare, come stadio intermedio, la condizione di 
nato due volte. 

La causa dello stato di «nato due volte» non 
è la matrice. Il vero brahmano, com’è detto, è colui che ha 
pacificato il suo sé. Tutto ciò è stato discusso dall’Asceta 
nel Moksadharma 23S , etc., ed esposto anche dal Dio in varie 
scritture, quali il Mukutatantra, etc. 

[ 5 1 5 ] Quando nella Smrti leggiamo che da due brahmani 
nasce un brahmano quest’affermazione si basa su di un calcolo 
di probabilità ed è determinata da questo, che la coscienza 
è frammischiata al corpo 239 . 

[516] Gli eletti Veggenti che son nati da madri appar¬ 
tenenti ad infime caste, quali quella dei dhivara, etc. non 
son forse e meritamente brahmani? 

[517] In questa scrittura segreta, proveniente da Siva, 
la quale si propone d’insegnare la realtà vera delle cose, i 
vari usi e costumi concernenti le caste, etc., non formano, 
perciò oggetto d’insegnamento 24 °. 

[518] Le scritture ordinarie (dov’essi indubbiamente, son 
esposti) son pervase da una potenza malefica e sinistra, 
Vàmà. Le ambigue idee (di casta, etc.), son state create da 
Siva, per tutelare le attività ed i comportamenti degli uo¬ 
mini 241 e procurar loro i frutti convenienti. 

[ 5 I 9 ' 5 2 °] Il discepolo che, divenuto, come s’è detto, un 
nato due volte, entri in contatto — semplice contatto e non 


238. Titolo di una sezione del XII libro del Mahàbhàrata, dal cap. 174 
alla fine (vedi p. es. 261, 31, 32). 

239. L’essere o no un brahmano, secondo Abhinavagupta, è un fatto 
puramente di coscienza. 

240. Le divisioni castali, negate dal Trika e dal Kula, sono ammesse 
nello Scivaismo del Sud: vedi su di ciò lo studio di H. Brunner, Les Caté- 
gorics societies védiques dans le Sivaisme dii Sud, JA, CCLII/1964, pp. 451- 
472. 

241. Lett. «per mandare ad effetto l’emissione)), etc. Srsti è ben com¬ 
mentato da J con lokavyavallava. I frutti sono i cieli, gli inferni, etc. 
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riposo - collo dvàdasànta, in unità col suo più intimo sé, 
discendendone tuttavia sùbito, diventa allora, una parziale 
incarnazione di Rudra, per cui si dice che è un « regolare », 
perfettamente purificato. 

[5206-521^] Un «regolare» è idoneo allo studio, alLudi- 
zione delle scritture, alle cerimonie perpetue ed all’ossequio 
al maestro. Negli altri casi, per adorare il Signore, deve 
ricorrere al Maestro. 


30. 

LE VARIE REGOLE 
( SAMAYÀH) 

[52i&-53ia] Conviene a questo punto che il Maestro espon¬ 
ga al discepolo - che è diventato, come si è detto, una parziale 
incarnazione di Rudra - le (varie) regole. Queste nel Devyà- 
yàmalatantra son state fissate dal Signore al numero di 
sessantaquattro. Queste sessantaquattro regole son divise in 
otto gruppi, concernenti rispettivamente il non dire, il non 
fare, il nascondere, l’adorare, il soddisfare, il porre in essere, 
il colpire ed il confondere. 

1. Le otto cose che conviene non dire sono l’intima natura 
dei mantra e dei tantra, le regole, i rituali e le riunioni 
segrete, parole senza fondamento, parole aspre e menzogne. 

2. Le otto cose da cui conviene astenersi sono le azioni 
senza frutto e quelle nocive, il toccare la donna altrui, 1 or¬ 
goglio, la frode, e il danneggiare altri con spiriti malvagi, 
veleni e malattie. 

3. Le otto cose che occorre nascondere sono il proprio 
mantra, il rosario, il proprio sapere, la conoscenza della 
verità, le discipline adottate, le qualità, i difetti, i segni 
delle perfezioni. 

4. Le otto cose che conviene adorare sono il maestro, 
la scrittura, il Dio, il fuoco, coloro che eccellono nella cono¬ 
scenza, le donne, il voto 242 , la famiglia del maestro. 


242. La propria niudrà, etc. (J). 




504 


CAPITOLO XV 


5. Le otto creature da soddisfare sono i poveri, gli afflitti, 
i genitori, le divinità tutelari (ksetrapàla ), i vari esseri viventi, 
gli uccelli, i demoni che frequentano i cimiteri, le dee risie¬ 
denti nel corpo. 

6. Le otto cose da porre in essere apprese dalla viva 
voce del maestro, sono Siva, la Potenza, il Sé, la mudrà, la 
natura dei mantra (l'idea della nullità della) trasmigrazione, 
le fruizioni e la liberazione. 

7. Le otto cose da colpire sono l'attaccamento, l'odio, la 
detrazione, la pusillanimità, la gelosia, la presunzione, coloro 
che infrangono le regole e quanti non le praticano. 

8. Le otto sorta di esseri da confondere son coloro che 
seguono le dottrine dei vincolati, i crudeli, gli astiosi, i tra¬ 
ditori, gli sprovveduti, i satelliti dei principi, i malvagi e 
gli ostacolatori. 

[53 I ^“53 2 ] Da adorare son poi le Sàkini, di cui così parla 
il Gamatantra : « Delle Sàkini, due volte più ardite, quattro 
volte più desiderose ed otto volte più avide (delle donne) 
v'è da esitare prima di pronunciare finanche il nome» 243 . 
Quanti seguono la tradizione del Kula ma non fanno uso 
delle sostanze « eroiche », non debbono abitare insieme coi 
vincolati. Tale l'opinione del Màdhavakulatantra . 

[ 533 _ 537 a ] Conviene inoltre che il «regolare» adori di 
continuo con spirito di eguaglianza la ruota delle divinità, 
il maestro, il fuoco, e le scritture e che non mangi se non 
di quello che è stato ad essi già offerto, non sottragga le 
loro sostanze 244 , ed adori la famiglia del maestro. Essa 
(a somiglianza delle famiglie ordinarie) è essenzialmente 
costituita da fratelli, moglie e figli, congiunti con lui con 
legami di conoscenza, non di sangue, ché chi è congiunto 
in tal modo e un vincolato ordinario 245 . Le persone per cui il 


2 43 - Le Saltini sono una sorta di streghe, ipostasi aneli'esse della po¬ 
tenza di Siva. Secondo V AgP (50, 38) esse son dotate d’uno sguardo obliquo 
(vakradrstayali ), ossia di « malocchio ». Vedi su di esse la nota di M. Th. 
Mallmann, op. cit., pp. 204-206. 

244. Parafrasi di MV, Vili, 132. Le sostanze o «effetti» del Dio 
(devcidravya) sono le vesti, gli ornamenti, i gioielli, etc., con cui sono ornate 
le sue immagini (vedi SSP, II, p. 272). 

245. Vedi sotto, XXVIII, 194. 
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maestro ha speciale affezione, debbono essere adorate per 
compiacerlo, non per le loro intrinseche qualità, e così come 
il maestro dev’essere adorata la loro famiglia. 

[537^-540] Il discepolo non deve biasimare il maestro, 
non trovar motivo di biasimo, non prestare orecchio ad esso, 
né provocarlo ad ira. Davanti al maestro, senza suo espresso 
ordine, deve astenersi da ogni attività ordinaria o non ordi¬ 
naria, quali l’ira, il gioco, l’ascesi, la recitazione di mantra, 
e limitarsi unicamente a servirlo. Conviene infine che egli 
non usi di cosa alcuna già usata dal maestro - giaciglio, 
vesti, seggio, etc., né la tocchi coi piedi: si limiti bensì a 
venerarla. 

[54011-545] « Sebbene uno osservi le penitenze krcchra, 
càndràyana 246 , etc., (cosi è detto anche nel Trisirobhaira- 
vatantra) e se ne stia in una foresta come un pezzo di legno, 
sebbene osservi il voto della lama della spada ( asidhàra ) 24 7 , 
ed adempia alle discipline ed alle proibizioni, non ottiene 
tuttavia il piano supremo. Chi invece è dedito a compiacere 
il maestro colla mente, coll’azione e colla parola, ottiene, 
proprio grazie al maestro (convenientemente) soddisfatto e 
propiziato, il sommo bene, nella sua pienezza e meraviglia. 
A quel modo che la terra, coperta d’abbondanti nevicate e 
battuta dal vento, si presenta come un’unica tavola di 
pietra, così quand’uno pratica le proibizioni, etc., nella loro 
fissità, quanto se ne ricava è una cosa unica. Il Maestro, 
invece - il cui sapere si estende a tutti gli aspetti del cono¬ 
scibile - una volta compiaciuto, ci procura una conoscenza 
piena, in via d’espansione ( prasaral ). Una semplice conversa¬ 
zione con Lui è già fonte, per noi, d’un’immediata elevazione. 
Giova perciò compiacere il Maestro». 

[546-55ia] Da un semplice colloquiare con lui, secondo 
ch’è detto anche nel Màlinivijaya 248 , il peccato viene imme¬ 
diatamente distrutto. Giova quindi il maestro, prima di 


246. Particolari penitenze, caratterizzate da digiuni, etc. 

247. Vedi su questo voto P. V. Kane, HDh, V, 266. La parola indica 
che questo voto è cosi tagliente o difficile come camminare sulla lama 
d'una spada. 

248. MV, II, 1 la. 
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sceglierlo, esaminarlo attentamente, in base al suo sapere 
ed ai segni, com’è detto nella scrittura, ed al suo comporta¬ 
mento (che dev’essere) conforme alle scritture. Vedi di entrare 
in dimestichezza con un tale maestro! Costui la conoscenza 
l’espone per affetto, non per cupidigia. Lui soddisfatto, gli 
Dei son soddisfatti ed i maggiori, lasciati gli inferi, accedono 
immediatamente alla grande dimora di Siva. Quella casa in 
cui il maestro mangia, quivi (l’avo) risiede e va (poi) nella 
dimora di Siva: così sapendo, nell’offerta post-mortem, occorre 
sempre adorare il proprio maestro 249 . Questi deve mangiare 
egli stesso, e, fatto ciò, così dire agli altri di fare. Chi invece, 
iniziato, celebri il rito dell’offerta post-mortem da sé, non 
consegue da questo rito alcun frutto e trasgredisce per 
soprappiù le regole. 

[55x6-557^] V’è di più. Conviene astenersi dal fare ingiuria 
ai beni consacrati a Candì, sia pure offerti da seguaci del 
Siddhànta 25 °, né mai pronunciare parole che designino le 
Sàkinì. Degne (sempre) d’adorazione son poi le donne, poco 
importa se brutte, vecchie, viventi del loro lavoro, di bassa 
casta, di membra difformi, cortigiane o di liberi costumi. 
« Da adorare con ogni cura (così è detto anche nel Gama- 
tantra) da adorare come divinità son le donne che hanno 
trasceso le convenzioni del mondo ( niràcàra ), che mangian 
di tutto, che son di là dal bene e dal male, che vivono libe¬ 
ramente, che mangiano carne, che son dissolute». Da adorare 
son poi le cortigiane e la loro casa è un vero e proprio luogo 
santo ( praydga ), dove giova regolarmente sacrificare. Quanto 
alle donne bisogna poi astenersi dal fare ogni azione che 
possa disgustarci di esse, ond’è che occorre evitare di vederle 
nude o col seno scoperto. Conviene non essere presi da 
disgusto davanti alla smorfia ( mudrikd?) d’una donna vecchia 
o morta. La difformità è quivi bellezza. Giova inoltre non 
palesare i convegni (segreti). 


249. Il senso delle stanze 549-5500 non mi è del tutto chiaro. Sul 
sacrificio post-mortem vedi sotto, XXV, passim. 

250. Vedi sopra, 533-5370. (MV, Vili, 132; SvT, V, 47). Candì sta 
qui per Canda o Candesa, importante divinità del seguito di Siva, su cui 
vedi Rao, op. cit., II, 1, pp. 205 segg.; II, 2, pp. 463 segg.; SSP, II, 272. 
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[557^-558] Se in un trivio, etc., ci si imbatte in un’im¬ 
magine di divinità spoglia e trascurata, questa dev’essere 
adorata. In tutti i giorni d’adempimento normali e speciali 
conviene concelebrare un particolare rito d’adorazione per il 
maestro ed intermettere lo studio. Nell’unione rituale bisogna 
essere privi di cupidigia. 

[559-560] Non bisogna aver mai repugnanza per le sostanze 
«eroiche» quali il vino, etc., né criticare, bensì lodare senza 
intermissione chi ne fa uso. Ad ammaestrarli non si com¬ 
mette tuttavia nulla di male, se, naturalmente, il cuore non 
li odia. Ogni diversa disposizione di mente verso di esse 
dev’essere sradicata. 

[561-562] Il nome del Maestro, delle Scritture e delle 
Dee è un mantra e quindi non deve essere pronunciato fuori 
dal rito d’adorazione, e, una volta evocato, dev’essere sod¬ 
disfatto e propiziato. Il Beato stesso ha infatti detto che 
se ad un mantra evocato non si rende soddisfazione questo 
rapisce una metà del nostro corpo. 

[563] Com’è detto poi nell ’Urmitantra, non bisogna divul¬ 
gare o avere a disgusto l’agire delle dee e degli eroi, né 
rivolgersi loro a mani vuote. 

[564-5651?] Il nome del maestro dev’essere pronunciato 
preceduto dalla sillaba srl , e non da chi sia a mani vuote. 
L’ombra proiettata dai maestri, etc., non dev’essere oltre¬ 
passata, né discorrendo con eterodossi, parlare del contenuto 
delle proprie scritture o anche solo indicarlo. 

[5656-566»] In ogni cerimonia occasionale, alla metà del¬ 
l’anno, e così pure in occasione della dedica dei sacri cordoni, 
occorre di regola 251 celebrare un’adorazione speciale. 

[5666-567»] Chi non abbia ricevuto la proiezione dei man¬ 
tra, non deve assistere (ai sacri riti). Occorre poi guardarsi 
dallo studiare altre scritture. Un conoscere non ancor ben affer¬ 
mato può infatti vacillare per l’apprendimento di cose diverse. 

[5676-568»] Gli attrezzi ed utensili della casa, in quanto 
utili al sacrificio alle divinità sono meritevoli di adorazione 
e non debbono quindi essere toccati coi piedi o negletti. 


251. Leggo nityam per nitydt. 
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[5686-569] Nel caso che si riceva a casa una visita della 
famiglia del maestro bisogna poi celebrare una qualche 
cerimonia speciale. Conviene inoltre astenersi dal criticare gli 
iniziati, con spirito d’avversione. Ad ammaestrarli non si 
commette tuttavia nulla di male. L’ammaestramento non è 
infatti mosso da spirito d’avversione. 

[570-571] Non bisogna vivere insieme con seguaci di 
dottrine inferiori, quali i Visnuiti, etc., né divulgare di aver 
(occasionalmente) mangiato o dormito con loro. « I parti¬ 
giani d’altre dottrine (com’è detto nel Màdhavakulatantra), 
siano esse la Vedica o la Visnuita, e quant’essi dicono debbon 
essere sempre evitati ». 

[572-573] Il contatto con gente che non appartiene alla 
nostra famiglia spirituale ( akulina ) è infatti fonte di paura, 
a causa della rovina spirituale che può essere prodotta da 
un’adesione alla loro famiglia. Chi segue la tradizione del 
Kula, l'unica degna ( ekapdtra ), deve perciò evitarli. Se poi, 
per negligenza, taluno di essi si è a noi accompagnato in 
una riunione (religiosa), conviene (parimenti) adorare la ruota. 

[ 5736 - 574 ] Secondo ch’è detto nell’ Vrmikaulatantra, bi¬ 
sogna evitare ogni contatto con chi segue altre scritture, 
con chi è devoto a maestri d’altre dottrine, cogli stolti, con 
chi trae la sussistenza da sostanze che appartengono alla divi¬ 
nità 252 , con chi offende una potenza, con i malvagi. 

[ 575 ] Bisogna astenersi, nell’iniziazione, etc., dal dirigersi, 
dubbiando, verso i luoghi sacri ( àyatana ), etc., né, parimenti 
conviene ricercar la causa dell’intepidimento di detta confi¬ 
denza (in essi). 

[576] Occorre guardarsi dal considerare, nominare e trat¬ 
tare i nostri compagni di dottrina in modo diverso, secondo 
la casta cui appartengono, bensì considerarli come uguali 
a Siva. 

[ 577 - 578 ] Conviene stare in compagnia di donne fornite 
di sana conoscenza e sforzarsi di infervorare il (proprio) 
conoscere; e così astenersi dall’andare con donne non iniziate 


252. Vedi sopra, 533-537# e nota. 


L’INIZIAZIONE ATTINENTE AI « REGOLARI » 


509 


e di rendere inutile ciò che nasce da esse 253 . Le cerimonie 
concernenti l’unione di mezzanotte debbono essere celebrate 
in compagnia. Bisogna inoltre annusare l’aroma della carne 
arrostita, etc. Esso è infatti caro alle dee. 

[579-580] Il comando del Maestro deve essere osservato 
senza tener conto di null’altro. Conviene inoltre esser tutti 
concentrati sui mantra, né senza prima aver eseguito l’ado¬ 
razione delle scritture, l’adorazione, la recitazione, la medi¬ 
tazione, la disamina e le cerimonie secondarie dedicarsi 
inutilmente alle tre specie di riti 254 . Bisogna (naturalmente) 
astenersi dal provocare la morte altrui 255 con mantra e riti 
magici o dandogli veleno. 

[581-58411] Nel caso di un’infrazione delle regole, bisogna 
rivolgersi al maestro (o, questi non essendoci, alla sua fami¬ 
glia, o, essendo assente anche questa, a qualcuno della sua 
linea spirituale) e, naturalmente, osservare quant’egli dice 
con ogni cura, senza dubbio alcuno (uirvikalpam). Il Maestro, 
tutto concentrato a penetrare il senso delle scritture, etc., 
è infatti Siva stesso, né può da lui uscire parola se non 
verace. L’umiliarsi (prahvìbhàva ) dinanzi a Siva ha, come 
suo fine, la purificazione di noi stessi, e, nel caso del maestro 
serve, oltre a ciò, anche a rallegrarlo, adempiendo, come 
tale a un doppio ufficio. La soddisfazione del maestro è 
ferace di frutti per il discepolo. 

[5846-58611] Anche quando un « regolare », il buon suc¬ 
cesso delle cui aspirazioni dipende unicamente dal maestro, 
consegue la conoscenza, egli proprio per venerazione verso 
questa conoscenza, deve se possibile considerare il suo maestro 
ancora più maestro (di prima). Colui perciò che, dopo otte¬ 
nuto la conoscenza, non è pervaso da venerazione per il 
maestro, non ha palesemente confidenza nella conoscenza 
ed è, in verità 256 , un perduto. 

[5866-588(2] Un maestro che non abbia confidenza nella 
conoscenza, istruito ( sàstrita) e devoto solo a parole, e nel 

253. « Il kundagolaka, etc. » (J). Vedi sotto, XXIX, 14-16; 22-24(1. 

254. Obbligatori o perpetui, occasionali ed opzionali. 

255. Leggo bàdham per vadavi. 

256. Leggo na satyam per nàsatyavi. 
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segreto del cuor suo detrattore della conoscenza, non deve 
ovviamente essere adorato. Un tale maestro bisogna, in 
verità, guardarsi dal sceglierlo, e, una volta sceltolo, occorre 
abbandonarlo. I maestri delle dottrine dei Visnuiti non 
debbono essere considerati (alla stregua dei veri maestri) 
come i principali. 

[588ò-59i«] « I comandi del maestro concernenti il soffio 
vitale o il corpo (tali le qualità che secondo V Vrmikaula- 
tantra deve avere il maestro) non debbono essere trascurati 
né messi in dubbio. Vero maestro è colui che ci scopre l’ini¬ 
ziazione del Kula, la scrittura del Kula e la conoscenza 
della realtà». Gli altri son maestri solo di nome. Le qualità 
che secondo l’Ànandasastra deve avere il maestro si riducono 
invece a questo, che maestro è colui da cui deriva l’ini¬ 
ziazione, i trattati sui mantra, e la conoscenza della realtà. 

[5916-592] Gli emblemi da portare non debbono essere 
di ordine manifesto, esteriormente non bisogna far mostra 
di alcun emblema né bisogna far lega con chi li porta. Coloro 
che li portano debbono essere difesi e nulla più. Le persone 
brutte e difformi non debbono ispirare disgusto. 

[ 593 ] Nel Ràtrikulatantra è poi detto così: «La libera¬ 
zione proviene dal venir meno del dubbio, da vesti o bagni 
impuri non si ha di essa neanche l’ombra». 

[ 594 - 595 ^] « Bisogna guardarsi dallo scrivere il cuore dei 
mantra » - così è detto nel Màlàtantra il mantra dev’essere 
estratto da un suo membro 257 , non messo per iscritto su 
un foglio. Conviene evitare di essere attaccati a cose irreali, 
per parzialità. 

[ 595 ^- 598 «] Le otto specie di errori determinate dalla 
nascita, dalla conoscenza, dalla famiglia, dalla disciplina del 
corpo, dalla ragione, dalle qualità e dalla ricchezza, di cui 
si fa menzione nel Kulagahvaratantra debbono essere rapi¬ 
damente abbandonate, come altrettanti demoni. Esse deb¬ 
bono essere fuggite anche secondo il Nisisamcàratantra. 
L’errore più negativo è quello della nascita, che si esprime 
nel pensiero: « Io sono un brahmano e come posso quindi 


257. Senso incerto. 
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dedicarmi ad altro che non sia stato prescritto dal Veda?» 
Nel Kulagahvaratantra son fomiti esempi anche delle altre 
specie di errori. 

[ 59 S£- 599 a ] L'errore fa sì che uno che è in un certo modo 
pensi, sia pure involontariamente, di essere in un altro modo, 
e, in quanto tale, offusca il suo essere proprio. Tale la ragione 
per cui di esso si parla qui come di un demone. 

[599&-6oia] Nei riguardi di ciò che è naturato di coscienza, 
nessun vano pensiero di nascita o altro ha luogo a procedere. 
Tale pensiero consiste in un travisamento della realtà, di 
cui nasconde la vera natura. La coscienza, nella sua vera 
realtà, integra ed indivisibile, non può essere oggetto di 
nessuna immaginaria partizione, che, automaticamente, la 
contrarrebbe. Tutte queste partizioni sono, senza eccezione, 
errori e meritano, come tali, di essere abbandonate. 

[6016-604#] « Il Signore è indipendente da tutto (così 
ha poi chiaramente detto il Signore nell ’ Ànandatantra) ed 
agisce com’uno meno se l'aspetta (vanta), né per far ciò 208 , 
tiene conto della purità. Le dee, nel sacrificio, son soddi¬ 
sfatte da carni sanguinanti, non dairapplicazione di cose 
pure (o ritenute tali). Fra brahmani e uomini d'ultima casta 
dev'essere conversazione assieme, ed alla fine poi i raggi 
(marìcayali) non saranno più fonte di deformazione 2d9 . Dalle 
distinzioni immaginarie ( vikalpa ) non può perciò venir altro 
che l'inferno. Il corpo è costituito da tutte le divinità, in 
tutti i viventi». 

[6046] Tutto ciò è stato ben esposto anche da Nakulesa, 
etc., laddove dicono che l'unico luogo santo è il corpo, che 
non si deve andare in altri luoghi santi; che 1 unico luogo 
di pellegrinaggio è il mantra, che si debbono evitare gli 
altri luoghi di pellegrinaggio. 

[606-608#] Divenuti, senza difficoltà, consapevoli di que¬ 
st'ingiunzione, occorre abbandonare la rete delle ingiunzioni. 
L'assorbimento totale (saniàdhi) non può essere ottenuto 
altro che grazie ad una chiara certezza (mscaya): così sapendo, 


258. Forse, la grazia o favore divino. 

259. Senso incerto. I « raggi » sono solitamente gli organi di senso. 
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il conoscente delle ingiunzioni, evita ogni confusione mentale. 
Dal cuore del mantra in fuori, non c'è dovechessia altra 
cosa suprema: così sapendo, il conoscente delle ingiunzioni, 
evita la rete dei mantra. 

[ 6 o 8 ò- 6 o 9 <z] L’offerta di cibo (naivedya) si deve farla 
mangiare e quanto ne avanza gettarlo nell’acqua di una 
corrente. Se essa è mangiata dai pesci, che son stati prece¬ 
dentemente iniziati, non ne segue peccato alcuno 26 °. 

[ 6 o 9 &- 6 io«] Le «regole» ( samaya ) son così chiamate ad 
un triplice titolo, perché debbono essere necessariamente 
osservate 261 , perché grazie ad esse si va verso la suprema 
realtà, e perché son causa dell’ottenimento della conoscenza. 

[6ioi-6iifl] Il maestro, dopo aver impartito così le regole, 
deve adorare il Signore e quindi dimetterlo nell’etere della 
sua propria coscienza, pacificata, dissolvendone il « corpo ». 

[6iiò] Nel caso che al discepolo non si debba impartire 
sùbito dopo l’iniziazione di « figlio spirituale », giova asper¬ 
gerlo con acqua tratta dal vaso di Siva, impressa col mantra 
PHAT, e quindi, con essa, aspergere anche se stessi. La 
ragione di quest’aspersione sta in questo, che il Signore, nel 
suo « corpo » d’acqua ed unito al detto mantra, tutto alimenta 
ed integra. 

Tale l’iniziazione delle regole, da me illustrate diffusamente 
e in sunto 262 . 


260. Vedi sotto, XXVI, 71. 

261. Tale il senso ordinario della parola. Gli altri due sensi son rica¬ 
vati dall’analisi etimologica del termine, fatto qui derivare da i, nel duplice 
senso di andare e di conoscere. 

262. In sunto, quanto all'argomento e diffusamente, quanto all’opera 
J interpreta nel modo contrario. 
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L’INIZIAZIONE ATTINENTE 
AI «FIGLI SPIRITUALI» 

Passiamo adesso ad esporre il rito occorrente, secondo 
eh’è stato detto da Siva, per diventare un «figlio spirituale)') 
(putraka). 

[1-2] Quando dunque il maestro vuol promuovere un 
regolare al grado di « figlio spirituale », di « adepto » o di 
maestro, allora, effettuata la cerimonia di purificazione pre¬ 
liminare (adhivàsa), deve, all’indomani, disegnare il mandala, 
così com’è stato detto circa il sacrificio «composito» ed 
altrove L 

[3-4] Nel Màlimvijaya si parla (così) di cinque ruote, di 
sei, otto, dodici, sedici e ventiquattro (raggi) rispettivamente 1 2 ; 
nel Triéirobhairavatantra, di ruote di trentadue e sessanta- 
quattro (raggi); ed infine nel Siddhayogìsvarimatam di ruote 
d’un infinito numero (di raggi). 

[5] Qualechessia perciò il sacrificio, quali e quante le 
ruote con cui è connesso e qualechessia il rituale d’adorazione, 
il maestro deve innanzitutto tracciare il mandala. 


1. 

L’UNIFICAZrONE MENTALE BASATA SUL MANDALA 
(MANDALÀTMÀNUSAMDHÀNAM) 

l 5 ~ 7 a ì Le tre Dee son collocate via via nei tre tridenti, 
mutando (come vedremo) di posto, e prima in mezzo, poi 
a destra ed a sinistra son tutte e tre compiutamente adorate 3 . 


1. «Composito» (sàmudayika) è chiamato in MV, Vili, 806, il sacrificio 
interiore. Il termine «composito » è commentato nel MrT, II, p. 151, colle 
parole samiidàyenànekàngascimàhàrena nirvartyà (scil. suddhih). 

2. Vedi sotto, XXXIII, passim . 

3. Vedi sotto 120-150. 


33. Abhinavaguptà. 
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Il procedimento da tenere nel disegno dal mandala sarà 
sommariamente esposto più in là 4 . 

[76-9] Disegnato 5 dunque il mandala occorre innanzitutto 
nettarlo con un panno profumato. Il maestro quindi, bagna¬ 
tosi, deve adorare come prima, dinanzi al mandala, le divi¬ 
nità del corteggio esterno 6 , e, nella porta, le divinità della 
porta. Stando nella parte orientale del mandala, egli deve 
quindi adorare da NE a SE, Ganesa, etc., sino ad arrivare 
via via al dio custode del luogo (ksetrapati). 

[io] I sette che, secondo i nostri maestri, son da adorare 
nel rito d’adorazione dei maestri sono Ganesa, il Maestro, 
il Maestro del Maestro, il Maestro di quest’ultimo, i Maestri 
antichi, la Dea della Parola, ed il dio custode del fuoco. 

[n-12] Quindi, ricevuta l’autorizzazione d’uso, occorre 
adorare, con fiori, incensi, etc., la potenza di base (àdhà- 
rasakti) e via dicendo, dalla radice del tridente fino a Siva, 
all’estremità dei loti bianchi. Questo rito d’adorazione deve 
ripetersi via via circa ogni tridente. 

[126-15#] Nella punta centrale del tridente di mezzo 
risiede Bhairavasadbhàva, insieme con Para, nella punta di 
sinistra Navàtmà insieme con Aparà e nella punta di destra 
Ratisekhara insieme con Paràparà 7 . 

Nella punta centrale del tridente di destra risiede Rati- 
éekhara con Paràparà, nella punta di destra Bhairavasad¬ 
bhàva con Parà (e nella punta di sinistra Navàtmà con Aparà). 

Nella punta centrale del tridente di sinistra risiede Na¬ 
vàtmà con Aparà, nella punta di sinistra Bhairavasadbhàva 
con Parà (e nella punta di destra Ratisekhara con Paràparà). 

[156-17#] In tal guisa, essendo la Dea Parà dappertutto 
presente, il sacrificio viene perfettamente adempiuto, in virtù 
di questa sua sola intervenzione (adhisfhàna). Anche nel 
sacrificio in cui v’è un solo tridente, bisogna perciò pensare 
che Ella a tutto interviene. Nella Paràtrlsikà è infatti stato 

4. Vedi sotto, XXXI, passim. 

5. Parafrasi di MV, IX, 32. 

6. Vedi sopra, XV, 181-191. 

7 - La forma mantrica di queste divinità, clic abbiamo incontrato 
anche sopra, XV, 2396 segg., è data nel cap. XXX, io segg. 
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detto « e diventa da non conoscente dei riti conoscente dei 
riti sacrificali » 8 . 

[176-210] A questo punto conviene adorare nella punta 
di mezzo - e così pure in quella di destra ed in quella di 
sinistra - i vari Signori delle regioni colle loro armi, come se 
fossero una cosa sola 9 , ed il venerabile Màtrsadbhàva 10 , 
immacolato, come la suprema di tutte le divinità. Sùbito 
dopo, nel caso che il sacrificio sia diretto ad ottenere frui¬ 
zioni, giova adorare gli otto Bhairava, colle rispettive mem¬ 
bra, la coppia e le dee delle ruote, ciascuno a suo luogo. 
Esteriormente debbono essere poi adorati i Signori delle 
regioni, insieme colle loro armi, con somma devozione, me¬ 
diante profumi, fiori, libami, etc., senza veruna mala economia. 

[216-23#] Occorre, dopo ciò, mentalmente unificare il vaso 
maggiore, quello minore, impresso col mantra PHAT, il 
mandala, il fuoco e il proprio sé, meditando come noi ed 
essi tutti siamo una cosa sola, di là da ogni dualità. Coloro 
poi che non riescono ad inverare in se stessi questa non¬ 
dualità, essenziata di Siva, possono pur sempre entrare nel 
cammino della non dualità, attraverso il metodo dei mantra 
e dei canali (mantranddiprayoga). 

[236-26#] (Questo metodo è il seguente). Dopo uscito 
attraverso la propria destra, entrato attraverso la sinistra 
della (divinità) risiedente nel mandala e di nuovo uscitone 
attraverso la destra si ottiene un’unificazione radicale con 
la detta (divinità). L’applicazione di questo procedimento 
anche alle (divinità risiedenti) nel vaso maggiore, in quello 
minore e nel fuoco ed infine, attraverso la nostra propria 
sinistra, anche a noi stessi, fa sì che la detta unificazione si 
estenda anche a tutte queste entità. Il fitto ordito di soffio 
vitale, venutosi a determinare in forza di questa unificazione, 
è il presupposto dell’apparire della desiderata coscienza uni¬ 
taria ed onnipervasiva, consistente neH’illuminarsi dell’unità 

8. PT, 20 (vedi anche sopra, XIII, 1516-154). Il senso è che colui il 
quale sa come Para sia in tutto presente, etc. etc. 

9. Vedi sotto, XXX, 42-43 a e nota. 

10. Vedi sopra, XV, 239 b segg.; sotto, XXX, 45Ò-46. 
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(i aikyasphurattdtmà ). Sùbito dopo conviene celebrare un rito 
d’adorazione speciale, purificato dalla non-dualità. 

[266-27] Ciò che è irrorato dal nettare della non-dualità 
propria di Siva, questo è sommo davvero. Nei riguardi del 
vaso sacrificale, dei fiori, dei profumi, dei libami e financo 
dell’animale, la purità, cioè il raggiungimento della sommità, 
non è altro perciò che questo loro essere contemplati alla 
luce della non-dualità propria di Siva. 


2. 

L’OFFERTA Dr ANIMALI NEI SUOI PARTICOLARI 
(NIVEDYAPA ÉUVISTARAH) 

[28] Davanti al Signore occorre offrire animali viventi 
e le parti da essi provenienti, cotte, non cotte o semicotte, 
e, in una parola, ogni cosa, mobile o immobile. 

[29-30] L’animale può essere di otto specie, rispettiva¬ 
mente di ordine sempre più elevato, cioè « visto », « spruz¬ 
zato », « testimone », « sacrificato », « assunto », « unito », « di¬ 
sperso » ed « eroico ». Le specie più elevate non debbono 
essere date ai non idonei. Non tutti sono degni infatti di 
cibarsi delle oblazioni riservate a Siva. 

[31] Colui invece che, ancorché non iniziato, ne mangia 
con devozione, incitato dalla volontà di Siva, da Lui coman¬ 
dato, questi è perfettamente pieno, è un vero e proprio 
«regolare», ben purificato. 

[32-360] L’animale « visto » è quello che è stato guardato, 
gettandogli uno sguardo acceso di raggi, «spruzzato» quello 
che è stato semplicemente spruzzato colle gocce contenute 
nel vaso sacrificale, il « testimone » quello cui è stato mostrato 
tutto il mandala, precedentemente adorato, il « sacrificato », 
quello che è stato purificato coi tre riti precedenti. Questi 
animali, sotto l’effetto di queste operazioni, si agitano, tre¬ 
mano, si accosciano, e restano immobili, insenzienti, rispet¬ 
tivamente. L’animale « assunto » è quello che, in prossimità 
del sacrificio, è stato spento da armi più preste del vento, 
1’ « unito » è quello che è stato unito attraverso un’unifica- 
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zione con Siva, ottenuta attraverso un progressivo supera¬ 
mento delle forze causali, il « disperso » è quello divenuto 
tale grazie a questo, che in esso sono state immesse la mente 
e il soffio vitale del maestro - che deve naturalmente essere 
esperto in queste pratiche -, in virtù d’una dissoluzione del¬ 
l’insieme delle sue «forze» lunari per opera del fuoco di destra. 

[360-4511] Il procedimento è il seguente. Il maestro deve, 
in principio, appoggiarsi alla realtà {paravi rùpam) suprema, 
unificandosi con essa 11 . Grazie ad essa, (dopo uscito fuori) 
attraverso il movimento igneo 12 , che emette una corona di 
fiamme, egli deve entrare attraverso la sinistra dell’animale 
e dissolvere, col suo ardore, l’insieme dei suoi raggi lunari. 
Riposatosi quindi nella ruota dell’ombelico di questi, insieme 
con tutti i raggi dal suo pràna, e diventato altro da sé, egli 
deve, grazie al suo potere, investire il vivente col vivente 13 , 
e, arroventatele col sole della sua propria coscienza, dissol¬ 
vere le sue «forze» ad una ad una. A questo punto, egli deve 
trasferire quest’insieme di «forze» così dissolto - colmo di tutti 
i princìpi e fonte d’alimento - nel suo proprio sé, in unità 
con lui, ed estrarre con energia, risolutamente, l'animale fuori 
dai vincoli (dell’esistenza fenomenica). Quindi, mediante 
questo metodo di investimento e sradicamento, girando (gli) 
intorno tenendolo a sinistra, il maestro, che grazie a tale 
giro, ha raggiunto la parte centrale del loto del cuore, essen- 
ziata d’ambrosia, ed ha riempiuto la sacca del suo proprio 
soffio vitale coll’ambrosia della kundalini si stabilisce solida¬ 
mente nella detta parte centrale del cuore e, grazie a ciò, 
comincia a tirare a sé dissolta (dal fuoco del suo pràna 
paragonabile durante questo processo) ad un dito ricurvo 
a guisa di proboscide, l’essenza (sarei) (dell’animale), cioè la 
sua essenza vitale (ojodliàtu), d’un colore che trae al rosso 
giallastro, naturata di pura materia lunare. Uscito quindi 

11. Questo metodo è esposto anche nel NT, XX, 27 segg. Esso, come 
dicono Abhinavagupta e Ksemaràja, era esposto e discusso in un opera 
di Kallata ora perduta, il Tattvàrthacintamarti. La « realtà suprema » è 
qui il supremo principio vitale, la forza della potenza (sàktarn balani). 

12. Il canale di destra, pingala. 

13. I due pàda paro bhùtva svasaktyà tu jivam jivena vestayet son tratti 
da NT, XX, 29 a. 
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rapidamente attraverso la destra dell’animale, egli entra 
attraverso la sua propria sinistra, alimentando la ruota lunare 
dell’apàna 14 , e soddisfando e propiziando attraverso la detta 
essenza, la ruota delle divinità risiedenti nel loto del cuore. 

[456-471?] Grazie a questo procedimento, il maestro può 
carpire, dell’animale, anche tutte le altre sue essenze, quali 
gli umori, il sangue, etc., ciascuna per sé o tutte insieme, 
o anche il suo principio vitale stesso nella sua interezza, 
il quale sta raccolto là dove fuoco sole luna s’incontrano 15 , 
è essenziato di luce (Jyotih ) ed è chiamato col nome di potenza 
pranica {prànasakti). 

[476-481?] Tale principio vitale dev’essere fuso colla ruota 
delle dee, attraverso la meditazione. Questa è invero la 
soddisfazione e propiziazione suprema, (uno stato di com¬ 
pleta) identità fra fruibile e fruitore. 

[486-49??] Il grande insieme fonico [pinda) che coopera a 
queste operazioni di sommovimento, attrazione, etc., delle 
varie essenze, quali il sangue, etc., è costituito dal fonema 
fiorito PH, dal fuoco R in esso racchiuso, dal triangolo E 
e dal tempo M 16 . 

[496-50??] Grazie all’inverarsi di tale riposo, si ottiene 
così la « dispersione » ( nirvàpanam ) dell’animale, ripetendo 
quest’esercizio cento volte nello spazio di dodici minuti. 

[506-52??] Il maestro, esperto nello yoga, che voglia arri¬ 
vare a buon fine in questo procedimento, vi si deve esercitare 
per un certo tempo, concentrandovisi attentamente e (com’è 
detto nel Tattvàrthacintàmani ) 17 vincendo ogni dubbio. 
Tale processo dev’essere attentamente custodito, come la 
vostra stessa vita. Lo stesso procedimento si applica anche 
nei riguardi di un vincolato assente, che si voglia unire 
(con determinante fruizione o con Siva) 18 . 

[526-54??] Il cosiddetto animale «eroico» è quello che, 
dopo introdotto nel terreno sacrificale, è quivi ucciso, messo 


14. Correggo °cakra° in °cakram. 

15. Nel centro del cuore (J). 

16. PHREM. Su questo mantra, vedi anche sopra, XV, 460-46377. 

17. Vedi sopra, nota 11. 

18. Vedi sotto, XXI. 
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a punto e mangiato dalla ruota. Quando invece ranimale 
che si offre al Dio, tutto intero o in parte, è stato ucciso 
altrove, esso vien chiamato « animale esteriore ». 

[546-56#] I frutti ottenuti da questi animali, cominciando da 
quello esteriore fino a quello «eroico», sono rispettivamente lo 
stato di re, di signore della terra, il consolidamento (di questa 
signoria), la devozione a Siva, Tessere tutti pervasi da Lui, la 
conoscenza di Siva, il mondo dei mantra, il far parte del cor¬ 
teggio (di Siva) e Tessere unito a Lui 19 . Di queste acquisizioni, 
grazie al rito d'adorazione a Siva, godono anche i fiori, etc. 

[566-57#] Che cosa v'è, di grazia, mobile o immobile, che 
il Signore degli Dei, dedito sempre a piovere su tutto il 
suo favore, non faccia segno di esso servendosi di quest unico 
mezzo - il sacrificio? 

[576-58#] In questo sacrificio di animali bisogna guar¬ 
darsi perciò dalTesser presi da dubbi, etc., e da compas¬ 
sione - non « eroi », insomma -, e dall'idea che offendiamo, 
con ciò, una creatura vivente. 

[586-590] Sebbene, sul momento, ingrata all’animale 
(tale morte) è per lui un immenso vantaggio, com è provato 
da questo, che i loro mali sono così interrotti ed essi son 
fatti idonei a far uso di medicamenti e di ascesi 20 . 

[596-62] Una volta che i legami che avvincevano 1 ani¬ 
male son stati troncati (così è scritto nel Mrtyumjayatan¬ 
tro) 21 e che esso è in conseguenza separato dalle tre macu- 
lazioni, il suo corpo cessa di prosperare ( prorottati ), nel senso 
che, a causa dell'interruzione del flusso di male e bene 
(dharmàdliarma) esso perisce. Questa non è perciò un ucci" 
sione, bensì una meravigliosa (1 citrarupinì) forma di inizia¬ 
zione. L’uccisione consiste infatti nel separare dagli spiiiti 
vitali una creatura, avvinta da tutti i suoi legami. Questa 
invece è semplicemente un'unione dell'animale (yojond) (con 
realtà superiori), allo scopo di soddisfare e propiziare il Dio. 


19. I tre gradi di sdlokya, sàmìpya e sdyujya, su di cui vedi sotto, 

p. 655, nota 90. . 

20. S’intende, dopo la morte e la rinascita in mondi migliori. ^ 

21. Abhinavagupta parafrasa in questi versi le st. 18-21 del XX cap. 
del NT. 
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In base perciò alle stesse parole del Dio, conviene offrire 
numerosi animali. 

[63-64] L’animale a tutti superiore è, a questo proposito, 
quello che ha avuto sei nascite, nel senso che offerto in 
sacrificio e reincarnatosi è stato poi nuovamente sacrificato 
e così via. Come l’oro diventa puro attraverso un processo 
di cottura, così si dice pure di esso. Quale perfezione, di 
grazia, non è in grado esso di dispensare? O che non trova 
egli da se stesso la liberazione? 22 

[65-68#] « Chi, dopo purificato dai mantra (così è detto 
nell ’Ànandasàstrà) vien meno alle regole, disprezza le dee, 
dà i mantra senza seguire le norme opportune, e ottenuto 
l’iniziazione, i mantra, etc., poi li abbandona, confuso dai 
figli e via dicendo, dopo morto ritorna a nascere uomo e 
compie le medesime azioni. Parimenti, l’animale, bipede o 
quadrupede, nasce sette volte, per servare d’oblazione alle 
Dee. Offerto dal donatore esso, attraverso quest’offerta, rag¬ 
giunge Siva, in unione con Lui ( sdyujyatah ) ». 

[686-69#] Pensando dunque come questo vario errare 
(pravicestitam) degli animali (di nascita in nascita) ha per 
suo fine quello di servire di cibo (alle dee), non bisogna 
assegnare l’animale (scelto per il sacrificio) ad altri uffici. 

[696-70] Quest’animale non dev’essere allontanato nep¬ 
pure dopo stabilito che esso non è idoneo al sacrificio; e se 
v’è poi desiderio d’un animale speciale, venga addotto an- 
ch’esso (senza tuttavia allontanare il primo). Tanti 23 son gli 
animali che, come ha detto Mahesvara, conviene offrire. 

[71-72] Il Maestro, a questo punto, deve offrire alla ruota 
delle potenze l’omento e il grasso del detto animale, disso¬ 
luti nel fuoco. Questo è considerato come il supremo rito di 
soddisfazione e propiziazione. Organi principali da offrire 
sono quindi il cuore, i visceri, la testa, le spalle, il fegato, e, 
in secondo luogo, la karnikd, la kundali, il midollo ed i canali 
laterali 24 . 


22. Commento del prec. prarohati, che figura nella st. 18 del citato 
Netratantra. 

23. Cioè sia i primi, ancorché difettivi, sia i secondi. 

24. Non intendo bene il senso di mukhyataram ca va, nella st. 72 b. 


Luci: delle Sacre Scritture 


E 



Il mandala del tridente e dei loti nella sua struttura essenziale. 
Vedi MV, IX, b-3o (= TA, XXXI, 62-85«)• 
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3 - 

TL RITO DI SODDISFAZIONE 
E PROPIZIAZIONE DEL FUOCO 
(AGNITRPTI) 

[ 73 ] Dopo ciò, il Maestro deve eseguire, sul fuoco, il rito di 
soddisfazione e propiziazione della ruota dei mantra, e, 
offerto tutto al Signore, rivolgergli la dichiarazione seguente 2S : 

[74-76] «Tu, o Signore, mi hai ordinato Maestro. Vedi 
adesso di piovere il tuo favore su questi discepoli, incitati 
dalla potenza di Siva, direttamente, mediante sogni, inse¬ 
gnamenti, etc., o attraverso il maestro, mediante recitazioni 
di mantra. Essi son davanti a Te così come li vedi. Tu falli 
segno del Tuo favore! E penetrami coi raggi del tuo proprio 
sé, ché io sono Siva». Detto ciò conviene che egli (attenda 
ed) accolga gioiosamente il consenso di Siva — così sia! — 
a questa sua preghiera 26 . 


4 - 

L’INFERVORAMENTO DEL SUO PROPRIO ESSERE 
(SVA SVA BHÀ VA DlPA NAM) 

[ 77 ] Il maestro, quindi, giunto il consenso, deve medi¬ 
tare come il suo sé sia inseparato da Siva, autore delle cinque 
operazioni, e come il suo proprio complesso sensorio ( svàt - 
manah karanam ) 27 sia costituito dai mantra e dal « corpo », 
desiderosi di farlo segno del proprio favore. 

[7880] Indossato quindi un bianco turbante 
(sito s ni sa) , egli deve eseguire un rito d’adorazione nei 
riguardi d’ambo le mani, una dopo l’altra, scambievolmente 29 , 


25. Cfr. MV, IX, 37, 38 

26. MV, IX, 39d. 

27. MV, IX, 416: «I mantra del 
stato di strumenti d’azione ». 


cuore, etc., raggiungono in lui, lo 


Navàtmà^^ seconc ^° cui dev’essere impresso sette volte c 

sinistra (J) S * n * S ^ ra P er mezzo della destra e la destra per mezzo del 
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allo scopo di bruciare i legami e di emanare princìpi puri. 
Conviene, dopo di ciò che egli adori sulla mano di Siva 30 
i mantra, tutti fiammeggianti, risiedenti nel primo cerchio 
(garbhdvarana) 31 , privi di membra, di corteggio e di trono. 
Sùbito dopo giova adorare il sé, unico e molteplice, a causa 
dei vari modi in cui si manifesta compiendo le cinque ope¬ 
razioni, non altrimenti dalla luna che si riflette nell’acqua. 
Esso in realtà appare però diviso in sei modi diversi. 

[81] «Io risiedo nel mandala, e son testimone di 
tutte le azioni» 32 . Io, in altre parole, mi immagino come 
puro testimone (e non attore) nel mandala sacro a Siva. 

[82-83] «1° risiedo nel fuoco, come quello che è il 
luogo in cui si svolge l’oblazione» 33 . (Lo scopo di 
tale meditazione è questo), che i mantra, infiammati da 
questo fuoco, con cui si sono identificati, possono consumare 
i legami. I signori dei mondi, in tal guisa, evocati dentro 
questo fulgore comune 34 , soddisfatti ed informati, non dànno 
più incarichi. 

[84] «Sin alla fine del sacrificio io risiedo nel 
vaso 35 , per estinguere gli ostacoli» 36 . Tale atteggia¬ 
mento generico (sàmànyariipata) abbraccia ed alimenta ogni 
sorta d’azione particolare 37 . 

[85] «E risiedo anche nel corpo del discepolo 
affinché i suoi legami si allentino 38 ». Egli, infatti, 
può toglier di dosso i legami a sua volontà. 

[86] « Io risiedo in persona nel mio proprio sé, 
autore dei vari atti di grazia» 30 . Io, infatti, avendo 


30. MV, IX, 44 a. 

3 1 - MV, IX, 43 a. Siva, nel rito d’adorazione, ò provvisto di una corte 
di divinità minori, disposte in vari cerchi concentrici. 11 primo di questi 
cerchi è chiamato col nome di garbhàvcirana, lctt.: « cerchio dell'embrione ». 

32 . MV, IX, 47. 

33 - MV, IX, 48a. 

34 * Comune ai tre piani della coscienza. Pani, etc. 

35 - Questa meditazione va ripetuta anche a proposito del vaso minore, 
altrimenti, osserva J, esse non son più sei ma cinque. 

36. MV, IX, 48Ò. 

37. Esso, in altre parole, serve di scudo ad ocrni azione (1). 

38. MV, IX, 49a . 

39 - MV, IX, 49 b. 
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libertà di conoscenza e d'azione, sono capace di celebrare 
Tiniziazione. 

[87] A quel modo che dei diversi prodotti, delle 
diverse forme e della ruota dei sensi io sono il soggetto, 
unificatore di essi tutti, unico, così pure mi manifesto qui 
in sei modi, come fuoco, etc. Considerando così in tal modo, 
quale che sia il cammino attraverso cui il Maestro intende 
celebrare Tiniziazione, egli deve adorarlo nelle cinque mani¬ 
festazioni anzidette - ad esclusione quindi del discepolo 40 - 
in vista appunto delTanzidetta unificazione 41 . 

[88-90] Alla fine di questa possente unificazione, tutti 
questi elementi, singolarmente o collettivamente, debbono 
essere stati fatti, dal maestro, oggetto d'uno scrupoloso 
esercizio, pieno, dentro di sé, ognuno dell'altro. Il maestro 
quindi deve di nuovo volgere il pensiero sulla loro identità 
con Siva, nel modo seguente 42 : 

[906-93#] «Io sono la suprema realtà». Questa non 
si presenta (in un modo fisso, determinato) come un vaso. 
Essa è la grande luce e perciò « tutto questo mondo 
sta in me» 43 , né è stato depositato in me da una qualche 
realtà estrinseca, a guisa d'un'immagine riflessa. Io sono 
l'autore di esso, il quale non dipende perciò da altro ed è 
da me presieduto 44 . Purificata così da siffatta consapevo¬ 
lezza, consistente in una pervasione universale (mahàvyàpti ), 
«la creatura che diventa a me uguale è chiamata 
col nome di liberata» 45 . 

[936-94#] A quel modo che una sfera di ferro arroventata, 
strofinata, spruzzata e via dicendo, diventa via via incan¬ 
descente, così il maestro vien pervaso tutto da éiva. 


40. Non, cioè, nel corpo del discepolo. Vedi sopra, st. 5. 

41. Parafrasi e libera interpretazione di MI, IX, 50, 5 lrt - 

42. Parafrasi di MV, IX, 51. 

43. MV, IX, 52a. 

44. Parafrasi di MV, IX, 52 b: «Io presiedo a tutte le cose e di tutte 
sono l’autore ». 

43 - MV, IX, 53 a. 
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5 - 

IL RITO DI PROIEZIONE DEL CAMMINO 
SUL CORPO DEL DISCEPOLO 
(SlSYADEHAGA ADHVANYÀSA VIDHIH) 


[946-96] Quindi dopo visto e adorato il discepolo coi fiori, 
etc., (il quale può trovarsi davanti a lui in carne ed ossa o 
essere meditato come tale, come accade nell’iniziazione d’un 
assente in cui l’immagine del discepolo defunto vien formato 
con erba kusa, etc.) 46 , il maestro deve proiettare su di lui 
quel cammino attraverso cui intende principalmente (mu- 
khyataya) celebrare l’iniziazione. Esso è il principale nel senso 
che, dopo che è stato proiettato nel corpo, bisogna pensare 
che gli altri siano in esso compresi 47 . 


6 . 

LE DIVERSE SPECIE DI PURIFICANDO 
PURIFICATORI, ETC. 

(éODH Y A ÈODHA KA DIVA ICITR YA M) 

[97-98] Proiettato dunque il cammino da purificare 
(sodhya) 48 , occorre quindi purificarlo, proiettando su di esso 
il mantra desiderato 49 , il quale dev’essere conveniente e 
appropriato al detto cammino da purificare. In certi casi il 
purificando si purifica poi da sé, senza bisogno d’averlo 
prima proiettato, in forza della sola proiezione del (mantra) 
purificatore, grazie al suo potere 50 . 

[99] La proiezione dei sei cammini viene effettuata in 
base ai tre ordini di Aparà, Paràparà e Para, a scelta (del 
Maestro), in modo conveniente e appropriato all’applica¬ 
zione di essi. 


46. Vedi sotto, XXI. 

47. La descrizione del rito iniziatico continua nel cap. XVII, 1 segg. 

48. Da mondare, cancellare, eliminare. 

49. Dal maestro o dal discepolo (J). 

50. J cita qui SvT, IV, 151: « La potenza dei mantra, che nascono 
dalla bocca di Parameévara, è in verità, incredibile ». 
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[100] Sin alla fronte son ottantaquattro diti, sin al foro 
di Brahmà novantasei e sino allo dvàdasànta cento otto. 
Questo triplice ordine vien qui esposto via via in base al 
Mdlinlvijaya, dov’esso è descritto 51 . 

[101-105] Esponiamo dunque la proiezione concernente 
i princìpi. Sin alla caviglia v’è la terra, che occupa quattro 
dita. I (ventitré) princìpi dalla terra alla materia occupano 
due dita ciascuno, coi quali si è arrivati sei dita sopra l’om¬ 
belico, per complessive quarantasei dita. I sei princìpi dal¬ 
l’anima alla «forza» occupano ciascuno tre dita e si giun¬ 
ge, con essi, fino alla gola, per un totale di diciotto dita. 
I quattro princìpi da màyà a Sadàéiva occupano quattro 
dita ciascuno; con essi si giunge fino alla fronte per un 
insieme di sedici dita 52 . Dopo di essi conviene meditare il 
principio Siva, naturato di ardore, tranquillo ( anàkulam), 
pervasore di essi tutti, interiore ed esteriore insieme 53 . 

[106] Nell’ordine di Paràparà dove vi sono dodici dita 
in più, i princìpi dall’acqua alla mente occupano due dita 
e mezzo ciascuno e la materia tre 54 . 

[107] Nell’ordine di Para, dove sono ventiquattro dita 
in più e comprende in totale cento otto dita i princìpi dal¬ 
l’acqua alla mente occupano tre dita ciascuno e la materia 
quattro 5S . 

[108] Questi tre ordini sono manifestamente originati 
dalla graduale detrazione di dodici dita dal numero com¬ 
plessivo di cento otto. E così nel Mayatantra è detto: « questo 
o quello, secondo i frutti che si desidera conseguire » s6 . 

[109-noa] La proiezione di nove, cinque, quattro, prin¬ 
cìpi e quella d’un principio soltanto può essere dal Maestro 
facilmente ricavata da se stesso, pensando che i restanti 


51. Nel VI cap. del MV. Vedi sopra, VII, 686-700. 

52. 4-1-46-1- 18 -}- 16 = 84. L’ordine di Aparà è esposto nel MV, 
VI, 2-5. 

53. MV, VI, 5. 

54. La terra occupa come prima quattro dita, sicché abbiamo 4 + 53 + 
+ 3 + 18 + 16 = 96. Vedi MV, VI, 25, 260. 

55. La terra occupa sempre quattro dita. Abbiamo dunque 4 + 66 + 
+ 4+18-1-16 = 108. Vedi MV, VI, 266, 270. 

56. Senso e traduzione incerti. La pertinenza di questa citazione non 
mi ò perspicua. 
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princìpi sono in essi compresi 57 . La proiezione delle cinque 
«forze» e dei quattro uovi è identica a quella dei cinque e 
dei quattro princìpi. 

[1106-113] «Come v’è (così poi è stato detto nel Trisi- 
robhairavatantra), come v’è uno spazio di dodici dita nella 
nostra propria base, così v’è n’è uno di egual misura di là 
dal corpo 58 . L’estensione del corpo, o formosa, dai piedi sin 
qui alla fine del capo, fino al piano non tocco, è di ottan- 
taquattro dita. Ora la coscienza riposa anche nel detto 
(spazio) posto di là dal corpo, onde si immagina che an- 
ch'esso sia corpo. Tale la ragione per cui v’è qui questo 
spazio trascendente di dodici dita». E ciò sia detto per 
spiegare questo spazio di cento otto dita 5V . 

[114-116] Passiamo adesso ad esporre la proiezione dei 
mondi. Nella terra, che arriva fino alla caviglia, sono com¬ 
presi sedici mondi. I mondi da Lakulin a Dviranda occu¬ 
pano un dito ciascuno. Chagalàndaka occupa tre diti. Quattro 
diti sono occupati dalle otto stirpi divine e dagli otto Yoga. 
In tal modo, i mondi dall’acqua alla materia, cominciando 
da quelli che occupano un dito soltanto, occupano quaran¬ 
tasei diti complessivamente. Essi sono cinquantasei, e, prima, 
nella terra, sedici. 

[117-125#] Dopo di essi, in base ad una pervasione di 
mezzo dito si hanno, in tre diti, sei mondi, in due, quattro 
e in un dito un mondo. Lo spazio di sei dita, che comprende 
1 anima e l’attaccamento è occupato in tal modo dagli undici 
mondi compresi nel principio anima. Viene quindi il mondo 
di Krodhesa che occupa un dito e quello di Canda che ne 


57 - Queste proiezioni sono esposte nel MV, VI, 66-10. Nella proie- 
zione di nove princìpi, la materia occupa 50 diti, l’anima 3, la necessità 9, 
il tempo 6, màyà, suddhavidyà, isvara e sadàéiva 4 ciascuno (50 + 3 + 
4-9 + 64- 16 = 84). Nella proiezione di cinque princìpi la terra occupa 
4 diti, laequa 46, il fuoco 22, il vento 12 e l’etere, ad analogia di Siva, 
non è computato nel calcolo (4 + 46 + 22 + 12 = 84). La proiezione di 
quattro princìpi, cioè terra, materia, màyà, e potenza, corrispondenti ai 
quattro uovi (vedi sopra, XI, 8 segg.) ha le medesime proporzioni. Nella 
proiezione di tre princìpi il principio àtman occupa 72 diti, vidyà 12 e 
biva, come prima, non è computato (72 + 12 = 84). 

58. Vedi sui due dvàdasànta, VII, 68 b- f /oa. J interpreta diversamente. 

59. Trad. incerta. J interpreta diversamente. 
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occupa due. Tali i due mondi della sapienza impura. Lo 
stesso accade dei due mondi della «forza» quello di Sam- 
varta e quello di Jyotih. Un dito e due dita sono rispettiva¬ 
mente occupati del mondo di Sùra e da quello di Pancàn- 
taka, che appartengono al principio della necessità. Questa 
divisione è stata nel Mdlinivijaya esposta da Paramesvara 
stesso laddove dice che « nei tre princìpi sapienza impura, 
etc., i mondi, a partire dall’inferiore, occupano rispettiva¬ 
mente uno e due dita » 60 . Essendo poi (ogni) successione 
insostanziale (nulla vieta) che prima possa esserci la neces¬ 
sità e dopo la «forza» o anche che essi possano essere cia¬ 
scuno chiamati col nome dell’altro. I tre mondi del tempo, 
Ekavira, Sikhesa e Srlkantha occupano tre diti. La proie¬ 
zione del tempo può essere pronunciata (anche) prima della 
necessità - o anche, come talvolta si vede, essi possono es¬ 
sere menzionati ciascuno col nome dell’altro. In tal modo i 
mondi compresi nei sei princìpi anima, etc., occupano com¬ 
plessivamente diciotto diti 61 . Gli otto mondi compresi nel 
principio rnàyà, fino ad Aiigusthamàtra, occupano comples¬ 
sivamente quattro dita, cioè mezzo dito per uno. In tal 
modo nello spazio di ventidue dita vi sono ventotto mondi, 
dall’anima fino a màyà 62 . 

[125Ò-127] Nei quattro diti che spettano alla sapienza 
pura vi sono cinque mondi. Tre di essi occupano ciascuno 
due terzi di dito e gli altri due due diti. Nei quattro diti 
seguenti vi sono gli otto mondi del principio Isvara, uno 
ogni mezzo dito. Susseguenti a questi si hanno i cinque 
mondi di Sadàsiva, tre in due diti e due negli altri due diti. 
Nello spazio di dodici diti si hanno così diciotto mondi 63 . 

[128] I mondi son dunque sedici, cinquantasei, ventotto, 
diciotto e i diti quattro, quarantasei, ventidue, dodici. 

[129-130] In questo nostro corpo, che misura ottantaquattro 
diti son dunque proiettati centodiciotto mondi. Il rimanente è 


60. MV, VI, 25 a. 

61. 6 + 3 + 34-3-1-3 = 18. 

62. I mondi sono it, 2, 2, 2, 3, 8 (= 28) disposti rispettivamente in 
6, 3 » 3 » 3» 3, 4 (= 22) diti. 

63. I mondi son dunque complessivamente 118 (16 -b 56 28 -{- 18). 
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pervaso dal principio Siva. Tale il cosiddetto ordine di Aparà. 
Neli’ordine di Pardparà al posto dei quarantasei diti ve ne 
son cinquantotto e in quello di Para settanta. 

[131] Ai cinquantasei mondi da Lakida agli otto Yoga, 
bisogna attribuire in questi due ordini, dopo opportuno calcolo, 
un poco di spazio in più. 

[132-135»] Finita l’esposizione dei tre ordini di Para, 
etc., passiamo adesso a descrivere la proiezione del cammino 
dei pada. I pada, com’è stato già detto, quando son proiettati 
indipendentemente, son dieci 64 . Tale dunque la proiezione 
da formare quando il maestro vuole celebrare l’iniziazione 
attraverso essi soltanto. Quando invece nell’iniziazione l’ele¬ 
mento principale è costituito dai princìpi, etc., la serie dei 
pada è compresa in questi princìpi, in armonia con ciascuno 
di essi. Quando, d'altro lato, nell’iniziazione l’elemento prin¬ 
cipale è costituito da essi stessi, il maestro deve proiettare 
via via la serie dei pada, indipendentemente dai princìpi, etc. 

[1350-138»] Il maestro, precisamente, deve proiettare i 
nove pada secondo l’ordine della Màtrkà e della Màiini, 
cominciando da quello della terra, su nove spazi rispettiva¬ 
mente costituiti da quattro, otto, otto, dieci, dieci, dieci, 
quindici, quattro, quindici dita 65 . Il decimo, che porta il 
nome di Siva, dev’essere meditato come pervasivo di tutti 
i precedenti. I due ordini (di Paràparà e Para) possono 
avere (anche qui) luogo, aggiungendo ai cinque pada susse¬ 
guenti a quello della terra dodici e dodici dita. 

[1386-139»] Il cammino dei mantra, quando si voglia 
proiettarlo, dev’essere trattato collo stesso metodo. L’unica 
cosa che muta è il pervasivo, com’è stato già detto in pre¬ 
cedenza 66 . 

[1396-142] Passiamo adesso ad esporre la proiezione del 
cammino dei fonemi, nei riguardi di tutti e tre gli ordini. 
Un fonema su quattro diti 67 , ventitré fonemi su due diti 

64. Vedi sopra, XI, 51-53; sotto, MV, II, 50-57. 

65. Per esempio il pada della terra, il quale è KS secondo l'ordine 
della Màtrkà e PH secondo quello della Màiini, occupa quattro dita, etc. etc. 

66. Vedi sopra, cap. XI, 51-53. 

67. I fonemi son disposti in senso contrario a quello alfabetico, da KS 
a K. Le sedici vocali non sono computate nel calcolo. 
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ciascuno, sei fonemi su diciotto diti, quattro su sedici diti. 
Tali fonemi, disposti in senso inverso, possono essere quelli 
dalla Màtrikà o dalla Màiini. Si va, il quale è il pervasore, 
è costituito da sedici fonemi. Gli altri due ordini si ricavano, 
come nel caso dei princìpi, aggiungendo dodici e dodici dita 
allo spazio già devoluto ai ventitré fonemi susseguenti al 
primo 68 . 

[143] I tre ordini nel Màlinlvijaya son stati perciò 69 
dapprima esposti a proposito dei princìpi e dopo estesi collo 
stesso criterio alle due serie di fonemi, quella mista e quella 
non mista 70 . 

[144-145] « Dei fonemi, che son già di due specie 71 , si 
dice esservi pure una divisione sestuplice 72 . Per intenderla, 
basta rifarsi al metodo esposto a proposito del cammino dei 
princìpi » " 3 . Quest’estensione è stata enunciata, nella scrit¬ 
tura che signoreggia il nostro cuore, anche nei riguardi dei 
pada, ctc. 

[146] «Quanto ai pada, ai mantra, alle compagini, etc., 
i tre ordini di cui s’è parlato debbono essere formati nel 
modo esposto a proposito dei princìpi e dei fonemi in con¬ 
formità alle stanze precedenti » 74 . 

[i47«-i5oa] Ma passiamo ora ad esporre questi tre ordini 
nelle «forze». Le quattro «forze», dalla Cessazione ( nivrtti) 
in poi, occupano ciascuna quattro, quarantasei, ventidue, 
dodici diti. La «forza» dell’Ultra-quiescenza (sàntyatlta) ha, 
per sua funzione, quella di pervadere le altre. I due altri 
ordini costituiti da Paràparà e Para si ricavano aggiungendo 
dodici e dodici dita alla seconda «forza». All’ordine delle 
quattro uova 75 si fa allusione nel Màlinlvijaya colla parola 


68. Vedi sopra, 1370-138^. 

69. Come si ricava, cioè, da quanto è stato detto. 

70. Secondo l’ordine della Màtrkà e della Màiini. 

71. Vedi la nota precedente. 

72. Ciascun fonema di questi due ordini è triplice, secondo cioè i cam¬ 
mini dei fonemi, dei mantra e dei pada. 

73. MV, IV, 27&-28a. 

74. MV , VI, 286-29«. 

75. Vedi sopra, XI, 8 segg. 


14. Abhinavagupta. 
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« etc. » 76 ed i detti tre ordini debbono quindi essere formati in 
esso così come si è fatto a proposito delle quattro « forze ». 

[1506-15 ia\ Dopo proiettato in tal modo sul corpo del 
discepolo da purificare ( sodhya ) il sestuplice Cammino, insi¬ 
stendo su d’uno di essi in particolare 77 , conviene proiettarvi 
sopra il mantra considerato come purificatore. 

[1516-157] I mantra atti alla proiezione del cammino 
formano inizialmente un tutto unico. Lo Sabdaràsi e la 
Màiini, secondo se considerati collettivamente o analitica- 
mente 78 , son duplici. Le sei divinità 79 possono essere consi¬ 
derate anch’esse in due modi, ossia come solitarie o in cop¬ 
pia 80 . Queste sei stesse entità - potenze e possessori di 
potenza - diventano poi ancora dodici, secondo che provviste 
o sprovviste della pentade dei volti ed infine ventiquattro, 
secondo che le membra di cui possono essere fornite siano 
«vestite» 0 «dispogliate» 81 . Si hanno quindi le due ogdoadi 
degli Dei Aghora, etc. 82 , ed una terza ogdoade, dovuta a 
queste medesime entità considerate in coppia. Isolato 83 , il 
mantra Màtrsadbhàva è poi presente nelle quattro ruote 84 - 
per uno, per due, per tre, per quattro 85 - e costituito per¬ 
tanto da tredici aspetti diversi. Un quattordicesimo aspetto 
è poi costituito da lui stesso nella sua forma di « eroe soli¬ 
tario » 86 . La quadruplice ruota del senza-nome, del riassor¬ 
bimento, della durazione e dell’emissione è, in effetto alimen- 


76. MV, VI, 286; vedi sopra, 146. 

77. Vedi sopra, 93 b segg. 

78. Coi singoli fonemi ad uno ad uno. Si hanno cosi altre 4 divisioni. 

79. Para, Paràparà ed Aparà coi « Bhairava » Matrsadbhàva, Ratise- 
khara e Navàtmà. 

80. Quindi, 12 divisioni. 

81. Ognuna delle sei divinità anzidette può essere contemplata come 
provvista o sprovvista di membra (quindi, dodici divisioni), le quali pos¬ 
sono essere a loro volta sakala o niskala. Sin qui le divisioni son quindi 53 
( x + 4 + 12 -}- 12 + 24 = 53). 

82. L'altra è quella delle Dee Aghori, etc. 

83. « Isolato » (bevala), spiega J, perché trascendente ad ogni limita¬ 
zione estrinseca (npàdhi). 

84. Dell’emissione, etc. Esse sono a loro volta costituite da quattro 
momenti diversi ciascuna, emissione-emissione, etc. Vedi sopra, IV, 
122 b segg. 

8 . 5 - Quest'ultima specificazione non mi è del tutto chiara. 

86. In tutto i mantra son dunque 70 (53 -|- 3 -|- 14 = 70). 
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tata, insieme colle sue divinità peculiari, dal detto Màtrsa- 
dbhàva. 

[158] I vari mantra purificatori, secondo le scritture del 
Trika, sono così settanta. Noi li esponiamo qui secondo il 
Sàraéàstra. 

[159-161] « Il maestro, o grande Dea, deve qui purificare 
mediante gli otto Aghora, etc., o i mantra fomiti d’una sola 
sillaba ( ekàksaramantra ) 87 , o attraverso la Màtrkà, o attra¬ 
verso il cuore di Bhairava 88 o attraverso il cuore delle 
khecari 89 , o grazie a Bhairava 90 , o in virtù infine dei membri 
e dei volti. Il maestro deve insomma compiere l’iniziazione 
con uno dei mantra manifestati 91 in questa Scrittura. Tale 
il comando di Parameévara ». 

[162-163#] Le varie specie (d’iniziazione), in base ai 
diversi mantra purificatori, son così settanta. Quando l’inizia¬ 
zione viene effettuata senza la proiezione del purificando, 
attraverso i detti mantra, di essa, la quale è priva allora 
di nascite 92 , etc., ve ne sono settanta varietà 93 . 


7 - 

LE DIFFERENTI SPECIE D’INIZIAZIONE 
(. DIICSÀBHEDA) 

[163-168] Giova adesso esporre le varie specie del purifi¬ 
cando, che descriviamo qui in sunto. La divisione in princìpi 
è quadruplice, secondo cioè si consideri uno, tre, cinque o 
trentasei princìpi. Gli (altri) cammini (presi ad uno ad uno) 
son cinque o (considerati tutti insieme) uno. I quattro uovi 
da purificare possono in tal modo esser visti da dieci punti 
di vista diversi 94 , che, tenendo conto dei tre ordini sopra 


87. «I tre mantra in rapporto con Para, etc.» (J). 

88. Il mantra di Matrsadbhàva (J). 

89. Il pindanàtha (J). 

90. Per esempio, il Navàtmà, etc. (J). 

91. Cioè, ammessi (J). 

92. Vedi sotto, 239, 245-247; XVII, 34 segg. 

93. L’esposizione della proiezione mantrica continua alle stt. 207 segg. 
Le stt. 163-206 costituiscono una sorta di parentesi. 

94. 44-54-1 = io. 
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menzionati, diventano trenta. Secondo i vari aspetti dei 
mantra purificatori e del purificando si hanno così duemila 
e cento specie di iniziazione 95 . Tali specie arrivano poi al 
numero di quattromiladuecento 96 (più, naturalmente, le 
settanta precedenti), determinato da questo, che duemila e 
cento sono le specie prive di nascita, etc., ed altrettante 
quelle di esse fornite. Tante infatti le varietà che di essa si 
possono celebrare nel cammino purificando, grazie alle proie¬ 
zioni. Tali varietà si raddoppiano ancora, in base all’azione 
ed alla conoscenza, sì che si hanno ottomilacinquecento- 
quaranta specie di iniziazioni 97 , le quali, secondo che il 
pensiero ( anusamdhàna) 98 sia volto alle fruizioni o alla 
liberazione, sono di due specie. 

[i 69-I70«] La fruizione ", a questo proposito, in base 
alla purificazione del solo karma cattivo o anche di quello 
buono, è duplice. Della purificazione del karma buono ve ne 
sono poi sette specie, determinate dai tre tempi, passato, 
presente, e futuro, presi ad uno ad uno, a due a due o tutti 
insieme. Complessivamente si hanno dunque otto specie di 
fruizione. 

[1706-174] (La fruizione) 10 °, secondo (si riferisca al pen¬ 
siero) del maestro o del discepolo è duplice ed occorre, nei 
suoi riguardi far le seguenti distinzioni. Infatti, nell’ini¬ 
ziazione in cui il discepolo è presente ( pratyaksadiksane ) i 
frutti sono completi, se ambedue hanno un unico pensiero. 
Nel caso di una divergenza (di pensiero) ( visamvàda ), il rito 


95- 70 x 30 = 2100. 

96. 2100 -f 2100 = 4200. Le settanta specie in più sono quelle in cui 
non v’è la proiezione del purificando, menzionate sopra, i62b-i6^a. 

97 * 4270 X 2 = 8540. 

98. Le disposizioni mentali, l'intenzione. Vedi J, XV, dopo 22 a: « La 
disposizione mentale (vdsanà) dei discepoli è il loro desiderio di ottenere 
fruizioni o liberazione. Il maestro, da parte sua, è provvisto di questa 
speciale intenzione mentale ( caitasiko ' nusamdhànavisesah ), cioè: “io celebro 
l'iniziazione a loro conveniente"». 

99. Nei riguardi del karma buono si hanno dunque sette specie di 
purificazione: una di quello passato, una del presente, una del futuro, 
una del passato e presente, una del passato e futuro, una del presente e 
futuro ed una di tutti e tre insieme. 

100. Riferisco so’ pi a bhoga. Quanto dice J, 50' piti gurah è proba¬ 
bilmente dovuto ad un errore materiale del ms. o di stampa. Vedi sotto, 183. 
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non ha buon esito 101 . Nell’iniziazione, etc., di un discepolo 
assente o morto il pensiero ( anusamdhi ) appartiene solo al 
maestro, il quale, grazie al potere dell’azione (rituale) e della 
conoscenza, conduce il discepolo al piano desiderato. Nella 
purificazione del karma, l’azione (rituale) e la conoscenza 
non variano. Quello che varia è il pensiero ( anusamdhi ). Il 
karma è infatti naturato di esso 102 . Anche nello Svacchan- 
datantra è stato detto che, nonostante l’azione rituale, etc. 
non vari, il frutto tuttavia cambia, secondo le differenti 
disposizioni mentali dei discepoli e del maestro 103 . 

[175-177] La fruizione è dunque variabile sia secondo il 
detto pensiero, sia (come adesso vedremo) secondo i mantra 
purificatori ed il purificando. La diversità dipende infatti 
dalla varietà. Il soggetto fruitore in cui il cammino è stato 
purificato attraverso i volti, e, grazie sempre ad essi, unito 
al principio di cui desiderava fruire, entra in possesso della 
sua forza 104 . La permanenza, nel rito iniziatico, del karma 
dovuto a buone azioni incide anch’essa sulle fruizioni, che 
variano in proporzione ad esso. Un’altra varietà di fruizione 
si ha poi quando il karma è stato completamente purificato. 

[178-182] Secondo, inoltre, che le fruizioni siano (da noi) 
ottenute in virtù della (cosiddetta) uscita immediata, o 
mentre dura questo stesso corpo, immediatamente 105 , o 
attraverso (speciali) esercizi, o alla fine del corpo, si hanno, 
di esse, quattro specie. Queste quattro specie, in unione colle 
otto varietà anzidette, dànno luogo a trentadue varietà 106 . 
La liberazione, da parte sua, è sì unica, ma, secondo che 
(nel rito iniziatico che la concerne) sia purificato o meno il 
cosiddetto seme, cioè le regole - le quali sono purificate 
solo nei riguardi dei dissennati, etc., dei moribondi, di coloro 
che sono incapaci (di sopportare fatiche e fastidi), e dei 


101. Le disposizioni mentali del discepolo e del maestro debbono 
cospirare ad un unico fine. 

102. Dipendente da esso (J). 

103. SvT, IV, 82. Questa st. è stata citata anche sopra, XV, 22 a, 22 b. 

104. Cioè, dell’intima essenza o natura del principio in questione. 

105. Sùbito dopo l’iniziazione (J). 

106. 4 x 8 = 32. 
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vecchi - è duplice 107 ; e tenendo conto dell'uscita immediata, 
triplice. Quest'ultima dev'essere celebrata soltanto nei ri¬ 
guardi di un moribondo. « Veduto un discepolo sopraffatto 
dalla vecchiaia o afflitto da malattia (tale il comando di 
Paramesvara nel Gahvaratantra) il maestro deve farlo uscire 
dal corpo e congiungerlo colla suprema realtà» 108 . 

[183-184] Queste trentacinque varietà 109 , tenendo conto 
delle due divisioni anzidette no , concernenti il maestro (sol¬ 
tanto) 111 o il maestro e il discepolo, diventano, raddoppiate, 
settanta. Il maestro, moltiplicate queste divisioni colle prece¬ 
denti varietà di iniziazione, può tirare la somma 112 , sì da 
inverare una conoscenza ben esercitata. 

[185-186] Il numero delle varie iniziazioni è dato dalle 
precedenti ottomilacinquecentoquaranta varietà moltiplicate per 
settanta che il maestro deve personalmente calcolare. Secondo 
il Malinivijaya le iniziazioni son dunque cinquecentonovanta- 
settemilaotto cento. 

[187-189] I mantra purificatori sono settanta. Il purifi¬ 
cando , costituito dai quattro uovi e consistente nei sei cammini , 
può essere considerato in trenta modi diversi , secondo la divi¬ 
sione di esso in un principio , etc . 113 . Il rito è quadruplice , 
secondo che si basi sull azione 0 sulla conoscenza e sia fornito 
o sfornito di nascite 114 , etc. In esso , a sua volta , son trenta- 
cinque varietà , tenendo conto delle diverse specie di fruizioni 
0 liberazione U5 . Di fruizioni infatti vi sono trentadue specie , 
determinate dalla purificazione 0 meno dal karma buono , e , di 
liberazione , tre varietà. Tali trentacinque varietà , moltiplicate 
per due 116 , diventano settanta. Tante le diverse specie dei riti. 


107. Nella st. 179 tàdrsani sta verosimilmente per inumuhsinn. Vedi 
su costoro XV, 24-26. 

108. Vedi sotto, XIX, 8. 

109. 32 + 3 = 35- 
no. Vedi sopra, 170. 

ni. Nel caso dell’iniziazione di un assente, ctc. Vedi sopra, 172. 

112. 8540 x 70 = 597.800. 

113. Cfr. sopra, stt. 164, 165. 

114. Cfr. sopra, stt. 166, 167. 

115. Cfr. sopra, stt. 179, 183. 

116. In base alle diverse disposizioni mentali o pensieri del maestro 
e del discepolo (J). Vedi sopra, st. 170 c st. 183. 
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[190-193#] In base alle diverse varietà di elementi purifi¬ 
catori e purificando ed ai ( conseguenti ) diversi riti, Viniziazione 
è dunque molteplice. Di essa, ove priva di purificando, vi sono 
settanta specie 117 . Le diverse varietà di essa, calcolando i vari 
mantra « avviluppati », « dispogliati », forniti 0 sforniti di mem¬ 
bra, etc. 118 , e i quindici diversi aspetti, già esposti, in cui si 
divide il purificando 119 , cominciando dai princìpi, etc., sfug¬ 
gono ad ogni computo. Tali sono le divisioni primarie. Oltre 
di queste ve ne son poi altre molteplici, secondarie, dovute al 
combinarsi delle precedenti, basate sulle divisioni in due, in 
tre, etc. 12 °, degli elementi purificatori e dal purificando. 

[1936-196#] Volendosi ottenere fruizioni, è opportuno che 
l'avveduto esegua quanto più riti possibili. Che c*è di strano, 
infatti, se da gran copia di cause discende gran copia di frutti? 
La liberazione non comporta diversità, e, quanto ad essa, chi 
goda di salde disposizioni mentali, può quindi celebrare anche 
pochi riti 0 basarsi sulla conoscenza soltanto. Secondo il maestro 
di Abhinavagupta, essendoci disponibilità di denaro, di spazio 
e di tempo, giova però celebrare copiosi riti e meditazioni 121 
anche nei riguardi della liberazione. 

[1966-200#] I pensieri, nonostante sian vari e fluttuino di 
continuo, possono tuttavia gradatamente assembrarsi, grazie a 
cui necessariamente s invera, nei riguardi di questo 0 di quello, 
la ferma convinzione che sia identico a Siva. Pensando grada¬ 
tamente, « questo è naturato di quello, da quello è da me estratto 
il discepolo », anche il più sprovveduto diventa identico a Siva. 
Il discepolo, da parte sua, vedendo il maestro in questo modo, 
come ornato, cioè, della facoltà di dispensare tale graduale 
stato di identità con Siva, vuoi in virtù del sentirsi a lui iden¬ 
tico, vuoi in forza della devozione, raggiunge, anche lui, la 
detta identità con Siva. Anche se nella scrittura 122 il Signore 


117. Vedi sopra, 162Ò, 163*7. 

118. Vedi sopra, stt. 151, 157. 

119. Sopra, X, passim. 

120. Secondo le due Dee, le tre Dee, etc. (J). 

121. Lett. «un copioso (o particolareggiato) insieme d’azioni e di cono¬ 
scenze » ( vistlrnakannavijnànasangvahah ). 

122. Nel Nìéisamcàratantra , etc. (J). Vedi sopra, I, 48, 50. 
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ha detto che in coloro che non sono riusciti ad estirpare il 
pensiero differenziato la liberazione, provocata dall’iniziazione, 
ha luogo solo dopo la morte, Uittavia è sempre opportuno essere 
in possesso di una ferma disposizione di mente (drcìhavàsanà). 

[2006-201 a] Alcuni dicono che anche nella liberazione ve 
diversità 123 . Questa diversità è costituita, secondo costoro dai 
successivi gradini di comunanza di mondo (sàlokya), etc., 
determinati dalla maggior 0 minor copia delle azioni rituali 
eseguite. Questo non è corretto. Diversificata può infatti essere 
solo la fruizione 124 . 

[2016-204] Secondo alcuni, il fatto che uri effrazione alle 
regole, etc., compiuta da chi aspiri alla liberazione durante la 
sua vita, circa i riti di purificazione 0 le regole da osservare 
dopo l’iniziazione, non sia fonte di ostacoli, si deve alla copio¬ 
sità dei riti da lui eseguiti 125 . Una volta infatti fruiti gli effetti 
di detta effrazione alle regole, etc., si ha la liberazione. Questo 
naturalmente può accadere soltanto in uno che è stato purifi- 
cato da un’iniziazione dotata di semenza, e non in chi ha 
ricevuto un’iniziazione priva di semenza. Tutto ciò, (secondo 
noi) è corretto, che, com’è stato detto nella scrittura, « a causa 
d un’effrazione alle regole uno diventa un demone carnivoro per 
cento anni » 126 . 

[205] Perciò, secondo l’opinione del maestro e del disce¬ 
polo 127 , anche nella liberazione è opportuno celebrare un rituale 
quanto più copioso possibile — estrazione dai princìpi, etc. — 
graduale, atto a dispensare la ferma convinzione della nostra 
identità con Siva. 

[206] Naturalmente, il maestro che abbia ben esercitato la 
sua conoscenza attraverso una continua meditazione, può ado¬ 
perare, per liberare il discepolo, il mezzo che vuole. 


123. Vedi sopra, 1946. 

124. E quindi essi confondono particolari tipi di fruizioni colla libe¬ 
razione. 

125. I vari riti di riparazione, etc. Vedi sopra, XXIII, passim. 

126. Vedi anche sotto, XXIII, 97-98. 

127. Abhinavagupta. 




L'INIZIAZIONE ATTINENTE AI « FIGLI SPIRITUALI » 


537 


S. 

LA PROIEZIONE SUPREMA 
(PARO NYÀSAH) 

[207] Proiettato in tal modo sul corpo del discepolo il 
cammino desiderato, il Maestro deve su di esso proiettare 
il mantra purificatore, in armonia coi princìpi (proiettati) 128 . 

[208] La serie dei fonemi della Màtrkà e della Màiini, in 
rapporto ai princìpi, è stata già esposta in precedenza 129 . 
Essa dev’essere proiettata dal Maestro, per purificare i rela¬ 
tivi princìpi. 

[209] Anche se, secondo che dicono le Scritture, il cam¬ 
mino dei fonemi è (come gli altri) da purificare, vincolatore, 
soggetto a màyà, esso ha tuttavia anche un aspetto purifi¬ 
catore, naturato di Siva, essenziato della parola suprema. 

[210-211] Sadyojyotih nel suo commento allo Svayani- 
bhùtantra ha detto: « Questa poi ! Una parola (sabda) è in 
verità materiata di legame ed un’altra materiata di Siva» 130 . 
Uno stesso fonema può perciò benissimo essere purificatore 
e purificando. Ed anche nel Màlinìvijaya è stato detto: «Essi 
abbracciati da quelli » (e via dicendo) 131 . 

[212] Dopo proiettato i volti, costituiti da Sadyojàta, etc., 
ecl i cinque membri, ossia il cuore e via dicendo per sei volte 132 , 


128. Vedi sopra, nota 93. 

129. Vedi sopra, st. 141. 

130. Un Ms. del commento di Sadyojyotih allo Svàyambhuvdgama 
c conservato nella biblioteca di Madras, R. No. 16797. 11 passo seguente, 
citato anche da Somànanda (SDr, III, 14 e comm. di Utpaladeva), fa 
parte del commento a I, I, 3 e suona come segue: kim sabdaràser vièeso 
’sti j bddharn ekah éivàtmako ’nyas ca pàsàtmakah / yak sivàtmakah sa 
kàmikàdibhcdena bhidyate / yas tu pàsàtmakah sa vcdddibhcdcna bhidyate / 
« Ma c’ò dello éabdaràii [l’insieme dei suoni, alfabeto, etc.] una differen¬ 
ziazione? Questa poi! Uno di essi ò materiato di Siva ed un altro di legame. 
Il primo, quello materiato di Siva, si divide a sua volta nei vari àgama, 
quali il Kàmika, etc., ed il secondo, materiato di legame, nei Veda e via 
dicendo ». 

131. MV, III, 28a. «Essi (cioè i fonemi) volgari, abbracciati da quelli, 
soddisfano tutti i desideri e dispensano ogni frutto ». 

132. Sei volte perché le potenze ed i possessori di potenza sono tre 
e tre (vedi sopra, nota 79). 
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conviene effettuare la proiezione propria dei trentasei prin¬ 
cìpi, dalla terra in poi 133 . 

[213-216#] Secondo bordine di Paràparà, procedendo 
all’inverso ( vailomyatah ) 134 , vi sono, nella terra, tre pada 135 , 
nel gruppo di princìpi che va dall’acqua al senso dell’io, i 
quali pervadono rispettivamente i cinque gruppi di otto 
mondi in essi contenuti 136 , cinque pada 137 , nei tre princìpi 
della mente, della materia e dell’anima, in cui è compreso 
anche b attaccamento, tre pada 138 , nei due princìpi della 
sapienza impura e del tempo, un pada 139 , nella necessità, 
un pada 140 , nella «forza» e in maya, un pada 141 , nella sapien¬ 
za pura, Isvara, Sadàsiva, Siva e Sakti, cinque pada rispet¬ 
tivamente 142 . Paràparà contiene dunque diciannove pada. 

[2166-218#] Il numero dei fonemi contenuti nei diciannove 
pdda della Dea [Paràparà) sono rispettivamente uno e mezzo, 
uno , uno, uno e mezzo, due, due, uno, due, due, tre, due, quat¬ 
tro, uno, quattro, uno, cinque, uno, tre, uno, e quindi, tirata 
la somma, trentotto, più due mezzi fonemi, non appoggiati su 
d y una vocale 143 . 

[2186-219#] L’ordine di proiezione proprio della dea Aparà 
consiste in un fonema e mezzo fino alla materia 144 , un altro unico 
fonema fino a màyà 145 ed un altro ancora fino alla potenza 146 . 


I 33 - Questa proiezione ò effettuata mediante la proiezione di parti¬ 
colari pada (formule) costituite d’uno o più fonemi, ognuna delle quali 
pervade un certo numero di princìpi. Queste formule son divise in tre 
ordini diversi, propri rispettivamente della Dea Paràparà, Aparà e Para. 
Questi tre ordini sono esposti nel MV, IV, 186-25, che qui Abhinavagupta 
riassume. Sui mantra di Paràparà, etc., vedi sotto, XXX, 20-26^ e note. 

134. « Nell’iniziazione l’ordine conveniente è quello della dissoluzione; 
perciò sebbene nelle scritture (gli elenchi, etc.) siano menzionati secondo 
l’ordine della creazione, la proiezione dev'essere tuttavia fatta nel modo 
anzidetto » (J). 

135- PHAT, HAH, HUM. 

136. Vedi MV, IV, 22 a.' 

13 7 - PHAT, RARA, RVRV, HE, PI 13 A. 

138. VAMA, BHISANE, BHlMA. 

139. GHORAMUKHI. 

140. HAH. 

141. GHÓRAROPE. 

142. HUM, PARAMAGHORE, HRÌH, AGHORE, GIVI. 

143. Il T delle due sillabe (pada) PHAT. 

144. PHAT. 

145. Il seme di màyà, HRl più 1 ’emissione H. 

146. Il catuskala HUM. 
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[2196-220»] La proiezione propria della dea Para con¬ 
siste in un mezzo fonema fino a màyà 147 , nella vocale 148 
fino alla potenza e nel supremo 149 in éiva nella sua tra¬ 
scendenza. 

[2206-221»] I mantra delle due ogdoadi di Aghori, etc., 
non sono altro che i pada di Paràparà e quindi debbono 
essere proiettati sui princìpi, in armonia con essa. 

[2216-222»] In tutti i mantra formati da gruppi sillabici, 
i quali son composti da un vario numero di fonemi 15 °, tutti 
i princìpi fino alla materia, son da proiettare sulla vocale. 
Gli altri, dall’anima in su, debbono essere applicati agli 
altri fonemi 151 . 

[2226-223»] I semi debbono essere immaginati come per- 
vasori nei riguardi dei vari princìpi. Secondo altri la proie¬ 
zione dei mantra formati da gruppi deve svolgersi come 
quella dei semi 152 . 


8». 

ESPOSIZIONE DELLA PROIEZIONE ESEGUITA 
PER MEZZO DEI SOLI MANTRA PURIFICATORI, 
INDIPENDENTEMENTE DA QUELLA DEL PURIFICANDO 

[2236-226] In taluni casi, poi, nonostante la proiezione 
del purificando non sia stata fatta, esso, in forza della stessa 
natura delle cose, è completamente purificato, grazie alla 
sola proiezione dei mantra purificatori 153 . Tutto ciò è stato 
confermato da Paramesvara stesso nel Mrtyumjayatantra 
(e così pure altrove) laddove dice: « Adesso, in virtù della 


147. Il mezzo fonema, non appoggiato, cioè, a vocale, è S. 

148. La vocale è AU. 

149. L’emissione H. Vedi su questo mantra sotto, XXX, 27 -28(1 
e nota, 

150. Nove nel caso del Navàtmà, etc. 

151. YA, etc. per restare all’esempio del Navàtmà. Leggo nel testo 
vavnasamkhyàvibhcdatah per varncisamkhyà vibhedatah e nyasyam per 
nyasyà. 

152. Costoro pensano cioè che anche i pinda pervadono, come i semi, 
i diversi principi ad uno ad uno. 

153. Vedi sopra, 162-163^ 
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sola proiezione, si invera la purificazione degli elementi» 154 . 
Anche se tale purificazione degli elementi è stata colà esposta 
ai fini d'ottenere una purificazione del corpo, essa, essen¬ 
zialmente, è tuttavia simile a quella di cui ci stiamo occu¬ 
pando. Una cosa detta in un determinato contesto può 
benissimo essere accettata anche in un contesto diverso, 
provvista, nei suoi riguardi di valore indicativo o anche 
direttamente (normativo). 

[227] In questa proiezione eseguita per mezzo dei mantra 
purificatori soltanto, la proiezione della Màtrkà e della 
Màlinì non muta da quella esposta precedentemente, a 
proposito del rito d'adorazione 155 . 

[228-230] Tre pada ogni due diti, quattro pada su otto 
diti ciascuno, undici pada su dieci, uno, uno, sei, dodici, 
cinque, cinque, due, due, uno ed un dito rispettivamente. Il 
diciannovesimo pada pervade il tutto [e non è quindi calcolato 
nel computo). Tale la misura inferiore dell ordine della dea 
(Pardpard) 156 , nella proiezione dei soli mantra purificatori. 
Le altre due misure superiori (del corpo) clic prendono rispet¬ 
tivamente il nome da Pardpard e Para si formano aggiun¬ 
gendo a sei pada, cominciando dal quarto, altri dodici e dodici 
diti, così come se fatto prima sopra i princìpi 157 . 

[ 2 3 I ] Questa nuova proiezione, in contrasto con quella, 
precedentemente esposta, (dei pada) sui princìpi da purificare 
e stata enunciata da Mahddeva, avendo, come intento, la proie¬ 
zione dei soli mantra purificatori. 


154. Non sono riuscito a rintracciare questa citazione nel testo edito 
dal Netratantra. 

I 55 - Vedi sopra, stt. 141 ed anche 108. 

156. I diciannove pada sono gli stessi di quelli esposti sopra, stt. 213, 
2iòa, appartenenti all’ordine di Paràparà. Questi pada vengono, in questa 
proiezione, applicati alle ottantaquattro dita che formano la misura infe¬ 
riore del corpo (vedi sopra, 99-100). I primi tre (cominciando sempre per 
ordine inverso, vedi sopra, 213) occupano sei diti, i successivi quattro tren- 
tadue diti, ed i rimanenti undici dieci, uno, uno, sei, dodici, cinque, cinque, 
due, due, uno ed un dito rispettivamente (6 + 32 + 10+1 + 1+ 6 + 

+ 12 + 5 + 5 + 2 + 2 + 1 + 1= 84). 

I 57 * Vedi sopra, 97 segg. I sei pada cui vengono aggiunti due o quattro 
diti ciascuno sono dunque il quarto, il quinto, il sesto e il settimo di otto 
diti ciascuno, l’ottavo di dieci diti e il nono d’un dito. 


L’INIZIAZIONE ATTINENTE AI « FIGLI SPIRITUALI » 


541 


[232-233] Nelle stanze che cominciano « In Siva nella sua 
trascendenza un pada d’una sillaba » e terminano « sulla terra 
tre» è stata da Lui esposta la purificazione concernente i 
principi 15S . Nello stesso Mdlinìvijaya egli ha poi esposto 
questa diversa proiezione, colle parole: « Qui i pada son dupli¬ 
ci, secondo la divisione in “ classi (vargà)” ed in “vidyà ” » 159 . 

[234-236] I primi tre pada si estendono per due diti 
ciascuno, quattro per otto diti per uno, l’ottavo per dieci, 
i due susseguenti per un dito ciascuno, il seguente per sei, 
gli altri per dodici, cinque, cinque, due e due diti. Gli ultimi 
due occupano infine un dito per uno. Tale la proiezione 
(dell’ordine) della dea Paràparà, indipendentemente (dalla 
proiezione dei principi, etc.). 

[237] Le altre due vidyà 160 debbono essere applicate al 
corpo del discepolo, pensando che sono onnipervadenti. La 
proiezione di esse non è stata partitamente esposta da Para- 
mesvara nell’intento di mostrare (la loro onnipervadenza). 

[238] La detta proiezione dei mantra purificatori fa sì 
che la rete dei legami 161 si dissolva, in virtù dei raggi da 
essi stessi emessi, in forza della meditazione del Maestro. 

[239] Nella proiezione dei princìpi da purificare si ha la 
contemporanea nascita e le relative fruizioni di tutte le 
specie della creazione e quindi, esauritosi il karma, la libe¬ 
razione 1C2 . 

[240] Nonostante la particola sia in possesso di tutti 
questi corpi e quindi fruisca moltiplicemente, non è tuttavia 
consapevole (di questo suo vario fruire), così come accade 
circa le unioni e separazioni del tutto 163 . 


158. MV, IV, i9a-23&. Vedi sopra, stt. 213 segg. 

159. MV, VI, 18Ò. La divisione in tre vidyà (Paràparà, Aparà e Parà) 
è quella esposta precedentemente (sopra, stt. 213 segg.). La divisione 
in « varga » è probabilmente quella di cui si sta parlando. Nelle tre stanze 
seguenti Abhinavagupta parafrasa MV, VI, 19, 23, ripetendo sostanzial¬ 
mente quanto è stato già detto nelle stt. 228 segg. 

160. Gli ordini di Aparà e Parà. Vedi sopra, 218 b, 220 a. Vedi anche 
st. 233 e nota. 

161. I sei cammini, che, in questo caso, non sono stati precedentemente 
purificati. 

162. Vedi MrT, Kriydpàda, Vili, 104Ò, 105»; SvT, IV, 108Ò. 

163. Anche se il tutto è in realtà dissolto ed emesso d’istante in istante 
dal Signore, le particole non sono coscienti di questo processo. 
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[241] L'attività della mente (;manali ) si svolge, per forza 
di necessità, nel corpo soltanto e non altrove. L’immagina¬ 
zione 164 infatti è dipendente da un particolare organo di 
senso, unito colla cosa che forma il suo oggetto. 

[242] La nostra conoscenza si svolge dentro uno spazio 
limitato e consiste nell’apprensione delle varie cose del cono¬ 
scibile. Essa non può partecipare del pensiero degli altri 
corpi. 

[243] Quando tuttavia la mente, ancorché limitata al 
corpo, acquista una particolare limpidezza per virtù dello 
yoga, dei mantra, dell’azione rituale, etc., si ha anche la 
conoscenza di cose (trascendenti ai sensi). 

[244] A quel modo che una mente perfettamente limpida 
vede con prontezza anche cose lontane, così nell’iniziazione 
fornita di dimostrazione (pratyayadiksd ), può vedersi questo 
o quel mondo. 

[245] Quando invece 165 si vuol celebrare un’iniziazione 
priva delle dette nascite, etc., conviene allora formulare, 
opportunamente modificandolo, questo pensiero: « Io estraggo 
il tale dal tale principio ». 

[246] Nel caso di una proiezione dei mantra purificatori 
senza quello del purificando, giova pur sempre mettere in 
atto, coi mantra opportuni, il procedimento delle nascite, 
etc., privo tuttavia di contatti coi princìpi. 

[247] Nella proiezione dei soli mantra purificatori, ed 
essendo l’iniziazione priva delle nascite, etc., occorre formare 
il nome del discepolo, racchiuso in mezzo ai detti mantra 
purificatori. 

[248] In un’iniziazione basata sull’azione rituale, conviene 
che i semi di sesamo, il burro, i grani di riso mondati e non 
mondati offerti siano accompagnati dai mantra appropriati, 
sia che essa sia fornita o sfornita di nascite. 

[ 2 49] Quando infine si vuol celebrare un’iniziazione fon¬ 
data sulla conoscenza {yijnànadiksà ), il Maestro deve guar- 


164. Vedi sopra, IX, 236, 238. L’immaginazione ( kalpanà ) è la fun¬ 
zione o attività specifica del senso interno. 

165. Questa stanza è collegata sintatticamente colla stanza 23Q. 
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dare con intensità il discepolo, in forza del « discorso » ( sa- 
mjalpah) del mantra purificatore, sino ad ottenere uno stato 
privo di pensiero differenziato (avikalpaka ). 

9 - 

LA NATURA E LO SCOPO DEI MANTRA 
(MA NTRA SA TTÀ PRA YOJA NA M) 

a) La natura. 

[250-251] Il pensiero differenziato ( vikalpa ) è costituito 
infatti di discorso ed è quindi essenziato di pensiero (1 viniarsa ). 
Ora il pensiero, nella sua forma di mantra, è puro, immune 
dai vincoli dell’esistenza fenomenica, permanente, formato 
da Siva - il senza principio, il dispensatore dei doni - in 
identità con se stesso 166 . Entrando in contatto con esso 
(i tadyogdt ), anche le rappresentazioni differenziate del maestro 
si identificano con Siva 167 . 

[2526-253 à] « La potenza dei mantra (così è stato detto 
da Paramesvara nel Trikasdra) che si distende (poi nel vario) 
spiegamento dei mantra, si identifica colla (prima) perce¬ 
zione dell’oggetto, dove percepibile e percettore non si sono 
ancora distinti». 

[2536-254^ La potenza dei mantra, secondo questo testo, 
è dunque, di natura, una cogitazione ( paràmarsa ). Ora la 
cogitazione, secondo che sia pura 0 impura, è duplice, e, 
come tale, rompe l’unità dei mantra. 

[254&-257«] « Nei mantra dei seguaci di Brahmà, di 

Visnu, etc. (così nel Pìiskaratantra) , predomina la materia 
ed essi son quindi albescenti, Tubescenti o nigrescenti, impuri, 
racchiusi nelle uova. Il maestro visnuita, etc., che si è con¬ 
centrato ed immedesimato con essi (tanmaylbhàvita), a causa 
appunto dell’impuro cogitare (da cui son pervasi), è detto 


166. Oppure, considerato in identità con Siva, etc. 

167 « Del recitatore dei mantra (cioè, del maestro) si identificano 
con Siva perfino le rappresentazioni differenziate (il pensiero discorsivo, 
vikalpa), in virtù d’una penetrazione nella natura propria della coscienza. 
Il senso, insomma, è questo che il pensiero discorsivo si converte, alla 
fine, in un pensiero non discorsivo » (J). 
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essere un vincolato, non idoneo alla dottrina del Signore ». 
Il maestro che si è invece concentrato ed immedesimato coi 
mantra che stanno nel cammino puro, cioè a dire il vena- 
rabile Siva, etc., secondo ch’è detto nel Matangatantra 168 e 
via dicendo, diventa Siva. 

[257è-2Óifl] « Ma (dirà qui alcuno) ammettiamo pure che il 
pensiero differenziato, grazie ad un’unione con tale libero 
discorso, diventi pensiero puro. Quest’unione però da che 
cos’è originariamente determinata? Se essa (come tu forse 
risponderai) è determinata dal pensiero puro, da che cos’è 
esso allora determinato?» 169 . Il primo pensiero puro (io 
rispondo) trasmesso, nel processo espositivo {nini-pane) per 
opera di chi insegna in chi apprende, diventa discorso. Esso 
pensiero è la fonte delle anzidette rappresentazioni differen¬ 
ziate. In colui che insegna, poi, questo pensiero deriva a 
sua volta da un altro insegnamento. Il discorso dunque è 
stato in tal modo trasmesso via via, a partire dal primo 
maestro, e, senza mutamento, è giunto fino a noi. Tale la 
tesi da accettare. Qualsiasi forma di libero pensare possiamo 
immaginare si invera in forza di tale discorso ed è essenziato 
da esso. E questo è stabilito. 

[2610-2630] Se le parole «vaso», «recipiente», designassero 
cose differenti, questa differenza sarebbe fonte di immagini 
diverse ed il metodo d’apprensione basato su di esse do¬ 
vrebbe essere evitato con ogni cura. In effetto, le parole 
kara o pani (mano), collegate, come sono, coll’idee di pren¬ 
dere e di giocare coi dadi, non potrebbero mai essere usate 
promiscuamente 17 °. 


168. Vedi Matangat i, 2, 20. 

169. Se si ammette che il pensiero differenziato diventa pensiero puro, 
in virtù d'un'unione col discorso e che quest'unione col discorso deriva a 
sua volta dal pensiero puro, si ha un circolo vizioso (J). 

170. L'idea che qui vuole esprimere Abhinavagupta mi sembra essere 
la seguente. Parole sinonime come ghata e knmbha (vaso), pani e kara 
(mano) si riferiscono al medesimo concetto, nonostante l’etimologia accet¬ 
tata sia diversa (per esempio, pani, da panàyate, « giocare a dadi »; kara, 
da karoti, « fare »). Il concetto di vaso o di mano, perciò, sia che lo appren¬ 
diamo direttamente, attraverso il commercio comune, sia indirettamente, 
attraverso una parola sinonima, non cambia e rimane unico. Sui sinonimi, 
etc., vedi K. Kunjunni Raja, Indiali Theories of Meaning, Adyar, 1963» 
pp. 44-44 e Kumàrila, TV, I, 3, 26. 
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[2636-264(2] L’apprensione di una parola attraverso un’al¬ 
tra parola si svolge dunque indirettamente (vyavadhaitatali). 
L’apprensione (di cose e parole) attraverso il commercio 
comune ( vyavallarci ), ricca di molteplici immagini e pensieri, 
si svolge invece direttamente. 

[2646-265#] Il sorgere di (questo o quel) pensiero - sor¬ 
gere che è essenziato del pensiero proprio dei nostri padri - 
è perciò fondato - così perfino in un bambino - su di un 
increato pensare. 

[2656-267#] I mantra son stati perciò presi in particolare 
considerazione da Paramesvara. Egli ha infatti ben scorto 
come l’idea ( vìkalpanam ) suscitata dai particolari suoni e 
significati mantrici sia diversa da quella suscitata dagli altri 
suoni o parole ( sabda) . La forma di coscienza propria dei semi 
e dei gruppi sillabici, cui si è prima accennato in , appartiene 
anch’essa alla detta idea soltanto e non alle altre parole. 
Perché dunque immaginare un altro (pensiero) ? 172 . 

[2676-268#] Tale la ragione per cui in varie scritture, 
trattandosi dei caratteri che deve avere il maestro, si insiste 
specialmente su questo, che egli cioè sia esperto nella scienza 
dei mantra (mantratantravisàrada). 

[2686-270] Per intendere perciò il senso dei mantra 
( mantràrtha) conviene che il maestro faccia diligente uso delle 
spiegazioni dei mantra ( mantravàrttika ) e dei metodi di 
modificazione (ùha) ed esclusione ( apollo ,) 173 . Nel caso che il 
proprio maestro non sia buon intendente del senso dei mantra, 
conviene assolutamente lasciarlo e trovare, in suo luogo, un 
maestro tutto concentrato sui mantra. Il maestro si imme- 


171. Vedi sopra, 2 b, 3 a. 

172. Trasmessoci, osserva J, attraverso l'insegnamento, come accade 
a proposito delle parole ordinarie. 

173. Abhinavagupta usa qui il linguaggio dei grammatici e delle 
mimàmsà, o scienza esegetica del Veda. ’L’ùha è letteralmente la modifi¬ 
cazione di una parola in un mantra vedico per adattarla al contesto in cui 
detto mantra viene usato. Questa modificazione o adattamento di un 
mantra viene generalmente compiuta cambiando i suffissi dei casi (vedi, 
su questo metodo, Mahdbhdsya, Paèpaédhnika, I, 1, e, per un’esauriente 
esemplificazione, Ganganatha Jha, Pùrvamlmdmsd in its sources , Benares, 
1942, pp. 334-340). L ’apoha è qui verosimilmente sinonimo di bddha, cioè 
di esclusione di taluni aspetti del mantra originario dal rito che si celebra 
(vedi su di esso Ganganatha Jha, op. cit., pp. 341-347). 


35. Abhinavagupta. 
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desima col pensiero mantrico {tatsamkalpa), mercé un’assidua 
pratica ( abliyàsa) di essi. 

[ 2 joa- 2 jia] In certi casi, grazie ad un’assidua medita¬ 
zione ( bhdvand ) del senso dei mantra, anche ogni altro di¬ 
scorso del maestro si fa simile a un mantra. Stando così 
le cose ed essendovi, fra i due, perfetta uguaglianza, non 
si può evidentemente più parlare di differenza. Ma se v’è 
anche la più piccola differenza, gli effetti suscitati dal detto 
discorso sono evidentemente diversi 174 . 

[272-273] « Quando uno (diranno qui forse taluni) in 
base al principio che dallo sterco di vacca e da un verme, 
proviene pur sempre un verme, vede che dai mantra o dai 
discorsi, nonostante diversi, proviene la stessa efficienza 
causale — allora si dice che un tale maestro è provvisto di 
discorso verace, che non è altro che Siva. Tutto ciò che egli 
dice è un mantra, dispensatore di fruizioni e di liberazione». 

[274] Non è questa la tesi di Abhinavagupta, tutto dedito 
alla meditazione dei mantra. Per lui, infatti, anche tali due 
vermi son fonte di una diversa efficienza causale. 

[ 2 75] Mantra è dunque qualsiasi cosa che, detta da uno 
tutto dedito alla meditazione dei mantra, possa scacciare il 
veleno, etc. Il suono, rispetto ad essa, non è diverso da 
quello di una parola qualunque, come «vaso», etc. 

[276-278] Un amante, tutto allietato dal godimento e 
discorso colla sua amata e da essi accompagnato 17S , qua¬ 
lunque cosa faccia, è intimamente felice. Parimenti, chi è 
accompagnato da questo discorso mantrico, qualunque cosa 
dica, è immedesimato, pur non volendo, con esso e produce 
effetti ad esso appropriati. « Una persona, infatti, pur pen¬ 
sando una cosa, ne può vedere tuttavia un’altra» 176 . Nel 


174. Lett.: «l’efficienza causale che deriva da esso (discorso) non è 
più quella (quella, cioè, che deriva dai mantra)». 

175. Lett.: «purificato». 

176. Citazione di Dharmakirti, PV, III, 207. Tale stanza è citata 
anche in BV, IV, I, 11. Secondo Abhinavagupta come anche per i bud- 
dhisti più forme di conoscenza possono esistere contemporaneamente. Vedi 
su questa stanza e tutta l’argomentazione connessa Tilmann Vetter, 
Erkenntnisprobleme bei Dharmakirti, Wien, 1964, pp. 64-71. 
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Màlimvijaya leggiamo « armato dei mantra che scacciano il 
veleno» e quanto segue 177 . 

[279] Nulla vieta tuttavia che la distruzione del veleno 
possa essere accompagnata da altri vari effetti, quali l'incre¬ 
mento delle essenze vitali, e via dicendo, a causa della diver¬ 
sità delle cause 178 . 

b) Lo scopo dei mantra. 

[280-282] In tal modo, grazie ad un continuo esercizio 
nei riguardi del discorso {samjalpa) e pensiero (yikalpa) 
mantrici, l’oggetto della nostra meditazione ( bhdvyavastu) 179 
s’invera infine in tutta la sua chiarezza, tanto più evidente 
quanto più scema il discorso. Il meditante medita ( bhdva - 
yati) una cosa reale ( vastv eva), non un discorso. Questo è 
assunto semplicemente in qualità di mezzo di manifesta¬ 
zione (bhdsanopdya) , né, una volta manifestatasi la cosa, 
serve più a nulla. In tal guisa scemato il discorso, la cosa 
risplende in tutta la sua evidenza, essenziata d'un pensare 
non convenzionale (< akrtrima ), indifferenziato ( avikalpaka ). 

[283] La natura reale d’ima cosa è tale qual è con chia¬ 
rezza vista dalla coscienza non differenziata. Anche le cose 
esteriori sono infatti essenziate da essa. 

[284-285] Se il maestro è provvisto d’un verace, non 
mayico stato d’identità con Siva, mezzo di liberazione può 
essere tuttavia, anche il suo normale immaginare ( sani - 
kalpa) 180 . Liberazione e legame derivano infatti da esso. Nel 
caso di un maestro che si trovi in uno stato di verace identità 
con Siva, ogni pretesa d’una conversione finale del suo 


177. MV, XVIII, 81: «A qual modo che chi è armato dei mantra, 
etc., che scacciano il veleno, uno, pur bevendolo, ne resta immune, cosi 
lo yoghin (pur gustando gli oggetti dei sensi, non è toccato dai loro mali 
influssi) ». 

178. L’effetto principale, cioè la distruzione del veleno, è provocato 
dalla forza del mantra e non dalle parole che pur si accompagnano ad 
esso (vedi sopra, p. 275). Queste tuttavia possono produrre effetti secondari 
su di cui vedi sopra, I, 115-122. Leggo nella st. 279Ò °kdryabhedd per °kàrya- 
bheddd. Le cause sono le varie parole mantriche, considerate a sè stanti. 

179. La divinità mantrica (J). 

180. Leggo samkalpa invece di samjalpa nel testo, conformandomi al 
commento di J ed al senso della stanza seguente. 
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pensare differenziato in un pensare indifferenziato è in verità 
infondata (ed egli può benissimo continuare a pensare dif- 
ferenziatamente). 

[286-287] « La divinità mantrica (com’è stato detto nel 
Gamatantra) espressa (dal mantra) (vàcya) è infatti naturata 
di tale pensare non differenziato, prossima alla grande co¬ 
scienza» 181 . A quel modo che i cortigiani, che son prossimi 
ai re, sono in grado di mandare celeramente ad effetto i 
frutti ( siddhi) che uno spera d’ottenere da loro, così fanno 
i mantra, etc., nei riguardi del frutto supremo 182 . 

[289] Quanto è stato detto nel Màlinlvijaya , dopo che i 
savii domandarono a Kumàra quale scopo avesse l’esposi¬ 
zione del carattere dei mantra 183 non ha intento diverso 
(da quello che ha dettato le) nostre parole. 

[290-293#] « Lo yoga è considerato essere l’unione d’una 
cosa con un’altra - la quale “ altra cosa ” è ciò che occorre 
conoscere - allo scopo di realizzare ciò che dev’essere fug¬ 
gito (e ciò che dev’essere eletto). La conoscenza di cui s’è 
fatto cenno è stata esposta da Siva appunto per la realiz¬ 
zazione di ciò. Per la realizzazione dello yoga dotato di 
semenza (sabija) (la conoscenza delle) caratteristiche dei 
mantra è poi sufficiente. Senza l’iniziazione non si è idonei 
ad accedere allo yoga di Siva. L’iniziazione, da parte sua, 
è duplice, secondo ch’è fondata sulla conoscenza o sull’azione. 
Essa dev’essere celebrata in ambedue i modi. Tale la ragione 
per cui tutto ciò è stato esposto. Né grazie 'all’iniziazione 
di Siva ci deriva soltanto l’idoneità ad accedere allo yoga, 
bensì anche quella ad accedere ai mantra ed alla libera¬ 
zione » 184 . 

[2930-295#] Con queste parole si vuole anche significare 
questo, che lo yoghin, per inverare l’unione colla realtà 
(tattvaikya) , deve prendere, come fondamento, il mantra 
radice ed essere intento ad esso, sino a non raggiungere un 

181. In altre parole, come osserva J, il mantra stesso è, per sua propria 
natura, essenziato di coscienza non differenziata. 

182. La liberazione (J). 

183. MV, IV, 26. 

184. MV, IV, 3-8. Vedi anche sopra, XV, 5-7. 
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pensiero non differenziato; e che chi vuole tradurre in realtà 
una fruizione o la liberazione mercé la pratica dei mantra, 
deve prima ricevere dal maestro l’iniziazione, per acquistare 
l’idoneità ad accedere ad essi. 


io. 

LE DIVERSE SPECIE DI CONGIUNZIONI 
{YOJA NIKÀBHEDA ) 

[2956-2970] Il discepolo perciò, anche se congiunto dal 
maestro con un diverso principio, può tuttavia parimenti 
raggiungere ciò che desidera in virtù dei mantra, della cono¬ 
scenza e dello yoga. Nei suoi riguardi l’iniziazione vien 
celebrata per purificarlo. Egli poi, purificato che sia, rag¬ 
giunge, da quel savio che è, la fruizione (desiderata) o la 
liberazione in virtù delle sue proprie forze ( svabalena). 

[2970-29911] Colui perciò che ha in sé la capacità di soste¬ 
nere la conoscenza, lo yoga, etc., divenuto che sia regolare 
o figlio spirituale, non deve limitarsi a ciò soltanto, ma 
confidare nelle sue forze. Colui invece che è privo di cono¬ 
scenza, di yoga, etc., come un cieco per via, dipende com¬ 
pletamente dal maestro, tanto rispetto alle fruizioni quanto 
alla liberazione. 

[2990-3010] Com’è stato precedentemente esposto in base 
a ragionamenti ed a scritture, l’iniziazione è in grado, infatti, 
di dispensare da sola la liberazione, anche senza (la detta) 
intima conoscenza interiore 18S . 

[3016-3020] Altri discepoli guardano unicamente al genere 
di congiunzione effettuato dall’iniziazione, facendo ricorso 
per renderlo più manifesto ed evidente, alla conoscenza ed 
allo yoga ad esso appropriati. Costoro raggiungono uno stato 
di immedesimazione colla realtà cui son stati congiunti 
e sono, per quanto è stato detto, completamente dipendenti 
dal maestro, dall’iniziazione, dai mantra e dalle scritture. 

[3026-3040] Gli aspiranti a fruizioni debbono essere puri¬ 
ficati soltanto da tutte le male azioni {karman) passate. 


185. J rimanda genericamente al cap. XV etc. 
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presenti e future, non da quelle buone. Il discepolo, invece, 
che, tralasciato ogni desiderio di fruizione ordinaria, quali 
un regno, la residenza nei cieli, etc., aspira ad una fruizione 
di carattere non ordinario, dev'essere purificato anche dalle 
buone azioni. 

[3046-30611] Il buon maestro, a questo proposito, che 
voglia celebrare un’iniziazione fondata sull’azione, deve ese¬ 
guire l’offerta per mezzo di burro liquefatto, grani di sesamo, 
etc., dicendo «Io purifico il karma di costui». In un’inizia¬ 
zione fondata sulla conoscenza il karma del discepolo viene 
invece purificato per mezzo di un atto mentale (samdhi = 
anusamdhi) del maestro, ben radicato nella sua propria 
coscienza, si che la distruzione di esso si verifica forzatamente. 

[3066-308#] Quando purificate, nel discepolo, son state le 
sue male azioni soltanto, quelle buone fruttificano, in diverso 
grado, secondo la loro intensità, in questo o quel luogo del 
cammino. Esauritasi poi la fruizione, a causa della graduale 
digestione del karma buono ed effettuatasi di conseguenza 
la distruzione del karma futuro, stanza dell’iniziato è allora 
il luogo dove è stato unito (dal maestro). 

[3086-309#] Quando il karma futuro, il quale secondo che 
interessi questo nostro corpo odierno 180 o altri corpi è di 
due specie, è purificato della parte cattiva soltanto, le fruizioni 
non sono per questo distrutte. 

[ 3 ° 9 ^' 3 IO «] L’individuo in questione fruisce di continuo 
varie fruizioni, fino alla dissoluzione di màyà, senza per 
questo entrare mai in possesso d’un corpo fonte per lui di 
dolore, in qualsiasi parte del cammino si trovi. 

[31:06-311#] Giunta infine la dissoluzione di màyà, costui 
dopo fruito d’ogni sorta di fruizioni piacevoli, si risolve in 
Siva « dispogliato » o « avviluppato » in forza della congiun¬ 
zione (da lui ricevuta). 

La maniera in cui il maestro debba, giunto il momento 187 , 
celebrare l’iniziazione, è stata così esposta. 


186. In un periodo posteriore all’iniziazione (J). 

187. In occasione d’una caduta di potenza (J). 




Capitolo XVII 


VARIE CERIMONIE CONCERNENTI 
I FIGLI SPIRITUALI 

[i] Esponiamo adesso il rito che fornisce imo stato di 
identità con Bhairava. 


i. 

LA PREPARAZIONE DEI CORDONI 

( SOTRAKLPTI) 

Dopo avere attuato ima vicendevole pervasione, in per¬ 
fetta unità, fra il mandala, i (due) vasi, il fuoco, il discepolo 
e il suo proprio sé 1 ed avere proiettato il cammino sul disce¬ 
polo 2 , il maestro deve proiettare, sul braccio, sulla gola e 
sul ciuffo di questi le tre maculazioni karmica, mayica e 
sottile, meditate in guisa dei nodi d’un cordone 3 . 

[3&-4a] La maculazione, cioè il manifestarsi (della realtà) 
in altro modo che non è effettivamente, è chiamata col nome 
di nodo, sì che per corroborare quest’idea, questi nodi deb¬ 
bono essere fatti anche fuori 4 . 

[4Ì-5«] Le braccia sono la sede dell’azione; Visnu, natu¬ 
rato di màyà, ha, come stanza, la gola; il ciuffo, volto verso 
il basso, è la maculazione sottile. Tali i motivi per cui questi 
nodi son stati così disposti 5 . 

[5&-6«] Il cordone per il nodo (com’è detto nelle Scritture) 
dev’essere fatto tre volte triplice ( tristrigunam ), per significa¬ 
re le varie forme che assume la triade Uomo Potenza Siva 6 . 

1. Vedi sopra XVI, 81-96, cui la presente esposizione si riallaccia 
direttamente. 

2. Vedi sopra, XVI, 94 b segg. 

3. Parafrasi di MV, IX, 54-56. 

4. Il discepolo riceve materialmente l’imposizione d’un cordone. Vedi 
SvT, III, 163. 

5. MV, IX, 5 6a; SvT, III, 163. Sul ciuffo (sikhd) vedi sopra, VI, 22 
e nota. 

6. Vedi sopra, VIntroduzione, p. 41. 
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[66-7#] Questa appunto la ragione per cui nel Vedànta 7 
taluni hanno insegnato che nei tre elementi della famosa 
triade fuoco cibo acqua vi sono a loro volta tre aspetti 
ciascuno, uno bianco, uno nero e uno rosso. 


2 . 

LA PURIFICAZIONE DEI PRINCÌPI 
(: TATTVAéUDDHI) 

[75-8#] Dopo di ciò, conviene che nel fuoco, dove son 
stati soddisfatti e propiziati tutti i mantra, consistente nel¬ 
l'etere della coscienza e null’altro, generico, egli esegua via 
via la purificazione dei princìpi. 

[ 85 -ioa] Innanzitutto, egli deve dunque evocare la terra, 
per mezzo del suo mantra, e, sacrificatole con fiori, etc., 
soddisfarla e propiziarla con burro liquefatto, grani di sesa¬ 
mo, etc. Fatto ciò, egli deve evocare col suo mantra la po¬ 
tenza di màyà, cioè la divinità che presiede al principio 
màyà 8 , la quale pervade la terra, e, sacrificatole, soddisfarla 
e propiziarla 9 . 

[io 5 -na] L’evocazione, secondo ha detto il Maestro, 
dev essere fatta coi fonemi della Màtrkà e l’adorazione con 
quelli della Màiini, in quanto che rispettivamente dotati di 
potere individuante ed incrementante. 

[ii 5 ] Il mantra OM, il fonema conveniente, il nome del 
principio al vocativo, l’oggetto, espresso dal pronome di 
seconda persona all’accusativo, il verbo evocare, nella prima 
persona del presente, il mantra vivificatore, NAMAH, il 
pronome di seconda persona ed il nome del principio al 
dativo ed infine il mantra vivificatore appropriato 10 . I vari 

7. Nelle Upanisad. Vedi Chandogya Up., VI, 4 segg. 

8. La dea Vàgiévari. Vedi MV, IX, 59; anche sotto 74-75. 

9. L’esposizione del rito continua a st. 30 b. 

10. Il mantra è dunque OlVl KSA DHARE TVÀM ÀVÀHAYÀMI / 
NAMAH TUBHYATyl DHARAYAI NAMAH. «OM KSA, terra, t’evoco. 
Obbedienza a te, terra, obbedienza! » Nel caso dell'adorazione, il mantra 
della terra sarà, secondo l’ordine della Màiini, PHA. Nell'oblazione il 
mantra NAMAH è sostituito da SVÀHÀ (J). 
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riti debbono essere svolti con questo metodo, servendosi di 
questo mantra, opportunamente modificato ( iiha ). Tutti gli 
altri riti susseguono temporalmente all’evocazione. 

[14-15] L’evocazione è la « vocazione » 11 e consiste in 
questo, che una cosa, dapprima racchiusa nei limiti del suo 
proprio sé ( svasvabhàvavyavasthitih ) sta ora per entrare in 
identità col nostro proprio sé, cioè coll’io 12 . Tale momento, 
secondo che si dice, è il piano della Potenza, dove risiede in 
senso primo 1 ’« adorabilità » ( pujyatà ). Questa infatti non ap¬ 
partiene né al piano dell’Uomo né a quello di Siva; perché ri¬ 
spettivamente privi di luce ( abitata ) 13 ed indifferenziati ( abheda). 

[i6-i8a] Conviene dunque che rispetto ai princìpi terra, 
etc. che sono insenzienti (jadàbhàsa) il maestro, per addurli 
a coscienza, applichi prima l’affisso dell’evocazione, e, quindi, 
congiungendoli finalmente col mantra « obbedienza » mediante 
il suffisso del dativo, li immagini nella loro pienezza. Questa 
natura piena e compiuta è dovuta ad un’esaltazione del loro 
essere. L’esaltazione del meditato ha luogo infatti in virtù 
d’un umiliarsi dal meditante. 

[i8ò-iga] Secondo i nostri maestri quanto è detto nello 
Svacchandatantra 14 , « dopo evocato, sacrificato, e soddi¬ 
sfatto» dev’essere interpretato appunto in questo senso. 

[igà-2ia] Ciò che viene adorato pensando che sia la 
suprema realtà è di fatto un’espressione della sua libera 
coscienza. Essa è infatti essenziata di luce illimitata e come 
tale non può mai venire illuminata. Le forme adorabili, 
meditabili, etc., di essa sono espressioni della sua libertà, 
cioè della sua facoltà di compiere le cose più difficili ed 
inverosimili 15 . 

[2iò-22a] Come può essa, che è il soggetto della vocazione 
stessa, diventare di questa l’oggetto? 16 Se la luce fosse 


11. Termine grammaticale, che designa il vocativo, solitamente tra¬ 
dotto con «chiamare», «rivolgersi». Vedi VP, III, Sàdhanasamuddeéa, 163. 

12. Vedi sul vocativo PTV, pp. 73 segg. 

13. Cioè, insenziente (J). 

14. Vedi SvT, IV, 155. 

15. Vedi sopra, I, 73-74. 

16. Lett.: « Come può rispetto ad essa, che è già vocazione di per se 
stessa, aver luogo una vocazione? ». 
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illuminata (da un'altra cosa) essa allora non sarebbe più 
luce, (bensì ricetto di luce). 

[226-24»] Nel caso del Dio, conviene dunque che il maestro 
modifichi opportunamente il mantra, senza il nome al voca¬ 
tivo nella forma seguente: « Io evoco il Dio », allo scopo di 
mostrare come la divinità stessa abbia assunto liberamente 17 
la condizione di oggetto e delle altre potenze (che, espresse 
dai diversi casi grammaticali, concorrono all’esecuzione del¬ 
l’azione espressa dal verbo). Sùbito dopo, alla parola « dio » 
declinata al dativo, va aggiunto il mantra vivificante « obbe¬ 
dienza» o SVÀHÀ che, in base a quanto è stato detto, è 
fonte di pienezza 18 . 

[246-25»] Il mantra « obbedienza » è a questo proposito 
fonte di pienezza e SVÀHÀ, essenziato dall’unione del fuoco 
e della luna 19 , fonte di incremento. Sorgente straordinaria 
d’incremento è anche il mantra vivificante VAUSAT, etc. 

[256-30»] A questo proposito, qualora l’azione prescritta 
sia tale e quale anche nella realtà esteriore, chiaramente 
riconoscibile, conviene che il maestro non menzioni né mo¬ 
difichi il termine che esprime l’oggetto. Il mantra viene in 
effetto applicato per rendere manifesta una cosa che tale 
non era e non ha più funzione alcuna da svolgere se l’oggetto 
è chiaramente manifesto. Nei riti di spruzzamento, asper¬ 
sione, recitazione, etc., la menzione e modificazione dell’og¬ 
getto sarebbe perciò tutt’al contrario, fonte di occultazione 
(e come tale d’ostacolo). La menzione e modificazione del- 
1 oggetto dev’essere fatta quando l’operazione compiuta è 
diversa daH’omonima operazione esteriore 20 , ossia, nei riti 
di soddisfazione e propiziazione, etc., nelle oblazioni, nella 
recisione e consumazione dei legami per opera del fuoco, 
etc. Nei riguardi del rito annunciato e da mandare quindi 
ad effetto mediante molteplici azioni secondarie, come ad 

I 7 - Leggo nella st. 23 a svàtantryàttàm per svàtantvyàttam. 

18. Vedi sopra, stt. 17, 1 Sa. 

19. Vedi sopra, XV, 437. 

20. « Il senso è che l’operazione di soddisfazione, etc., non appare 
così anche nella realtà esteriore, come accade per quella dello spruzza¬ 
mento, etc. » (J). Nel caso di quest’ultima, la dizione «io faccio lo spruz¬ 
zamento » è del tutto inutile. 
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esempio, l’iniziazione, etc., non si deve fare menzione e 
modificazione del mantra. 

[306-33] Il maestro deve dopo di ciò 21 percuotere, col¬ 
l’arma, il discepolo nel luogo proprio al principio (proiet¬ 
tato) 22 e quindi, mediante la mano di Siva 23 , toccarne il 
cuore. Fatto ciò, avendo raggiunto per la via dei canali, 
nel modo giusto 24 , il cuore del discepolo, ottenuto uno 
stato d’unità col sé del discepolo ed afferratolo per mezzo 
del (mantra del) cuore, colla mudrà della dissoluzione 25 , deve 
stanziarlo - racchiuso dal cuore 26 , simile al Jiamsa - nel suo 
proprio cuore; (e meditare come esso) sebbene ivi stante, 
illumini il corpo del discepolo colle sue fiamme, di modo 
che esso non si separi dalla luce 27 . 

[34-35] Per il sé del discepolo è arrivato a questo punto 
il momento della nascita in tutte (le varie matrici), perché 
rimosso dal luogo ov’era legato, perché ha ottenuto un luogo 
ov’è solo libertà e perché non più dipendente dal suo proprio 
karma. Perciò, dopo condotto il sé del discepolo nel suo 
cuore, deve procedere alla creazione, dentro di màyà 28 , dei 
corpi relativi al detto principio terra, che gli appartengono. 

[36-38®] Il maestro, nei suoi riguardi, deve celebrare il 
solo sacramento della concezione, che, in tal caso, com¬ 
prende dentro di sé gli altri, da quello della generazione 
d’un maschio fino a quello dell’uscita dell’embrione. Il 
secondo sacramento il quale abbraccia anche quello della 
nascita, consiste nella idoneità a fruire delle fruizioni. Dopo 


21. Vedi sopra, st. io#. 

22. Nel caso della terra, nella caviglia (J). 

23. Vedi sopra, XV, 4566-474#. 

24. Uscendo per il proprio canale di destra ed entrando per quello 
di sinistra del discepolo (J). Vedi MrT, Kriyàpàda, II, 8, 106. 

25. « La mudrà della dissoluzione consiste nel piegare gradatamente 
le dita in forma di pugno, cominciando dal mignolo e nel premerle col 
pollice » (J). A questa mudrà è sostituita nel MV, IX, 59#, la « mano di 
Siva ». 

26. Dal mantra del cuore. Il Jiamsa è solitamente il fonema H. 

27. L’espressione rasniimàtràviyogatah è tolta dal MV, IX, 59#, e 
citata da KS nello SvT, IV, in. In tai modo, dice J, la luce della co¬ 
scienza non si separa da esso (corpo). In altre parole, il discepolo continua 
ad essere cosciente, senza perdersi nella luce di Siva (vedi anche SSP, 
I, pp. 112, 261). 

28. La quale è, come si ò visto, presieduta da Vàgisvarì. 
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di ciò conviene immergersi, cioè immedesimarsi, in queste 
fruizioni 29 , e, dopo ancora attuare la recisione dei legami 
concernenti tale principio. 

[380-39®] Nei riguardi di questi quattro sacramenti son 
successivamente da applicare, il mantra di Aparà, quello 
di Paràparà, i quindici mantra e quello di Para. 

[390-40®] I quindici mantra concernenti il sacramento 
dell’immersione, sono costituiti dagli otto mantra di PibanI, 
etc., dai sei mantra dell’arma, etc., e da quello di Para. 

[40&-45] Pronunciato dunque il mantra di Aparà il maestro 
deve dire: « Io celebro, nei riguardi del tale (nel' principio 
della terra) 30 il sacramento della concezione », aggiungere un 
altro mantra di Aparà, il mantra SVÀHÀ ed offrire quindi 
tre oblazioni. Dopo ciò, pronunciato il mantra di Paràparà, 
il maestro deve dire: « Io celebro, nei riguardi del tale, il 
quale è così nato, il sacramento dell’abilitazione alle frui¬ 
zioni», aggiungere un altro mantra di Paràparà, il mantra 
SVÀHÀ ed offrire quindi tre oblazioni. Pronunciato quindi 
il mantra di PibanI, egli dirà: « Io celebro, nei riguardi del 
tale, il sacramento della immersione nelle fruizioni », e, 
aggiuntovi un altro mantra di PibanI e il mantra SVÀHÀ, 
offrire quindi tre oblazioni, con burro liquefatto, semi di 
sesamo, etc. Lo stesso metodo deve applicarsi a Vamani, 
etc., sino alla fine dei quindici mantra anzidetti. 

[46] Pronunciato quindi il mantra di Parà, il maestro deve 
dire: « Io celebro, nei riguardi del tale, il sacramento della 
recisione dei legami», aggiungere di nuovo il mantra di 
Parà e quindi, pronunciati i mantra HUM SVÀHÀ PHAT, 
offrire tre oblazioni. 

[47] Ai mantra da me esposti concernenti questi quattro 
sacramenti dev’essere aggiunto, prima della parola che designa 
l’oggetto, la espressione «nel principio della terra». 

[48] Il maestro quindi, invocato 31 , adorato e propiziato 
il Signore del principio della terra ed essendo tutto preso 


29. Entro màyà. 

30. Vedi sotto, st. 47. 

31. Col mantra di Aparà (J). Vedi sotto, st. 116. 
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dalla presunzione della sua sua identità con Siva, deve così 
ordinargli: 

[49] «Signore del principio, per comando di Siva, 
tu non devi fare ostacolo a questo figlio, spirituale 
diretto verso il piano senza macchia!» 32 . 

[ 5 °- 5 2 ] Se il maestro dopo di ciò, desidera di separata- 
mente purificare (la parte dei) cinque cammini, cominciando 
dai mondi, etc., contenuta nel principio della terra, deve 
allora, mediante il mantra di Aparà, come prima, offrire, 
sereno e ben disposto di spirito, tre oblazioni, modificando 
opportunamente il mantra: «Io purifico il mondo», etc. Nel 
caso delle compagini, dei mantra, dei pada e dei fonemi 
egli deve parimenti, esperto, offrire ogni volta tre oblazioni, 
sia che si riferisca ad essi separatamente o voglia compren¬ 
derli tutti insieme 33 . 

[ 53 ] Dopo di ciò, offerto un’oblazione completa mediante 
il mantra di Para, fino al mantra VAUSAT, deve, mediante 
il mantra di Aparà, estrarre il discepolo (da questo principio 
così purificato) e condurlo nel suo proprio cuore 34 . 

[54-57] Quando invece il maestro, purificato un principio, 
pensa che gli altri sono in esso contenuti e quindi non im¬ 
prende a purificarli ad uno ad uno, sùbito dopo l’allocu¬ 
zione al signore del principio, occorre che egli offra un’obla¬ 
zione completa, e, tirato fuori il discepolo da questo prin¬ 
cipio così purificato, congiungerlo col suo proprio sé 35 . 
Secondo alcuni maestri, per effettuare quest’unione dell’esser 
colà del discepolo e dell’essere nel nostro proprio sé, occorre 
offrire tre oblazioni, mediante il mantra di Aparà, accom¬ 
pagnato dalla parola che esprime l’oggetto. Altri maestri 
dicono invece che tale operazione è d’ordine puramente 
meditativo ( bhdvandmayam ) e che per effettuarla, il maestro 
non è tenuto ad offrire alcuna oblazione esteriore; ma che, 
se tuttavia la offre separatamente, non commette perciò un 


32. MV, IX, 646, 65 a. 

33. « Io purifico i restanti cinque cammini » (J). 
34 - MV, IX, 67. 

35. Il sé del maestro. 
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fallo ed essa può fungere anzi da strumento (nfidya) che 
agevoli la meditazione. 

[58-60] Il maestro deve così unire il precedente esser 
colà del discepolo ed il suo essere nel sé. Dopo di ciò il sé 
del discepolo, purificato dall’anzidetto cammino, dev’essere 
ricondotto nel suo proprio cuore 36 , e, per consolidare que¬ 
st’(idea di purezza) deve offrire mediante il mantra di Para 
un’oblazione completa, preceduta dall’arma « mahàpàsu- 
pata» 37 , per eliminare ostacoli etc. Dicendo «Io offro», etc., 
con un’arma e fino al mantra VAUSAT egli deve poi offrire 
un’altra oblazione completa. Dopo di ciò, occorre adorare 
Màyà e congedarla 38 . 

[61] Conviene a questo punto meditare come il principio 
terra, così purificato, si frammischi con pura acqua 39 . L’acqua 
in virtù di questa meditazione diventa atta ad essere pu¬ 
rificata. 

[62] In tal modo tutta la serie di princìpi, grazie a questo 
mescolarsi di quelli via via superiori con quelli rispettiva¬ 
mente inferiori, si identifica, gradatamente, con Siva, diven¬ 
tando così pura. Se è impura, essa è (da Lui) separata. 

[63] Questo stato di separazione è la cosiddetta macu- 
lazione di màyà e finch’è essa dura, sebbene il karma possa 
anche essere esaurito, non v’è tuttavia liberazione, come 
accade, ad esempio, a proposito dei Vidyesvara 40 , etc. 

[64] Tutte le precedenti operazioni, dalla vocazione e le 
susseguenti oblazioni sul fuoco — che rappresenta l’etere 
della coscienza — debbono quindi essere ripetute a proposito 
del principio acqua, sin a che esso non si mescola col prin¬ 
cipio fuoco. 


36. Il cuore del discepolo. 

37 - Vedi MV, IX, 68. Leggo nel testo, 0 pàèiipatapùvvam per °pàsu- 
patam pùrvant. Per l'« arma » vedi sotto, XXX, 41 b. 

38. La dea della parola, Vàgisvarì. Vedi sopra, Vili, 298Ò-300 e nota 
e MV, IX, 69. 

39 - Il principio acqua (J). 

40. Vedi IPV, III, 2, 5. 
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3 - 

LA COMBUSTIONE DEI LEGAMI 
(PÀÉADÀHAH) 

[65-66] Giunto il momento in cui è stato purificato, in 
base a questo graduale processo anche il principio «forza» 
(kalà), il maestro deve recidere il legame che irretisce le 
braccia. La «forza» consiste infatti nel manifestarsi di una 
parziale capacità di azione ed è un’espressione della macu- 
lazione karmica 41 . Il maestro, immaginando questo nodo 42 
sull’orlo del cucchiaio sacrificale ( sruc ), deve dunque bruciarlo, 
simultaneamente all’oblazione completa, dentro l’ardore man- 
trico del fuoco 43 . 

[67] Il mantra è in realtà onniforme e se vien detto igneo 
si deve soltanto al luogo in cui si manifesta. Manifestatosi 
dunque nel fuoco, esso determina, una combustione dei 
legami. 

[68] Il legame, davanti ad esso fuoco, né più né meno 
che davanti a Siva, rimane bruciato, dissolto, né di esso 
resta altro che il gran fulgore di Paramesvara. 

[69-70^] Nell’atto di offrire (e bruciare) questo legame 
karmico mediante un’oblazione completa il maestro deve 
dire così: « Io brucio, di costui, il karma buono e cattivo - 
o, secondo i casi, il cattivo solo, il presente, il passato, il 
futuro o tutti quanti insieme » -, Detto ciò ed aggiuntovi tre 
PHAT ed il mantra VAUSAT, egli deve versare l’oblazione. 

[706-72] Purificati in tal modo tutti i princìpi, màyà 
compresa, il maestro deve offrire in oblazione (e bruciare) 
il legame che irretisce la gola, mediante un’oblazione com¬ 
pleta 44 , così dicendo: « Io brucio, di costui, la maculazione 
màyica, la quale consiste nella percezione della diversità e 
dei legami». Detto ciò ed aggiunto tre PHAT ed il mantra 
VAUSAT, il maestro offrirà l’oblazione completa. Nel caso 

41. Vedi sopra, IX, 155Ò segg. 

42. Il nodo della corda che irretisce le braccia (J). 

43 . MV, IX, 70. 

44. Leggo piirnayà per pxirnasya. 
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di un’iniziazione priva di semenza bisogna avere l’accortezza 
di versare un’altra oblazione completa, dicendo: « Io brucio 
i legami delle regole chiamati col nome di semi», etc. 

[73] Il discepolo così iniziato deve naturalmente aver 
devozione per il Maestro, per il Dio e per le Scritture. Questa 
infatti non è una regola a sé stante, bensì una naturale 
espressione della caduta di potenza 45 . 

[74-78#] Purificati tutti i princìpi fino a màyà compresa, 
la dea Vagisvari, che era precedentemente naturata della 
potenza di màyà 4C , si sostanzia della potenza della Sapienza 
Pura. Evocata dunque questa Sapienza Pura, il maestro 
deve soddisfarla e propiziarla 47 . Essendo poi stato purificato 
con tale processo anche il piano di Sadàéiva, il Maestro, 
reciso il ciuffo insieme col nodo, deve bruciare la macula- 
zione sottile. Il legame «sottile» arriva in effetto fino a 
Sadàéiva, poiché, com’è stato detto, in tale principio son 
due legami, rispettivamente costituiti dagli incarichi ( aditi- 
kàra) e dalle fruizioni. La maculazione mayica arriva invece 
fino a màyà. Bruciata la cosiddetta maculazione « sottile », 
stanziata nel ciuffo il quale è rivolto verso il basso 48 , il di¬ 
scepolo deve quindi bagnarsi in modo a lui appropriato ed 
il maestro compiere personalmente l’assaggio rituale. 


4 - 

LA CONGIUNZIONE 
( YOJANIKÀ) 

[786-82] Dopo di ciò il maestro, fermo e concentrato, ri¬ 
chiamandosi alla mente tutto quello che è stato fin qui detto, 
dopo unito fra di loro il corpo, etc., del discepolo ed il suo 


45. Se l’anzidetta devozione fosse una regola, essa sarebbe «bruciata» 
come le altre. Essa è invece dovuta al favore divino ed è presupposto 
essenziale anche dell'iniziazione « priva di semenza ». 

46. Vedi sopra, st. 9 b, io a. Cfr. anche MV, IX, 57. 

47. La lezione niyojayct non mi sembra soddisfacente. Il senso richiede 
piuttosto un pratarpayet (e cosi ho tradotto) o un visarjayet. Vedi, p. es. 
SvT, IV, 139, 140. 

48. Vedi sopra, st. 5. 
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proprio corpo, soffio vitale e via dicendo, deve meditare 
come il tutto risieda dentro il suo proprio corpo, soffio vitale, 
etc. Basandosi quindi sulle concezioni anzidette, ben fermo 
e concentrato di mente, egli deve meditare come il cammino 
del tempo ed il cammino dello spazio riposino sul soffio 
vitale, come questo riposi sulla potenza 49 , come questa 
riposi sulla coscienza e come la coscienza pura sia identica 
a Siva, inseparata dalla coscienza del discepolo ed inseparata 
pure dal fuoco mantrico, etc.; (e così meditando), secondo il 
metodo già esposto, su Siva, dispogliato o avviluppato 50 o 
ambedue insieme, versare l’oblazione completa - (e tutto ciò) 
« coi sensi ben pacificati ». 

[83-85#] « Il maestro (così è detto nel Trisirobhairava- 
tantra ) deve soddisfare e propiziare la divinità coll’ambrosia 
della conoscenza perturbata dai violenti raggi del sole di 
Siva, sorta su dalla corrente principale ( miilasrotah ) (che si 
esprime nelle) cavità della base della nascita ( janma ), dello 
dvàdasànta (anta) e del cuore (madhya) , irrorata, grazie al 
suo sollevarsi su dalla radice, dalla lima di Siva, riempita 
di tutte le cose - (e tutto ciò) con sensi ben pacificati». 

[856-87] «Risplendente dei raggi emessi dalla luce che sta nel 
mezzo dei loti della stanza vuota; dopo assunto, secondo le 
scritture, una conoscenza senza movimento, che insiste sul 
sostegno e il sostenuto; divoratore, in identità con se stesso, 
della risonanza, (la quale rappresenta) lo spiegamento della 
nascita 51 e del sostenuto (anzidetti); nella misura, dico, che 
tale essendo, (lo yoghin), condotto la luna (dell’apàna) dal 
luogo-radice fino alla fine 52 , sta, per dir così, nell’etere, 
siffatta sua condizione si chiama “pacificata”». 

[88-91] « Riempiuto il cucchiaio di burro (tale letteral¬ 
mente il testo del Màlinivijaya ) e fatto sì che il discepolo 
risieda nel suo sé, conviene che il maestro, ben concentrato 
di mente, meditando sul mantra-radice, unifichi Siva, la 
Potenza, il suo sé, il discepolo, il burro, ed il fuoco, e, così 


49. La potenza del tempo (J). 

50. Vedi sotto, 88-91 dove sono citate le stt. 756-78# del cap. IX del MV. 

51. Il luogo della nascita (J). Vedi sopra, Intvod., p. 44. 

52. Lo dvàdaéànta (J). 


36. Abhinavagupta. 
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fatto, entri via via nello dvàdasànta. Colà egli, sospeso il 
respiro, deve imperturbato sostare, meditando su Siva, 
dispogliato ed avviluppato, sino alla consumazione del burro. 
Il discepolo, unito in tal modo dal maestro, il quale è Siva 
incarnato, colla suprema realtà, non ritorna più nella sua 
(antica) condizione di vincolato. I legami di màyà sono (per 
lui ormai) bruciati 53 ». 

[92-93] Nel caso invece che il discepolo desideri ottenere, 
dopo morto, determinate fruizioni in qualche principio, par¬ 
zialmente o totalmente 54 , e alla fine, il luogo supremo, con¬ 
viene allora che il maestro, ben concentrato, celebri il rito 
di congiunzione col principio da lui desiderato 5S , giovandosi 
d’una nuova oblazione completa. 

[94-970] L’iniziazione che, com’è detto nei testi, dispensa 
la liberazione, si divide a sua volta in due varietà, secondo 
che sia dotata o no di semenza. Nel caso di un bambino, 
di un moribondo, di chi sia reso impotente dalla vecchiezza, 
etc., l’iniziazione che il maestro deve celebrare — sempre che 
costui sia stato oggetto d’una caduta di potenza — è quella 
priva di semenza, nella quale occorre purificare anche i 
vincoli delle regole 56 . Chi abbia ricevuto un’iniziazione senza 
semi ed abbia devozione per il Dio, per il fuoco e per il 
maestro, può in virtù di essa soltanto e nulla più raggiungere 
Siva, o immediatamente o dopo fruito le fruizioni desiderate. 

[976-99»] « Percorrendo le trentasei dita 57 (così è stato 
detto nel Diksottaratantra) , il maestro deve via via superare 
ed abbandonare, dai piedi fino alla testa, i princìpi ed i 
mondi, (e riposare) per un istante in Siva dispogliato, senza 
corpo, essenziato di io. “ Quivi - così dev’egli meditare - 
immetto, per mezzo della potenza, costui”. Tale il modo 
in cui viene eseguita quest’iniziazione». 

53. MV, IX, 75 b-yga. 

54. Il primo caso si riferisce, secondo J, allo stato di « unità » ( sàyujya ) 
ed il secondo alla «comunanza di mondo» ( sàlokya ). Vedi sotto, XXVIII, 
2376 segg. e nota preliminare. 

55. L’espressione tatsamkhydyàm è commentata da J con tasya samyak 
prathitdydm abhipsitàydnt ity arthah, ed in quest’ultimo modo ho tradotto. 

56. Cioè, sciogliere il discepolo dai vincoli delle regole. Vedi su tutto 
ciò, sopra, XV, 3i-33«. 

57. Vedi sopra, VI, 61-62. 
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[996-100] Nell’iniziazione dotata di semi i vincoli delle 
regole non debbono invece essere purificati. In essa il maestro, 
per abilitare il discepolo all’adempimento delle regole post-, 
iniziatiche, deve avere l’accortezza di effettuargli un’emis¬ 
sione di princìpi puri, per mezzo di un’oblazione completa. 
Per far ciò, conviene ch’egli, nell’atto di versare la detta 
oblazione, mediti come dall’indifferenziato mare della co¬ 
scienza di Siva promani contemporaneamente un insieme, 
luminoso e splendente, di princìpi. 

[102] Quest’emissione di princìpi puri può essere, altri¬ 
menti, effettuata con aspersioni dal vaso sacrificale e così 
pure grazie alla meditazione, o anche per mezzo di (tutti e 
tre, cioè la meditazione) l’oblazione completa e l’aspersione. 

[i03-ii5«] La terra, che è ferma, meditata dal Maestro 
in identità con Siva, rafferma in lui questa meditazione e 
diventa quindi pura; e così l’acqua l’incrementa, il fuoco la 
rende luminosa, il vento le induce una sensazione tattile 
beatifica, l’etere l’amplia. Gli elementi sottili si identificano 
anch’essi con Siva in modo analogo. La gran pervasione 
della suprema beatitudine, l'escrezione di tutte le macula- 
zioni, l’andar verso Siva, il prenderlo, le lodi da cantare in 
suo onore, l’odorarlo, il gustarlo, il vederlo, il toccarlo, 
l’udirlo corrispondono qui rispettivamente ai cinque sensi 
d’azione ed ai cinque sensi di conoscenza, che in tal maniera 
sono purificati 5S . I princìpi dal senso interno alla materia 
diventano puri, meditando come l’immaginazione, la delibe¬ 
razione e la presunzione 59 , l’albedine, la rubedine e la nigre- 
dine sono identici a Siva. Le sei corazze - la necessità, 
l’attaccamento, la «forza», il tempo, la conoscenza finita 
e Tesser presi come da sonno rispetto a ciò che occorre 
fuggire - diventano pure anch’esse meditando che formano 
tutt’una cosa con Siva. L’anima diventa pura, identificata 
con Siva. Nei princìpi Sapienza Pura, etc., non v’è infine 
impurità alcuna. Grazie dunque a tale emissione di princìpi 


58. Sulle funzioni dei vari sensi vedi sopra, IX, 228 segg. 

59. Le tre funzioni proprie rispettivamente al senso interno, della 
mente e del senso deH'io. Vedi sopra, IX, 238. 
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puri, anche il discepolo si consustanzia di essi. A tutto ciò 
si fa (chiara) allusione nel Màlinìvijaya, laddove si dice che 
« legame e liberazione (derivano ambedue dai sensi). I sensi, 
secondo che dicono i savi, se raffrenati, portano al legame 
e lasciati liberi alla liberazione. Quando l’oggetto di essi e, 
insieme con essi, della mente è una realtà onnipervadente, 
allora sono liberati; ma se costretti su qualche oggetto limi¬ 
tato, allora essi son fonte di legame » 60 . Analogamente, nel 
Siddhàyogisvarimatam è detto che i sensi si presentano in 
due modi diversi, secondo che puri e impuri; (ed il mede¬ 
simo ha pure) detto il maestro Vidyàpati nel suo Pramd- 
nastotra 61 . 

[115Ò-117] Una regola importante da osservare, nell’ini¬ 
ziazione, nei riguardi di tutti i mantra è la seguente, che qui 
espongo. I mantra che di regola occorre applicare circa la 
purificazione di ogni principio fino a màyà compresa, circa 
i princìpi che vanno (dalla Sapienza Pura) fino a (Siva) 
avviluppato compreso e circa (Siva) dispogliato sono rispet¬ 
tivamente quelli di Aparà, Paràparà e Para. I mantra di 
Pibanì, etc., non debbono inoltre essere applicati di là 
da Isvara ed i cinque membri di là da (Siva avviluppato) 62 . 
Il buon maestro, nelle azioni rituali da lui celebrate, non 
deve trascurare questa regola. 


5 - 

I DIVERSI CAMMINI 
(. ADHVABHEDAH ) 

[118-120] Il numero di oblazioni richiesto dal cammino 
dei mondi e che noi abbiamo sopra esposto dev’essere racL- 
doppiato nei cammini dei princìpi e dei fonemi, quadrupli¬ 
cato nel sentiero dei pada, moltiplicato rispettivamente per 
otto e per sedici nel sentiero dei mantra e delle «forze». 


60. Citazione abbreviata di MV, XV, 44-46. 

61. Vedi sopra, IX, 173. 

62. Le stanze 116-117 sono una parafrasi di MV, IX, 71 b, 73. 
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Nella purificazione dei tre princìpi esso dev’essere infine 
centuplicato, sicché nei tre princìpi vi sono, ad ogni rito 63 , 
sessanta oblazioni. Nel principio unico, le oblazioni debbono 
essere cento otto. 

[121] Il numero di oblazioni complete insieme con quella 
concernente il rito d’eliminazione degli ostacoli resta immu¬ 
tato, quale che sia il cammino che viene purificato. 

[122] L’iniziazione dotata di nascite, etc., è stata così 
esposta. 


63. Ogni volta che il rito iniziatico viene celebrato. 



Capitolo XVIII 
L’INIZIAZIONE RISTRETTA 


Esponiamo adesso un’iniziazione che, sebbene abbreviata, 
somministra parimenti uno stato di identità con Siva. 


i. 

L’ASSENZA DI NASCITE, ETC. 

(/ a n a n Adivih In a tvam) 

[1-2] Ivi non occorrono né polveri colorate, né purifi¬ 
cazione preliminare, né presa di possesso del terreno. Il 
maestro che ha afferrato l’ultima essenza della realtà ( tattva - 
ftàraga ) 1 può, in qualsiasi luogo si trovi, dopo adorato Siva, 
e meditato dentro di sé 2 il cammino, iniziare (il discepolo). 
Quale che sia il cammino attraverso cui il maestro, perfetta¬ 
mente identificato con Siva, intenda celebrare quest’inizia¬ 
zione, la quale può anche basarsi sulla divisione del tutto 
in un unico principio (ekatattvdntà ), essa dev’essere priva di 
nascite, etc. 


2. 

I DIVERSI MANTRA USATI 
(MAN TRA BHEDAH) 

[3Ò-6] Il maestro deve pronunciare, ad ogni principio, il 
mantra di Para, la formula « Io purifico, nel tale, il tale 
principio», seguita dal mantra SVÀHÀ, e quindi, poi che 
questo è stato purificato, versare un’oblazione completa. 11 
medesimo egli deve fare con gli altri mantra, tutti quanti; 
oppure com’è stato detto 3 , conviene che egli pronunci il 


1. Non gli altri (J). 

2. Con un puro atto mentale, senza bisogno di ricorrere ai « cordoni 
dei legami » (pàéasùtra), etc. 

3. XVII, 46? 
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nome (del discepolo) al nominativo racchiuso fra i mantra 
di Para e seguito in fine dal mantra SVÀHÀ. Egli deve 
quindi vedere di celebrare quante più oblazioni possibili, 
cento, mille, aumentate o no di otto, e coronate da un’obla¬ 
zione completa. Tale rito iniziatico, privo di purificando 4 5 6 , 
il più alto di tutti, è stato da Mahesvara esposto in varie 
scritture s . 

[7] Il maestro può, in esso, purificare i princìpi ad uno 
ad uno, mediante i fonemi della Màtrkà e della Màiini, o 
anche mediante un mantra che li comprenda genericamente 
tutti quanti. Nei riguardi di tutti i mantra il metodo è quello 
già esposto c . 

[8] L’iniziazione abbreviata può essere celebrata soltanto 
se il maestro è dotato di una conoscenza ben esercitata, 
concentrato ed immedesimato (in Siva), e mai altrimenti 7 . 

[9] « Nel rito iniziatico abbreviato (secondo ch’è detto nel 
Brahmayàmalatantra) il maestro deve mentalmente speri¬ 
mentare come tutti i cammini si pervadono l’un l’altro e 
non insistere in modo particolareggiato sul rito sacrificale». 

[10] Chi non è ancora ben concentrato ed immedesimato 
(con Siva) può raggiungere tale stato d’immedesimazione 
celebrando i riti iniziatici particolareggiati e diventare così 
idoneo, più tardi, a celebrare quello abbreviato. 

[11] Questo rito abbreviato che noi abbiamo qui esposto, 
è stato, per compassione, descritto da Siva in vai'ie scritture, 
quali il Diksottaratantra ed il Kiranatantra 


4. In esso non occorre, neppure mentalmente, fare la purificazione 
dei cammini (J). 

5. Fra cui, dice J, nel Kiranatantra (p. 76). 

6. Vedi sopra XVII, 116-12. Nel « mantra comprensivo » i singoli nomi 
della terra, etc., sono sostituiti dalla locuzione sarvatattva, «tutti i prin¬ 
cìpi ». 

7. Lett. «realizzare, nella sua mente, una pervasione comune a tutti 
i cammini ». 



Capitolo XIX 


L'INIZIAZIONE DELL’USCITA IMMEDIATA 
(DAL CORPO) 

[i] Passiamo adesso ad esporre l’iniziazione che sommi¬ 
nistra un’uscita immediata del corpo. Nel Màlinlvijaya essa 
è stata indicata dal Signore colle parole: « immediatamente 
o dopo determinate fruizione, uno, dopo la morte del corpo, 
va in Lui » 1 . 

[2-3] Se essendo ormai imminente la line del corpo, uno 
ottiene, grazie ad un’evidente caduta di potenza, l’iniziazione 
di Siva (sànkarl), sùbito dopo quest’iniziazione entra in 
Siva. Tale, in base ad un’analisi di quanto precede e di 
quanto segue, il senso di quest’espressione, quale ci è stato 
spiegato dal Maestro — quegli che è una vera e propria 
incarnazione di Siva. 


1. 

LA DETERMINAZIONE DEL MOMENTO 
(ICA LAVE ICS A) 

[4-6] Quando in un moribondo si verifica una caduta 
di potenza, sia che, essa potenza essendo (violenta)-debole 2 , 
egli sia preso, in punto di morte, da venerazione per il maestro, 
sia che essa cada giù dal Signore per opera di parenti, amici, 
etc. 3 , sia che costui sia stato sì un regolare, ma non abbia 
ottenuto la suprema iniziazione, sia che, già ottenutala, 
desideri di lasciare al più presto i suoi spiriti vitali, desiderosi 
di andarsene — il maestro deve somministrargli l’iniziazione 
dell’uscita immediata, priva di impurità. 

[7-8] Il Maestro deve ben guardarsi dall’impartirla sia a 
colui la cui maculazione non è maturata, sia a chi non sia 


1. MV, I, 47. 

2. Vedi sopra, XIII, 218 segg. 

3. Vedi sotto, XXI, 6-1 io. 
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giunto all’esaurimento del suo karma 4 . « Veduto un disce¬ 
polo sopraffatto dalla vecchiaia o afflitto dalla malattia (così 
leggiamo nel Galivaratantra) il maestro deve farlo uscire 
(dal corpo) e congiungerlo colla suprema realtà» 5 . 

[9] Cosa specifica e attributo specificante sono, in que¬ 
st’espressione, intercangiabili a volontà 6 . Risulta dunque 
chiaro che il Signore, in questa stanza, descrive le specie 
anzidette. 


2 . 

LA PROIEZIONE DELLA LAMA, ETC. 

(KRPANY ADINY ASAH) 

[io] Celebrati tutti i riti anzidetti, cominciando dalla 
dispensazione dalle regole, il Maestro deve proiettare su di 
lui (il mantra chiamato) lama ( ksurikd ) che recide, fiammeg¬ 
giando, i punti vitali. 

[11-14] Dopo eseguita secondo dissoluzione la proiezione 
anzidetta (così nel Màlinivijaya) 7 , scintillante come il fuoco 
della dissoluzione del tempo ( kdlànala ), insieme con una 
coppia di SKRK e di CHINDI 8 , (il maestro) deve eseguire 
la concentrazione del fuoco ( àgneyim dhàranìm), la quale 
riscalda tutti i punti vitali 9 . Sùbito dopo, egli deve empire 
di vento 10 il corpo, dalle dita dei piedi fino alla cima del 

4. Quest’espressione non è da intendersi letteralmente (la teoria della 
maturazione delle maculazioni è stata confutata sotto, XIII, 54 segg.) 
bensì, come commenta J, nel senso di «colui che non sia stato fatto segno 
d’una caduta di potenza ». 

5. La stessa cit. ricorre sopra, XVI, 182. 

6. Le due espressioni in questione sono « discepolo » c « sopraffatto 
dalla vecchiaia », « afflitto dalla malattia ». Se per « cosa specificata » si 
intende il discepolo, si tratterà allora di un « regolare », etc. (vedi sopra, 
st. 5&). Se per cosa specificata si intende «sopraffatto dalla vecchiaia», etc. 
(e la traduzione sarebbe allora: « Veduto un uomo sopraffatto dalla vec¬ 
chiaia, etc., come un discepolo », etc.), la referenza è ai casi espressi nelle 
stanze 4 e $a, 

7. Parafrasi di MV, XVII, 26, 28. 

8. Due mantra. MV, XVII, 23Ò va integrato: viparitavidhdnena kurydt 
(skrkchindi)yugmatàm. Vedi sotto, XXX, 55Ò, 57. Questo stesso mantra, 
in forme varie, si trova anche altrove. Vedi p. es. Raiiravàgama, Kriydpdda, 
I, 15. 

9. Questa meditazione è descritta in MV, XIII, 20-33. 

10. Cioè, di soffio vitale. 
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capo. Dopo condotto a forza (il principio vitale) dalle dita 
dei piedi fino al vertice della testa, secondo quanto diremo 
più in là 11 , il maestro deve recidere i punti vitali. A partire 
dal foro, lo lasci andar libero, insieme colla kàlaràtri 12 . In 
base a questo metodo, anche un «regolare» può essere con¬ 
giunto (colla suprema realtà), indipendentemente da obla¬ 
zioni. Quest’iniziazione si addice dunque anche ai «regolari». 


3 - 

LA CIRCOLAZIONE NEL CORPO 
(CÀRAH è ARI RAG AH) 

[15-16] (Non è questo l’unico metodo. Secondo altri), il 
maestro, entrato, attraverso il metodo citato sopra, a propo¬ 
sito degli animali 13 , in ima delle sedici basi, delle sei ruote, 
delle tre mire, o dei cinque eteri, deve recidere la radice, 
cominciando dal bulbo, etc., pensando e realizzando l’unità, 
e, così fatto, assegnare il discepolo alla sede desiderata. 

[17-20] (Un altro metodo ancora). Dopo meditato il 
tridente della conoscenza come tutto acceso e fiammeggiante 
di tre ruote accese, (il maestro), per mezzo di esso, deve 
ripetutamente eseguire, sul bulbo e sulle altre ruote, e soprat¬ 
tutto sul cuore, le operazioni di conoscenza, risveglio, movi¬ 
mento, accensione, percussione, eccitazione, agitazione. Ese¬ 
guitele infine circa lo dvàdasànta - dove non è pràna né 
apàna - egli deve offrire l’oblazione. (Il discepolo) congiunto 
coll’invisibile suprema dimora è Paramesvara stesso. Nei 
suoi riguardi (come ha detto il Signore nel Gahva.Yata.ntra) il 
maestro non deve celebrare alcun rito di purificazione. Costui 
è già purificato né, essendo pieno e perfetto, ha nulla a che 
vedere coi riti dell’offerta post mortem, etc. 


11. Nel cap. XXX, 58-61. 

12. Cfr. M V, XVII, 326. La lacuna segnata nel testo edito nel M V dopo 
la stanza 32 va colmata colla stanza: aliena kvamayogcn yojitah pararne 
pade samayy api mahàdevi dlksoktam phalam aiutile, citata da J, XIX, 55 
e qui parafrasata da Abhinavagupta. Vedi sotto, XXX, 556-57. 

13. Vedi sopra, XVI, 366-45*7. 
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[21-23®] Nel Dlksottara è poi prescritto il rito seguente: 
il cigno H racchiuso da (due) fuochi R, sotto di esso l’uomo 
M, provvisto di Rudra 0 e di punto M 14 . Dopo applicato 
sul corpo del discepolo, il maestro questo mantra deve pro¬ 
nunciarlo cento volte, imperturbato. Nell’attimo seguente il 
discepolo, uscito fuori dal corpo, va nel supremo. Tale il 
rito che prescrive anche il Siddhàyogìsvarimatam. 


4 - 

IL RITO DELLA BRAHMAVIDYÀ 
(BRA HMA VID Y A VIDHIH) 

[236-26®] Quest’iniziazione che somministra l’uscita dal 
corpo deve essere celebrata da un maestro che sia esperto 
nello yoga. Uno che non abbia praticato i vari esercizi respi¬ 
ratori non è in grado di effettuarla. Chi tale non è, deve 
recitare o far recitare ripetutamente, all’orecchio del disce¬ 
polo, la brahmavidyà - che esporremo più in là 15 - nelle 
sue due forme avviluppata o connessa colle formule dispo¬ 
gliate. (La brahmavidyà) è in grado di produrre automati¬ 
camente i suoi effetti, quali la purificazione dei princìpi, 
etc. 16 . Il maestro, grazie alla forza dell’azione rituale e dei 
mantra, può congiungere così con una libazione completa 
il discepolo alla suprema realtà. 

[266] Anche se non è specialmente esercitato nello yoga, 
il maestro è pur sempre in grado di eseguire l’iniziazione 
che somministra un’immediata uscita dal corpo, grazie alla 
forza della conoscenza, dell’azione rituale, dei mantra e 
della meditazione. 

[276-29®] In virtù di essa, il discepolo esce dal corpo di 
forza, dopo un solo istante di tempo. Anche ammesso che 
egli abbia nel frattempo un’esperienza questa non dura che 
un istante e non ha alcuna importanza. Un’altra varietà di 
iniziazione che comporta l’uscita dal corpo è quella in cui 


14. rhrmOm. 

15. Vedi sotto, XXX, 626-91^. 

16. Traci, incerta. 
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il maestro offre una libazione completa, quando gli spiriti 
vitali del discepolo stanno sicuramente per andarsene. 

[2g&-3ia] Il maestro può fare uscire il discepolo dalla 
rete dei princìpi e dalle corazze e via via congiungerlo a 
qualsisia forma di realtà - avviluppata, dispogliata, o 
ambedue - anche senza l’azione rituale, in forza della brah- 
mavidyà che esporremo più in là, recitandola all’orecchio 
del moribondo. 

[31Ò] La brahmavidyà può essere recitata (non solo da 
un maestro ma) anche da un « regolare » o da un « figlio 
spirituale». La recitazione di essa fa sì che il moribondo 
riceva (automaticamente) l’iniziazione di «regolare» e di¬ 
venti così una parziale incarnazione di Rudra 17 . 

[326-33] Questa recitazione non è altro che una ripeti¬ 
zione personale ( adhyayana ). La loro potestà è limitata 
infatti alla recitazione e ripetizione e non si estende all’inse¬ 
gnamento e comunicazione ad altri. Mentre essi la recitano, 
il moribondo riceve l’iniziazione di « regolare », perché così 
vuole la natura stessa delle cose. 

[34-36] A quel modo che un individuo non qualificato a 
fare esorcismi, pur recitando fra sé e sé dei mantra davanti 
ad un indemoniato, non commette infrazione, poiché in lui 
non v’è presunzione di agire; ed un « regolare » che reciti un 
libro sacro in una casa (che egli pensa erroneamente) vuota, 
non commette né pur lui infrazione alcuna, ché anzi bene¬ 
ficia le creature che in essa casa si trovano — proprio così 
colui che recita fra sé e sé questa vidyà davanti (al mori¬ 
bondo che) così si libera non commette infrazione, ché così 
vuole la natura stessa delle cose. Il moribondo, infatti, è al¬ 
lora del tutto inattivo. 

[ 37 - 4 0a ] « Ma (dirà qui alcuno) il leggere libri sacri 

davanti ai non iniziati è proibito!» E che? ma allora (io 
rispondo) dovrebbe essere proibito recitarli anche davanti a 
un muro! Coloro cui si riferisce questo principio son dunque, 
per esclusione, coloro che son capaci di udire e di intendere. 
La proibizione concerne solo costoro e non certo i muri, le 


17. Vedi sopra, XV, 519-520. 
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tarme e gli uccelli! Ora il moribondo (per tornare a quanto 
si diceva) non è dissimile da una pietra, privo di sensi. Chi 
recita davanti a lui non trasgredisce dunque l’anzidetta 
proibizione. 

[406-42#] Ora costui, perché così vuole la natura stessa 
delle cose, sebbene privo di sensi, si risveglia, per opera 
della potenza di coscienza ( cicchakti ), la quale è autoluminosa 
ed indipendente dai sensi. Il morente, insomma, che sta per 
lasciare il corpo antico senza tuttavia averne ancora occu¬ 
pato uno nuovo, si risveglia, nel frattempo, in virtù di un 
fattore di risveglio (prabodJiakabalàt ). 

[426-44#] I mantra, essendo naturati di pensiero puro, 
son costituiti di parola ( sabda ), e, manifestandosi in forma 
di significato, suscitano l’idea di esso significato. Nel mori¬ 
bondo, privo di sensi, nasce perciò da sé un risveglio, a causa 
della presenza di tale pensare mantrico {mantramar sana ), 
omogeneo alla sua propria coscienza. 

[446-45#] A quel modo che un vento poco veloce acquista 
velocità mescolandosi con altri venti omogenei, così pure 
un sé, il cui pensare è preso da sonno ( samsuptàmarsah ) si 
risveglia (mescolandosi col suddetto pensare mantrico). 

Una volta risvegliatosi, non si può più dire di costui che 
sia un non iniziato. L’iniziazione non è infatti altro che una 
purificazione ( samskàra ) ed egli l’ha senza dubbio ricevuta. 

[460-47#] Se perciò un fortunato morente, udita la con¬ 
veniente scrittura recitatagli da un « regolare », si libera, 
questi non commette infrazione alcuna. 

[476-48#] « Ma (dirà qui alcuno) il senso ultimo della 
frase ‘recitare le scritture davanti ai non iniziati è proibito’ 
è questo, che non bisogna far detrazione delle scritture. 
Questa è per ambedue fonti di pene nell’aldilà». 

[486-50#] A quel modo (io rispondo) che un « regolare », 
facendo applicazione di mantra a un pezzo di legno o ad 
una palla di terra, non commette, anche se questi si muovono, 
infrazione alcuna, così dico accade anche rispetto a un mori¬ 
bondo. La liberazione di quest’ultimo si verifica infatti perché 
così vuole la natura stessa delle cose ed il « regolare » che 
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desidera di avere una testimonianza (del potere dei mantra) 
ed agisce di conseguenza non è soggetto a nessuna colpa. 

[506-510] L’adepto ( sddhaka ) invece, soggiacendo di re¬ 
gola i frutti cui aspira al potere della necessità - l’adepto, 
dico, anche se il suo proprio mantra è udito soltanto dalle 
mosche, deve sottostare ad appropriati riti di riparazione. 

[53:0-53] In tal guisa anche un «regolare», etc., col con¬ 
senso, beninteso, del Maestro, può celebrare personalmente 
questa iniziazione che somministra l’immediata uscita dal 
corpo, nel momento anzidetto e per i fini anzidetti. Il maestro 
che, pur avendo ben esercitato gli esercizi yoghici concer¬ 
nenti la circolazione del soffio vitale ed il suo andare e venire, 
si rifiuta tuttavia di praticare la sua professione e di elimi¬ 
nare così le regole, sta in un piano di coscienza inferiore 
e non è ben infiammato della conoscenza. 

[54‘55] Il fatto che quest’iniziazione dell’uscita imme¬ 
diata può essere celebrata sia da se stessi sia dal maestro 
è stato indicato dal Signore nel Màlinlvijaya. «Se uno, 
avendo pensato che ogni fruizione è difforme, abbandona il 
corpo, allora, unitosi, attraverso questo metodo, (alla suprema 
realtà), anche se è un semplice regolare diventa Siva 18 ». 

[56] E così abbiamo esposto l’iniziazione dell’uscita im¬ 
mediata, che i savi debbono custodire quanto la loro stessa 
vita. 


18. MV, XVII, 25. 


Capitolo XX 

L’INIZIAZIONE DELL’ALLEGGERIMENTO 


[i] Diremo adesso dell’iniziazione che dà confidenza ad 
individui offuscati. 

[2-4] Il maestro, tutto inteso a recitare i convenienti 
mantra 1 , deve meditare la sua mano destra in forma di un 
triangolo di fuoco, tutto fiammeggiante, splendente dei 
fonemi del fuoco, attizzato da una ruota di venti 2 , mettervi 
un seme qualsiasi e meditare come esso, nella mano e dentro 
il cuore, stia bruciandosi. Il seme, in tal guisa, consumato 
dal calore di una moltitudine di PHAT, vivificati dai fuochi R, 
perde ogni qualità seminale, incapace ormai di generare. 

[5-7] Questo seme, arso che sia, non è più in grado di 
svilupparsi. Allo stesso tempo, in virtù di questa stessa 
dimostrazione, son bruciate, in forza dei mantra, della medi¬ 
tazione e dell’azione rituale, anche le tre maculazioni - 
particoliforme, màyica e karmica, - nel senso che non sono 
più in grado di fornire i loro prodotti. Quest’iniziazione che 
ha, come dimostrazione, la combustione del seme mi è stata 
nella sua benevolenza descritta dal venerabile Sambhunàtha. 
Il maestro, per pietà, può congiungere anche il seme a Siva. 
L’iniziazione, infatti, se piena di fervore ( sudìpta ), è in grado 
di conferire la liberazione anche ai vegetali. 


L’ESAME (DEI MAESTRI) QUALIFICATI 
A OUESTA INIZIAZIONE 
(A DHIK A RIPA RlKSÀ ) 


[8-ioa] L’iniziazione fornita di dimostrazione dev’essere 
praticata da un maestro, cosciente di avere raggiunto 


1. La sillaba PHAT vivificata dai fonemi del fuoco R. 

2. Il seme del vento è il fonema Y. 
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l’eccellenza della preghiera, dell’oblazione, dell’adorazione e 
della meditazione, e non si conviene invece a un « puro » 
(avadhùta ), a chi non cerca appoggio nei riti ( nirdcdra ) ad 
uno « gnostico » (tattvajna) 3 . L’iniziazione accompagnata da 
una dimostrazione visibile dev’essere insomma celebrata da 
maestri ben esperti del rituale ( sàcclra ). Nell’iniziazione ese¬ 
guita da maestri che non cercano appoggio nei riti non v’è, 
secondo i testi, dimostrazione. 

[ioò-na] La conoscenza, infatti, secondo ch’è detto nel 
Siddhàyoglsvarimata, contiene in se stessa la dimostrazione 
della sua realtà (svapratyayam) , non dipende da un risultato 
esteriore. La meditazione, etc., sono invece mandate a com¬ 
pimento dal (detto) risultato. 


2. 

IL RITO DELL’ALLEGGERIMENTO 
(■ TULAVIDHI) 

[11&-13] Il maestro, volendo, può sottoporre il discepolo 
alla iniziazione che somministra l’eliminazione del peso 4 5 , 
dotata anch’essa d’una dimostrazione sensibile. Essa è stata 
esposta dal Signore nel Tantrasadbhdva e da lui indicata 
anche nel Màlinlvijaya, laddove, a proposito delle varie 
gradazioni di potenza, parla dei cinque momenti di beati¬ 
tudine, salto, tremore, sonno e vibrazione s . 

[14] Il salto è dovuto ad un alleggerimento, causato da 
un’eclissarsi dell’influenza corporea ( dehagraha). Il corpo è 
essenzialmente costituito dall’elemento terra. Esso, quando 
il maestro, grazie al mantra della leggerezza, che sarà esposto 
più in là 6 , medita come il discepolo ascenda in aria, perde 
questa sua terrestrità. 


3. Vedi sopra, XIII, 147, 148. 

4. Leggo tulààuddhidadiksàm per tulàsuddhipcivìksàm. Vedi sotto, 16 a. 

5. Vedi sopra, V, 100Ò-104; sotto, XXIX, 202&-208. 

6. Vedi sotto, XXX, 93. 
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[15Ò] Il maestro deve quindi celebrare tutti i riti (purifi¬ 
catori) anzidetti 7 . 

[i6a] E con ciò abbiamo esposto l’iniziazione che elimina 
il peso, fornita d’una dimostrazione immediata. 


7. J osserva che la « purificazione » [samskàra) menzionata nell'indice 
particolareggiato » (sopra, I, 287 segg.) dopo l’esame dei maestri qualifi¬ 
cati sussegue, nell’ordine del capitolo, al secondo paragrafo, e si riferisce 
al verso 15Ò. 


37. Abhinavagupta. 



Capitolo XXI 

L’INIZIAZIONE DI ASSENTI 


[i] Diremo adesso dei riti iniziatici da eseguire a pro¬ 
posito di un assente. 


i. 

I RITI CONCERNENTI INDIVIDUI ASSENTI, 
MORTI O VIVENTI 
(MRTA JIV ADVIDHIH) 

[2-3] In questa frase del Màlinìvijaya : « per mandare a 
compimento fruizioni e liberazione, è condotto verso un 
buon maestro » 1 , la parola « verso » {prati) ha il signfìcato 
di «presenza» {sàmmukhya). Questa «presenza» consiste nel 
fatto che questo discepolo è fatto oggetto di compassione 
da parte del maestro. L’espressione « dopo averlo soddi¬ 
sfatto» è definizione parziale ( upalaksana ) della causa della 
compassione 2 . 

W Vediamo adesso il senso d’un’altra preziosa frase del 
Màlinìvijaya: « Essendo in contatto con essa (potenza) taluno 
ottiene la liberazione sull’istante» 3 . 

[ 5 ] Coll espressione « sull’istante » si allude a questo, che 
per il discepolo vi possono anche non essere altri momenti, 
caratterizzati dal desiderio di dirigersi (verso il maestro, etc.) 
e che il Maestro lo salva quindi di sua spontanea volontà, 
spinto da compassione. 

[6-iia] Coloro che si son consumati a servire i maestri, 
che son morti prima di essere stati iniziati, che, in punto 
di morte, hanno spontaneamente manifestato il desiderio di 
essere iniziati, che sono stati iniziati a dottrine inferiori, etc., 
che hanno ottenuto la dignità di « regolare » ma non la 

1. MV, I, 44; vedi sopra XIII, 199-203; 2466-2536. 

2. Questa compassione, osserva J, può aver luogo anche per virtù 
di parenti, amici, etc. 

3. MV, I, 43 a. 
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suprema iniziazione, che son stati feriti a morte in un tu¬ 
multo, divorati da streghe, morti di gravi sortilegi, uccisi 
per opera di diagrammi o di riti magici, che, stati iniziati, 
han poi derogato dalle regole che dovevano osservare - il 
Maestro può, a tutti costoro, impartire l’iniziazione attrat- 
trice dei morti. I motivi che determinano quest’iniziazione 
possono essere una insistente richiesta da parte della con¬ 
sorte, dei figli, di parenti e amici del morto, una gratuita 
compassione del maestro per lui: le quali cose mostrano 
tutte come questi fu fatto segno d’una caduta sia pure 
parziale di potenza. 

[11&-15] Il maestro, come ha detto il Signore nel Mrtyu- 
njayatantra 4 , nel Siddhàyoglsvarimatam, etc., può celebrare 
quest’iniziazione nei riguardi di chi non è stato iniziato, 
di un re, etc., di coloro che sono fuorviati dalle fruizioni 
(i bhogdlasa ), di chi, colpito, è poi deceduto, di bambini, di 
malati e di vecchi. I riti da celebrare sono tutti quelli pre¬ 
cedentemente detti, ma in forma abbreviata, privi dell’ado¬ 
razione al maestro e via dicendo. Scopo dell’iniziazione di 
cui s’è parlato 5 erano infatti fruizioni concernenti la realtà 
estrinseca. Il rito di purificazione preliminare, il riso sacrale, 
il terreno, l’apprestamento del giaciglio e del mandala 6 7 
diretti come sono a purificare il discepolo e ad indurgli il 
sogno, non svolgono fruizione alcuna nei riguardi di questa 
cerimonia. Il mandala (vero e proprio), che serve a provocare 
la presenza dei mantra ed a soddisfarli, e, il giorno seguente, 
l’adorazione del dio sono invece, sia pure indirettamente', 
utili (per il discepolo assente). 

[i6-i8a] Le cause della presenza dei mantra, per il maestro 
e chi dei discepoli sia riuscito a penetrare, sono undici, cioè 
a dire l’azione rituale, gli ingredienti sussidiari, il luogo 
sacro, il mandala, l’immagine, il mantra, il concorso di chi 


4. NT, XVIII, 1126 segg. 

5. Quelle, come osserva J, in cui il discepolo è presente. 

6. Il mandala è qui, secondo J, uno speciale diagramma tracciato 
intorno al letto. 

7. Essi, anche se non visti direttamente dal discepolo, servono a pro¬ 
vocare la presenza dei mantra (J). 
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è inteso alla meditazione, allo yoga, alla devozione a Lui 
solo, alla conoscenza. Esse, cominciando dalla prima, son 
sempre più elevate, essendo state così volutamente disposte. 

[i86-22a] L’azione rituale dev’essere quanto più copiosa 
possibile, gli ingredienti sussidiari più elevati di tutti sono 
i fiori, provvisti delle caratteristiche desiderate, il luogo ha, 
come sua sola caratteristica, etc., quella di soddisfare colui 
che vi risiede. Il mandala è quello dei tre tridenti e dei loti, 
dotato di tanto potere, che alla sola vista di esso il devoto 
diventa un «regolare», anche senza 1’evocazione dei mantra. 
Tutto ciò è stato detto nel Màlinivijaya, attraverso le due 
parole « ben conosciuto» e « soltanto», là dove leggiamo: « Il 
mandala delle regole è poi ben conosciuto, alla cui vista 
soltanto...» 8 . L’immagine dev’essere ben fervente e così pure 
il mantra. Il resto è chiaro né perciò ci diffondiamo parti¬ 
colareggiatamente su di esso. 

[226-24] Dopo costruito il mandala ed ivi adorato la divi¬ 
nità, il maestro deve foggiare con erba busa e sterco di vacca 
un’immagine del discepolo che vuole iniziare e quindi porsela 
davanti. Egli, proiettato su di essa il cammino da purificare 
fino alla materia, pensando com’esso pervada (tutti gli altri), 
deve quindi eseguire il rito seguente, consistente nell’attra¬ 
zione, attraverso il metodo della grande rete, della forma 
di coscienza (desiderata) fuori dall’intero cammino e nella 
conseguente locazione di essa nell’immagine. Ma passiamo 
al rito. 


L’INSEGNAMENTO DELLA RETE 
(. JALOPADESAH) 

[25] Sorgendo su dalla radice, colla forza l’asse investita, 
simile ad una via dove stanno canali infiniti che ovunque 
si stendono e si diramano e poi dissipata nel punto 
eh’essa ha raggiunto l’etere delle narici, il Maestro, 
ecco, ha potenza di tutto pervadere e quindi coprendo 


8 . Questo verso non mi sembra figuri nel testo edito del MV. 
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con una rete densissima di fiamme, caliginosa 

tutta di fumo, la ruota dei cammini, a sé la creatura 

bramata attrae. Tale il mezzo chiamato «la grande rete ». 

[26] Con questo mezzo la cosa da noi voluta coprire, 
la ruota, incontro ci viene dapprima, da noi dipendente, 
e subito, ecco gli esseri bramati son strascinati 

fuori di essa, in nostra balia. Son tali gli effetti 
di questo mezzo che ho appreso da Sambhundtha, chiamato 
la Grande Rete, e che io circa la gente già morta 
da estrarre ed i vivi da attrarre, ho qui esposto. 

[27] A quel modo che due eserciti dopo essere stati a lungo 
separati si ricongiungono ed i vari cavalli, fanti, elefanti che 
li compongono tendono per natura ad andare ciascuno coi loro 
simili, così accade pure degli organi di senso, dei soffi vitali 
e delle ruote dei canali (1del maestro e del discepolo), che, sog¬ 
giogati dalla rete, tendono spontaneamente ad unificarsi. 

[28] Attratto che sia col metodo della grande rete da 
un maestro che possieda la conoscenza, il vivente abbandona 
immediatamente i cieli, i trapassati, gli animali, gli inferni 
dove risiedeva. 

[29] Tale individuo, raggiunto dal conoscere, dai mantra 
e dallo yoga del detto maestro, si separa dal luogo che lo 
accoglieva, così come uno yoghin dal cuore della creatura 
con cui si era ad arte identificato. 

[30] L’abbandono dei vari regni vegetali, etc., la comu¬ 
nanza di mondo e contiguità con essi, è provocato anche 
dal karman né quindi in esso v’è alcunché di straordinario. 

[31] Colui che si è reincarnato fra gli uomini, possedendo 
un corpo qualificato, non ottiene, (come negli altri casi) una 
liberazione immediata dal corpo, ma raggiunge Siva soltanto 
alla fine del corpo stesso. 

[32] Pur rimanendo in tale stesso corpo, in alcuni si 
sviluppa tuttavia un’intensa devozione a Siva, nonostante 
non si siano mai dati pena di coltivare un retto ragiona¬ 
mento, la conoscenza o un maestro. 

[ 33 ] Sebbene permanga nel suo proprio corpo, il vivente, 
in forza della rete, occupa e pervade di sé il corpo fatto 
di erba kusa, etc., senza naturalmente, esserne consapevole. 
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[34] In certi casi, ripetutamente forzato dallo yoga, dai 
mantra, dai riti e dal conoscere del maestro, questi può 
anche abbandonare senza indugio il corpo umano. 

[35“36] Non solo. In questo corpo fatto di erba kusa o 
di frutta può entrare, attirato dalla rete, anche un vivente 
che sia sfornito di corpo e come addormentato. L’immagine, 
può esser formata anche con un frutto qualsiasi, come la 
noce moscata, etc. Un tale corpo, idoneo, come esso è, 
tanto al fuori quanto al dentro 9 , ò anzi considerato come 
il superiore di tutti. 

[37-420] Attirato dunque col metodo della rete, il vivente, 
a causa dell’assenza della necessaria combinazione di un 
corpo caratterizzato dalla mente, etc., sta in principio come 
addormentato, non si muove, non conosce, non parla, né 
ovviamente è fornito di volere. Tale essendo, il maestro deve 
parimenti eseguire nei suoi riguardi tutti i vari riti di purifi¬ 
cazione, come prima. Dopo effettuato, servendosi d’un’ini- 
ziazione priva di semenza, tutti i riti anzidetti, (fino alla) 
congiunzione con Siva, il maestro insieme colla libazione 
completa, deve gettare (nel fuoco la detta immagine). Una 
volta che il corpo di erba kusa, etc., è stato gettato nel fuoco 
mantrico insieme colla libazione, il vivente, sciolto da ogni 
legame, entra in Siva, non più soggetto ormai a rinascita. 
Quest iniziazione può anche essere fornita (d’una patente) 
dimostrazione. In essa il corpo di erba kusa si muove, in 
virtù duna congiunta somministrazione di soffio vitale, 
mente e mantra. Questo movimento infonde sicuramente 
grande fiducia in chi si esercita a questo rito, ma non è di 
giovamento alcuno al discepolo. 

[426-44] L'iniziazione di un assente ancor vivo è deter¬ 
minata, per quanto è possibile, dalle medesime cause esposte 
a proposito dell’estrazione dei morti. Essa (come la prece¬ 
dente) è priva di semenza. In tale rito, l’attrazione del 
vivente, per mezzo della rete, neH’immagine fatta d’erba 
kusa, viene effettuata per mezzo dell’immaginazione soltanto, 

9 - Senso incerto. Forse tanto piacevole da vedere quanto gradevole 
da mangiare. 
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per paura che il discepolo muoia. Le altre cerimonie son le 
medesime di prima, trattane naturalmente la combustione 
dell’immagine d’erba kusa, etc. 

[45] L’attrazione per mezzo della rete, senza esercizio, 
non si invera per colpa della passione e dell’odio, (e delle 
loro conseguenze), vale a dire la nostra condizione limitata, 
la mancanza di sovranità ed il vincolo della necessità (che 
si estende a tutto) quello che uno si propone di mandare 
ad effetto. 


3 . 

L'ESAME DELLA MAGGIORE O MINOR FORZA 
DEI VARI RITI DI PURIFICAZIONE 
(SAMSKRIYÀGANE BALÀBALAVICÀRAH) 

[46] Delle varie diverse iniziazioni con cui può essere 
stato iniziato un assente, la più forte è la più elevata. Quelle 
inferiori servono a preparare la purificazione richiesta dalla 
prima. 

[47] La varietà di fruizioni determinata da riti di con¬ 
giunzione a fruizioni celebrati da diversi maestri è in diretto 
rapporto colla varietà delle cause. 

[48] Nell’iniziazione di un assente - la quale non tra¬ 
scende il dominio di màyà 10 - il maestro deve congiungere 
il discepolo a fruizioni. L’assenza di desiderio di fruizioni è 
infatti estremamente rara - ma, essendovi, porta verso 
l’abbandono delle fruizioni. 

[49] Fra la coscienza propria e quella altrui 11 , quella 
propria (com’è giustamente stato detto) è di gran lunga la 
più forte. Essa ha sempre la meglio, tanto su un elemento 
invalidatore, quanto su uno amico o indifferente. 

[50-53] Il venerabile Dharmasiva, nel rituale da eseguire 
nei riguardi di un assente, ha poi detto: « Se durante l’ini¬ 
ziazione d’un assente, mentre si sta celebrando la libazione 


10. Leggo ’màyottinie per mdyottiyne. Nonostante nell iniziazione d un 
assente il maestro congiunga di solito il discepolo con fruizioni, questi, 
se tali sono le sue disposizioni mentali, può anche raggiungere la liberazione. 

11. Nel caso presente, la coscienza del discepolo e quella del maestro. 
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completa, il fuoco emette il suono citicità, fa fumo, assume 
un colore scuro come di nuvola, fiammeggia a fatica e tende 
a spegnersi o diffuso, terribile, corre giù sulla terra un suono 
insopportabile di cornacchie, etc., il discepolo, come il mae¬ 
stro può intendere da questi segni, è inquinato da grandi 
peccati, quale l’uccisione d’un brahmano, o da sotto-peccati 
con essi connessi. Prima di impartirgli l’iniziazione, occorre 
allora celebrare il rito seguente. 

[54 _ 56«] Il maestro, dopo il mantra Navàtmà, racchiuso 
da due PHAT e seguito da altri cinque PHAT, deve pro¬ 
nunciare la formula: ‘Io brucio i peccati del tal dei tali’, 
seguita da otto PHAT. Questo rito di oblazione dev’essere 
ripetuto mille volte, con semi di sesamo e di riso. Alla fine 
va eseguita l’oblazione completa. Più tardi, il maestro, 
attraverso l'iniziazione, può eseguire, per questo discepolo, 
la purificazione dei princìpi, fino alla congiunzione con £iva ». 

[566-57#] Questo stesso rito può essere eseguito anche 
nei riguardi di una particola peccatrice non assente ma 
presente davanti a noi, la quale sia stata fatta segno d’una 
potenza favorevole 12 , naturata del Beato. 

[ 576 - 58 ] Nel caso in cui il Maestro non si senta infer¬ 
vorato abbastanza, è d'uopo che si purifichi prima con riti 
di liparazione, doni ed esercizi basati sul dominio della respi¬ 
razione. Dopo potrà compiere, in tutta sicurezza, il rito 
anzidetto. 

[59“62] Uno « gnostico » ( tattvavid ) poi anche se non è pre¬ 
sente 13 è in grado di liberare le anime imprigionate a suo 
piacere. Egli è Siva in persona e merita come tale di esser 
sempre onorato. Il discepolo dev'essere privo, nei riguardi di 
questi riti, d ogni spirito di mala economia. Questo lo porte¬ 
rebbe sempre più in basso. (Il maestro) da parte sua non deve 
propalare i suoi peccati. Chi li propala va airinferno: veda 
perciò di evitarlo. Ciò quanto dice il Dìksottaram. 

[61] E cosi abbiamo esposto Viniziazione degli assenti , la 
quale è di due specie , secondo cioè si tratti di vivi 0 di morti. 


12. Lett.: Jyesthà. 

J 3 - Leggo ’ vartamàno* pi per vartanicino’ pi. 
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[i] Si dirà adesso dell’estrazione dei segni settari, la 
quale è esposta soltanto nelle scritture di Siva. 

[2 -ya] Nel Mdlinlvijaya, dopo esposta la concentrazione 
della terra, è stato così detto: « Una volta che il discepolo 
è stato unito (dal maestro) ad un dato principio, non ne 
decade. Il discepolo è da unire nell’iniziazione a quella realtà 
dove per naturale disposizione lo portano le sue impressioni 
latenti. Egli, dopo raggiunto, grazie ad esso, tutti i frutti 
desiderati, unito con Siva, si libera. Ed anche se non unito, 
viene ulteriormente purificato dai signori dei mondi, e, 
finalmente puro, raggiunge Siva, bruciato i legami della 
trasmigrazione» 1 . E, dopo esposta, la concentrazione del¬ 
l’anima: « Questa conoscenza vedàntica è stata da me già 
esposta a Rapila» 2 . Ed infine nel primo capitolo è stato 
così detto: « Poi che mediante tale unione graduale, si è 
ottenuto il piano supremo, non si ritorna più nello stato di 
anima decaduta e ci si riposa nel sé nella sua purezza» 3 . 

[76-93 II senso implicito che si ricava da queste stanze 
è questo, che cioè anche coloro che son congiunti a princìpi 
inferiori a quello di Siva, possono essere da essi estratti. 
Per la scrittura promulgata da Siva le realtà relative predi¬ 
cate da ogni altra dottrina sono in effetto cose da cui occorre 
separarsi, ed essa è come tale la più elevata di tutte 4 . Senza 
la conoscenza di Siva, uno rinasce ripetutamente nella con¬ 
dizione di vincolato. 

[io-i2a] Questo superamento delle dottrine inferiori si 
svolge attraverso una successione di momenti, costituiti dalla 
caduta di potenza, dall'abbandono delle maculazioni, dal 


1. MV, XII, 40-42, con qualche variante e trasposizione (a st. 3 a 
leggi cvid. vdsanà per sdsanà). Vedi anche sopra, XV, 26-4. 

2. MV, XVI, 24, con qualche variante. 

3. MV, I, 47. 

4. La stessa espressione ricorre anche in TS, p. 4, 11 . 4-5. 


586 


CAPITOLO XXII 


desiderio di trovare un buon maestro, dall’iniziazione, dalla 
conoscenza, dall’abbandono di quanto conviene fuggire, dalla 
totale adesione a quanto conviene eleggere, dall’abbandono 
della condizione di esseri fruibili e vincolati, dal ricupero 5 
della (originaria) condizione di attori e signori, dal riposo 
nel nostro proprio sé. Chi appartiene a dottrine inferiori 
può essere così da esse estratto, se beninteso sospinto dalla 
potenza di Siva. 

[126-14Quando dunque nei seguaci di dottrine inferiori, 
quali quella Visnuita, quella Buddhistica, etc., il loto del 
cuore comincia a dischiudersi sotto i raggi del sole di Siva, 
conviene che il maestro, prima dell’iniziazione, celebri il 
rito dell’estrazione dei segni, dopo di che anche chi appar¬ 
teneva precedentemente ad altre sette può, grazie all’ini¬ 
ziazione, raggiungere Siva. 


1. 

IL RACCONTO E IL CONSENSO 
{èRAVANAM CABHYANUjNANAM) 

[146-19] Fatto dunque digiunare il discepolo, il maestro, 
sulla superficie sacrificale, deve adorare l’indomani il Signore 
mediante i mantra generici e raccontargli la storia di costui. 
« Costui, fu già un portatore di emblemi, ma ora è incitato 
da te, sereno e ben disposto verso di lui. Vedi però di piovere 
su di lui il luo favore né l’abbandono degli emblemi da 
lui assunti sia fonte per lui di dubbi che lo obblighino a pra¬ 
ticare riti di riparazione. E tutto immedesimatosi in Te possa 
in breve tempo conseguire fruizioni e liberazione!» 6 Dopo 
atteso e ricevuto il consenso del Signore, il maestro deve 
prendere i suoi voti, gettarli in acqua, far sì ch’egli faccia 
un bagno in modo appropriato 7 , e, poi che s’è bagnato, 

5. Nella st. uà leggo per °samksaycih, evidentemente corrotto, °sam- 
cayah . 

6. Vedi per una dichiarazione analoga MV, IX, 37, 38 (citata da 
Abhinavagupta, sopra, XVI, 74-76). 

7. Alla dottrina (darsanam) che intende impartirgli (J). 
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aspergerlo subito dopo con l’acqua contenuta nel recipiente 
sacrificale. Egli deve quindi confidargli i cosiddetti cinque 
prodotti della vacca, la bacchetta per i denti, e, dopo di 
ciò, introdottolo nella superficie sacrificale, cogli occhi ben¬ 
dati, farlo inginocchiare. 

[20-21] I mantra generici sono, a questo proposito, il 
mantra OM, la Màtrkà, màyà, il pervasore dell’etere, l’esa- 
sillabo, il multiforme e l’occhio 8 . Il mantra che deve confi¬ 
dargli il maestro dev’essere uno di questi. Il discepolo, da 
parte sua, deve recitarlo notte e giorno, poco o niente affatto 
nutrendosi. 


2 . 

LA PURIFICAZIONE E LA LIBERAZIONE DEI PECCATI 
(. SODHANAM PÀTAKACYUTIH) 

[22] A questo punto il maestro, dopo confidatogli il 
mantra, purificato il fuoco mediante un rito generico 9 , quivi 
soddisfatto e propiziato il detto mantra, deve, in esso fuoco 10 , 
procedere alla purificazione dei voti. 

[23-27] Avendo racchiuso il nome del discepolo entro 
questo mantra (così) adorato, il maestro deve eseguire cento 
o anche mille oblazioni, recitando questo mantra, opportu¬ 
namente modificato secondo i casi: « Io purifico l’espiazione». 
Queste parole debbono essere seguite dai mantra PHAT e 
SVÀHÀ. Sempre con questo stesso metodo egli deve indi 

8. La Màtrkà ò slata esposta sopra, XV, 1176-120. Màyà è il mantra 
HRlM. Il «pervasore dell’etere » ò costituito da ottantun formule di lode a 
Siva (vedi sopra, VI, 2266, 227#). L’esasillabo è il mantra Oiyi NAMAH 
SlVÀYA, com’è confermato da J nel suo HCC, XXX, 15-22. Il «multifor¬ 
me» (1 baharilpa) è il mantra di Aghora, uno dei cinque braliman (vedi sopra, 
XV, 2036-204#) che, tradotto, suona presso a poco così: «Lode, o Tremendo, 
o Sarva, o Rudra, a tutti i tuoi aspetti, quelli sereni, quelli tremendi e quelli 
tremendissimi! » ( aghorcbhyo' tha ghorebhyo ghora ghoratarebhyas ca sarva- 
tah sarva sarvebhyo navias te rudra rupebhyah) . I cinque brahman son tratti, 
come abbiamo accennato, dal Taittirlya Àranyaka (X, 43-47) e servono, 
ad uno ad uno, di conclusione ai cinque capp. dei Pdsupata Su tra (vedi 
sopra, Introd., 15, 16). Vedi su di essi anche il Rauravàgama, ed. cit., p. 24 
e su quello di Aghora in ispecial modo SvT, I, 43. L’occhio (netra) è costi¬ 
tuito dalle sillabe Oiyi JU]\'I SAH (vedi sotto, XXX, 406-41#). 

9. « Mediante il mantra generico » ( TS , p. 171). 

10. Con oblazioni, etc. 
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offrire un’oblazione completa, esitante col mantra VAUSAT. 
Dopo di che, invocato il Signore dei Voti, dicendo, « OM, 
al Signore dei Voti obbedienza», deve quindi adorarlo e 
dichiarargli, « Per comando di Siva, tu non devi nuocere a 
costui». Il Signore dei Voti dev’essere quindi soddisfatto e 
propiziato con un’oblazione che termini col mantra SVÀHÀ. 
Egli, dopo chiestogli perdono, dev’essere quindi congedato; 
e congedato dev’essere anche il fuoco. (Le operazioni da 
celebrare circa questo dio Signore dei Voti sono insomma 
due) ossia prima la dichiarazione e poi il congedo, dicendogli 
« perdona». 

[276-280] I riti iniziatici che il maestro può eseguire nel 
terzo giorno n , sono gli stessi di quelli di prima, dalla puri¬ 
ficazione preliminare, etc., fino all’iniziazione vera e propria, 
che, secondo si desideri, può essere di questa o quella specie. 

[286-310] Nei riguardi di coloro che son stati già appar¬ 
tenenti ad altre sette, la iniziazione che porta alla liberazione 
non conferisce l’idoneità (a diventare maestri, etc.). Costoro 
debbono nascere un’altra volta e non sono perciò atti a 
diventare maestri o adepti 12 . Secondo invece l’opinione del 
maestro Isànasiva, buon conoscitore del Devydydmalatantra, 
anche coloro che debbono nascere un’altra volta possono 
diventare maestri, se infiammati dalla conoscenza, idonei 
tuttavia a conferire soltanto la liberazione, non le fruizioni, 
o, servendosi di mezzi opportuni, anche quest’ultimc 13 . 


3 - 

L’ELIMINAZrONE DEL DUBBIO 
(.SAftKHACCHEDA H) 

[3:16-32] Ai seguaci di dottrine inferiori, dai semplici 
discepoli fino ai maestri, gli arcani ( rahasyam) son da rive¬ 
lare soltanto dopo che son stati celebrati i riti di purifica- 

11. Nel primo giorno si ha il digiuno, nel secondo l’estrazione degli 
emblemi e nel terzo cade l’inizio dei riti iniziatici (J). 

12. Vedi anche sopra, XV, 471. 

13. Attraverso i metodi esposti nelle scritture, etc. (J). 
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zione anzidetti. « Ai seguaci d’altre dottrine, benché in essi 
consacrati maestri (così è detto nel Kàmikatantra ) non biso¬ 
gna svelare gli arcani». 

[ 33 ] Gli stessi partigiani della nostra dottrina, che, poco 
importa il grado cui appartengono, abbiano frequentato un 
maestro privo di conoscenza e siano stati colti dopo da 
sfiducia, debbono anch’essi celebrare i riti (anzidetti). 

[34-35^] La ragione di ciò sta nel fatto che han recitato 
mantra provenienti dalla bocca di un maestro senza cono¬ 
scenza - il quale proprio per questo difetto, è sprovvisto 
di idoneità (all’insegnamento della nostra dottrina) - e quindi 
privi di forza. Il maestro, prima di celebrare l’iniziazione, 
deve quindi purificarli. 

[35^-37«] Ouand’uno, già iniziato da un maestro appar¬ 
tenente a dottrine inferiori, si dirige, grazie ad una violenta 
caduta di potenza, verso un buon maestro, questi allora 
accoltolo come discepolo e purificatolo può (tranquillamente) 
celebrare i riti iniziatici, etc., da lui desiderati, così com’è 
stato detto precedentemente. 

[ 37 ^- 39 fl ] Se il buon maestro, finalmente trovato, non sa 
se il discepolo è sufficientemente idoneo a ricevere la cono¬ 
scenza 14 (e vuole accertarsene), questi è tenuto a mostrargli 
la propria idoneità. Tuttavia, anche se non parla o parla 
a rovescio conviene pur sempre che il maestro, pensando 
che egli è privo di conoscenza per natura 15 , celebri il rito, 
rinunciando al detto (accertamento). 

[3gà-40rt] Il maestro dotato di retto intendimento non 
ha motivo alcuno di sospettare che tale discepolo sia sotto 
l’influsso della potenza d’oscurazione. Questa consiste infatti 
nella tendenza a dirigersi verso il basso e non nella ricerca 
di mezzi che conducono in alto. 

[406-42] Gli iniziati - e pur sempre vincolati - secondo 
le dottrine del Siddhànta e del Tantra, divise in dieci e 
diciotto correnti, debbono essere iniziati da un buon maestro 

14. Preferisco leggere vijilànàdànc, piuttosto che vijnànadàne, la quale 
lezione è tuttavia anch’essa sostenibile (« nel momento che il [maestro] 
sta per impartirgli la conoscenza »). 

15. E non perché oscurato dalla potenza d’ofluscamento (J). 
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al Trika, la dottrina di Bhairava, costituita da sessanta- 
quattro correnti. Sia nel Siddhaviràvalisdra sia nel Bhaira- 
vakula è detto che l’iniziazione tecnicamente chiamata 
Senza-Superiore è gradualmente ottenuta attraverso una serie 
di cinque iniziazioni 1C . Tutti quanti, anche coloro che seguono 
dottrine inferiori, son perciò favoriti dall’estrazione degli 
emblemi. 

[43-44] Anche coloro poi che incitati da Mahesvara, che 
risiede nel loro cuore, aspirano ad una conoscenza delle 
scritture quanto più estesa possibile, conviene che frequen¬ 
tino parecchi maestri e che ricevano da essi le relative inizia¬ 
zioni, che terminano colla consacrazione (a maestro). Esse, 
celebrate dai vari maestri provvisti di conoscenza con cui 
entrano in contatto, corroborano il loro conoscere. 

[ 45 ~ 4 ^ a ì Sia nel Matasdstram sia altrove, in più e più 
luoghi, è scritto che « A quel modo che, desiderosa di pro¬ 
fumo, un’ape va di fiore in fiore, così un discepolo, desideroso 
di conoscenza, va di maestro in maestro» 17 . 

[466-4712] Tra molti maestri, il principale è quello da cui 
è stata ottenuta la conoscenza più alta, e l’iniziazione capi¬ 
tale quella che ci ha elevato a tale grado di coscienza 18 . 

[476-4812] Il fortunato che ha trovato un maestro ricetto 
d ogni conoscere, se è veramente savio e desideroso di varia 
conoscenza, deve cercare di compiacerlo e renderselo propizio. 

[486] E così è stato da noi esposto il rituale deirinizia- 
zione, che termina appunto coll'estrazione degli emblemi. 


16. Vedi sopra, XIII, 302. 

17. Vedi anche sopra, XIII, 335. 

18. Testo e trad. incerti. Leggo calva mukhyà per nàtva mukhvà. 





Capitolo XXIII 
LA CONSACRAZIONE 


Ed esponiamo adesso il rituale della consacrazione, così 
com’è stato insegnato da Parameévara. 


i. 

L’ESAME 
{PARI ICS A) 

[2-3] La sopra esposta iniziazione d’un « figlio spirituale » 
fonte via via di fruizioni e di liberazione *, è idonea anche 
alla consacrazione di un maestro o di un adepto. La sua 
propria potestà [adhikàra) dev’essere dal maestro trasmessa 
al discepolo dopo che abbia accertato come questi sia sul 
punto di essere o sarà in possesso d’una conoscenza ben 
esercitata e come tale idoneo (alla professione di maestro). 

[4-6] « Chi non è dotato di questa conoscenza (così è 
detto nel ICàmikdgama), non è un maestro, anche se è 
stato consacrato ed è passato attraverso i vari gradi di 
“regolare”, etc. ». Nel Siddhayogìsvanmata è detto, pari- 
menti, che « il maestro che non conosce la struttura dei 
cammini, sestuplice, presente dentro e di fuori, non è in 
grado di liberare». Secondo il Kacabhàrgavatantra, «la cono¬ 
scenza è l’elemento più importante. Maestro è colui che 
possiede la conoscenza, anche se è sfornito di tutte (le altre 
caratteristiche) ». 

[7-10] 11 maestro, (secondo numerose scritture, deve 
essere, in breve) pieno di compassione, buon intendente della 
grammatica ( pada ), della speculazione ortodossa {vàkya) e 
della logica {promana), tutto preso dalla devozione a Siva 

1. Leggo bhogyatattvamiiktimati per bhogyaiattvayuktimati. Conservando 
questa lezione, la trad. è: « caratterizzata dalla congiunzione (yukti — 
yoianà) con princìpi fruibili sempre più elevati ». 
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e null’altro, conoscitore (profondo) del senso di tutte le 
scritture promulgate da éiva, non un «autogenito» ( svayam- 
binili) 2 . Il Signore stesso ha di costoro esposto le caratte¬ 
ristiche. Un maestro senza devozione, che celebri i riti pen¬ 
sando a campar la vita, non inspirato dal Signore, desideroso 
di affermarsi da se stesso (svayambhùsnuh) , un tale maestro 
è sprovvisto di idoneità circa ogni operazione. Riprovati 
come maestri (in talune scritture) sono anche coloro che por¬ 
tino i capelli sparsi di cenere, che sian figli di asceti, figli 
di donne di facili costumi, figli adulterini e di vedove. Se¬ 
condo il Devyàyàmalatantra, riprovati sono anche coloro che, 
dopo portati emblemi, hanno sì aderito alla dottrina di Siva, 
ma debbono (per il loro passato) nascere un’altra volta 3 . 

[11-12»] Nel Màlinivijaya non troviamo invece nessuna 
di queste restrizioni. Vero maestro, com’è definito in questo 
testo, è colui che conosce l’insieme dei vari princìpi così 
come veramente sono, e li espone, secondo verità, al disce¬ 
polo. La definizione di tale maestro è esposta nelle stanze 
che cominciano colle parole: « Colui che poi conosce tutti i 
princìpi, etc. » 4 . 

[126-13»] Secondo poi ch’è detto nello Yogacdratanlra il 
maestro deve eseguire (soltanto) quant’è prescritto nella 
scrittura da lui scelta. Tali prescrizioni son sufficienti a 
menare a buon fine quant’egli desidera. 

[136-14»] Le prescrizioni di evitare un orbo, etc., si rife¬ 
riscono a maestri «operatori» 5 , poiché il buon successo del- 
1 azione rituale dipende dall’integrità dei fattori che la por¬ 
tano a termine 6 . 

2. Vedi sopra, XIII, 135. Il termine è, come vedremo, usato qui nel 
senso negativo di un maestro che presuma di essere inspirato direttamente 
dal Signore, senza cercare, nella sua presunzione, appoggio e conforto in 
altri maestri e scritture. Anche i veri maestri spontanei, intuitivi, son buoni 
per i pochissimi che aspirano alla liberazione e non per i molti che desiderano 
fruizioni (sopra, XIII, 147, i 4 8). 

3. Vedi sopra, XXII, 286-3in, 

4. MV, II, io segg. 

5. Dediti al rituale, etc., in contrapposto coi maestri « gnostici », che 
hanno la conoscenza. 

6. Tale mi sembra essere il senso, anche se il testo è qui forse corrotto. 
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[i4&-i6rt] La prescrizione, enunciata nel Devydydmala- 
tantra, di evitare maestri di Kànci, etc., è dovuta a questo, 
che le persone native di tali paesi sono per natura fornite di 
difetti, quali l’ira e via dicendo. Ma può essa forse esistere 
in un maestro, dotato di perfetta conoscenza? Com’è stato 
spiegato dai nostri maestri, le altre (varie) prescrizioni del 
Devyàyàmalatantra, etc., secondo cui bisogna evitare gli 
« autogeniti » e via dicendo si riferiscono ai maestri « ope¬ 
ratori » 7 . 

[ibb-iya] Il maestro che crea un maestro deve perciò 
scegliere un individuo di piena e perfetta conoscenza, senza 
tener conto di alcun’altra caratteristica di luogo, di famiglia, 
di condotta e di corpo. 


2. 

LA CREAZIONE DEL NUOVO MAESTRO 
(ÀCÀRY AKARAN AM) 

\iyb- 2 oa] Dopo eseguito come prima i riti d’adorazione e 
d’oblazione, e dichiarato quanto intende fare, il maestro deve 
dunque aspergere il discepolo, servendosi prima di sessanta- 
quattro vasi e quindi di uno solo, coll’acqua essenziata di 
mantra in essi contenuta, conformemente ai riti anzidetti. 
I riti della consacrazione debbono essere celebrati in modo 
sontuoso e particolareggiato. Fatto ciò, il maestro deve 
esporgli, in essenza tutti i suoi compiti, l’arcano supremo 
delle scritture. « Tu devi (così deve dirgli) piovere il tuo 
favore sui discepoli incitati dalla potenza di Siva». 

[206-23»] « Brahmani (così è stato detto nello Jndnotta- 
ratantra), ksatriya, vaisya, eunuchi, donne, sùdra ed ogni 
altra sorta di persone, desiderose (di accedere alla dottrina 
sivaita) non debbono essere esaminate quando vien loro 
impartita l’iniziazione, bensì soltanto quand’è loro impartita 
la conoscenza». Il maestro, secondo ch’è stato detto, è infatti 
la radice della conoscenza e deve mandare avanti le « sette 


7. Vedi sopra, 8; XIII, 147, 14S. 


38. AniIINAVAGUrTA. 
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sessioni » 8 . Queste « sette sessioni » che sono sotto la sua 
custodia sono l'iniziazione, la spiegazione, la compassione, 
l'amichevolezza, lo studio delle scritture, l'unità con Siva e 
la dispensazione di cibo, etc. 

[236-24] Nel rito della consacrazione, il maestro deve 
inoltre confidare al candidato tutti i sacri strumenti, quali 
il coltello, il gesso e via dicendo. Il nuovo maestro, ricevuta 
la consacrazione deve poi onorare il maestro con la retri¬ 
buzione d'uso. 

[25-26 a] Il maestro «operatore», privo di conoscenza, una 
volta che ha trasmesso la sua idoneità, non può più svolgere 
i suoi propri compiti quali l'iniziazione, etc., senza avere 
ricevuto esplicito consenso del maestro da lui creato. Con¬ 
viene quindi ch’egli gli dichiari (quanto intende fare) e che 
quello, ossequiatolo, approvi. 

[266-28] Il maestro « gnostico », invece, trasmesso che abbia 
la sua idoneità, può dopo comportarsi a suo talento, rispetto 
alla spiegazione, all'iniziazione, etc., privo di ogni restrizione. 
Continuando ad esercitare la professione egli non commette 
colpa alcuna - la linea spirituale si trasmette infatti come 
da lampada a lampada e non comporta un venir meno 
d idoneità — come non ne commette alcuna ritirandosi. Se 
si ritira invece prima di aver trasmesso la sua idoneità ad 
altri, si rende colpevole 9 . 

[29-30] Secondo ch'è detto nel Siddhdtantra , « Uno si 
chiama maestro se insegna secondo verità. Il maestro non 
deve avere a vile (il discepolo) e, giunto il momento di com¬ 
piere 1 iniziazione, mostrarsi sfavorevole ad estrarlo dalla 
trasmigrazione 10 . Il maestro che, pur avendone l’idoneità n , 
si rifiuta, per presunzione (garva), di iniziare il discepolo, va 
incontro, nel mondo di la, all'inferno e quaggiù alle ma¬ 
lattie». 


8. Citazione dal Kàmikàgama. 

9. Leggo pràk càkurvan per prak ca kurvan. Cfr. TS, p. 173 11 4-7. 

10. Vedi anche sopra, XV, 35 b, 36 a. 

11. Intendo taltvayuktah come gurutvayuktah. Lett. «pur unito alla 
realta ». 
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IL VOTO DELLA SAPIENZA 
(: TADVRATAM ) 

[31-32] Il nuovo maestro, dopo ottenuto la consacrazione 
deve meditare e recitare per sei mesi, l’intero complesso dei 
mantra esposto nelle scritture 12 , sino a concentrarsi ed 
immedesimarsi con esso. Immedesimatosi con esso ed impos¬ 
sessatosi di conseguenza della sua forza ( vìryam ), egli diventa 
finalmente abile a recidere i legami. In primo luogo conviene 
dunque che egli si sforzi di ottenere tale stato di immede¬ 
simazione. 

[33-40] « (La potenza del soffio vitale), nate dalla ruota 
del cuore, sottile, simile alla luna o a un cristallo, come 
un filo tenue, naturata di suono, pacificata, passa attraverso 
la serie delle ruote e si riposa infine nello dvàdasànta, dove 
sfocia la susumnà, in mezzo al trivio. A questo punto, dopo 
riempiuto la ruota del cuore, il maestro deve recitare il 
mantra, fiammeggiante, simile ad un fuoco sottomarino, 
erompente dalle cavità degli occhi, dei peli, etc., sin che, 
sparsosi sul ciuffo pacificato, dissolvitore di tutto il burro, 
soddisfatto e propiziato da essa corrente di burro, non rag¬ 
giunga la cavità ombelicale 13 . In tal guisa i mantra dispen¬ 
sano la liberazione, ferventi, svegli, immacolati. Quali e 
quante siano le ruote circa le quali si reciti - la radice, il 
bulbo, l’etere, l’ombelico, il cuore, la gola, la fronte, il palato, 
la mezzaluna, l’ostacolatrice, il suono, la fine del suono, la 
pervasiva, la potenza, l’eguale, la transmentale e la suprema, 
pura ruota del sé - quali, dico, e quante siano, collettiva¬ 
mente o separatamente, il mantra ad esse applicato è un 
grande mantra». Tale, secondo il Devydyàmalatantra, il 
voto della sapienza, che ha come scopo quello di inverare 
la forza dei mantra e consiste in uno stato di identità (col 


12. «Le tre Dee, i quattro Bhairava, gli otto Aghora, etc. » (J). Vedi 
sotto, XXX, 20-28» e note; 106-17 e noto; 456-46. 

13. Il processo, come osserva J, va dal cuore al cuore. La parola ombe¬ 
lico, secondo J, è qui usata metaforicamente per cuore. 
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mantra stesso), ché, com’è stato detto nelle Spandakàrikà: 
« Impossessatisi di questa forza, i mantra, insigni come sono 
per la loro forza d’onniscienza, entrano in azione per svolgere 
i loro vari compiti, così come fanno negli esseri corporei, 
gli organi di senso » 14 . 

[41-42*1] Eseguito che sia il voto della Sapienza, il (nuovo) 
maestro è in grado di compiere l’iniziazione, la spiegazione, 
etc.: le quali debbono essere celebrate soltanto a prò dei 
discepoli idonei, mai di quelli non idonei. 

[426-43**] « Degli arcani bisogna far partecipi gli uomini 
e le potenze, dopo esaminatili ed in base alla loro condotta 
opposta (a quella ordinaria)». Tale l’opinione dell’Urmikau- 
latantra. 

[436-44**] Dal maestro i riti perpetui, etc., possono poi 
essere anche eliminati o quasi, ché, com’è detto nel Brahmci- 
yàmalatantra, « Colui che ha osservato il voto della sapienza, 
può, se vuole, celebrare ogni cerimonia in suo pensiero, o 
diletta! » 

[446-47**] Il maestro che, tratto in inganno, inizia, senza 
saperlo (egli possiede sì una conoscenza perfetta, ma questa 
è pur sempre offuscata dal contatto col corpo), inizia, dico, 
senza saperlo, una persona non idonea, non commette colpa 
alcuna: avendo però notizia della non idoneità e sapendo 
di avere a che fare con un trasgressore, deve astenersi dal- 
1 iniziarla. Nell atto di dispensare la conoscenza, il magistero, 
poteri soprannaturali o le sacre scritture, il maestro è te¬ 
nuto ad esaminare ripetutamente il discepolo. Questi beni 
debbono essere dal maestro confidati soltanto a colui che 
dimostra conveniente attitudine a riceverli e non a chi non 
la possiede. 

[476-5°#] « Ma (dirà forse qui alcuno) in chi non è idoneo 
a queste cose, come può nascere mai il desiderio di posse- 
derle? Questo stesso desiderio, dunque, inspirato dal Signore, 
e un indice sicuro della idoneità di colui ». Ciò è vero (io 
rispondo), sennonché in taluni questo desiderio sebbene sve¬ 
gliatosi, non si afferma però solidamente, ma s’illumina 


14. SpK, II, 1. 
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così come un lampo, non altrimenti che in chi è ormai uso 
a peccare, il desiderio di evitare il peccato. Il saldo affer¬ 
marsi o meno di tale desiderio son dovuti anch’essi al favore 
del Signore. Coloro in cui questo desiderio non si è salda¬ 
mente affermato non sono appunto per questo degno ricetto 
(d’insegnamenti, etc.). 

[506-51] Taluni, pur avendo ricevuto la retta conoscenza 1S , 
si dimostrano privi di fiducia per il maestro, confondendo 
così il mondo. Anche a costoro, conosciuti che siano per 
tali, il maestro deve guardarsi dal confidare la conoscenza. 
A coloro poi che non son stati in principio conosciuti per 
tali, ma tali si sono rivelati soltanto in un secondo tempo, 
il maestro può, volendo, provvedere a sottrar loro questa 
conoscenza 16 . 


4 - 

LA SOTTRAZIONE DELLA CONOSCENZA 
(HARANAM MATEH) 

[52-55] Il maestro, dopo ripetutamente accertato che il 
discepolo è tale, cioè privo di confidenza, deve (innanzitutto) 
meditarlo di fronte a sé, splendente come il sole o la luna, 
e, dopo di ciò, meditare come dal cielo della coscienza insita 
nel loto del suo cuore sorga, fosca come il demone Ràhu 17 , 
la potenza malevola e sinistra (vanta) del Signore, l’offusca- 
trice. Il maestro, a questo punto, deve meditare com’essa, 
attraverso il processo della dissoluzione, fuoriesca da sé ed 
entri nel discepolo, sì da divorar la sua luce. In virtù di 
questo metodo, la conoscenza, i mantra, le vid3 ? à, etc., dello 
sciagurato, reso ormai insipiente, agiscono a suo detrimento. 

[56-58] « Ma (dirà qui alcuno) come può la conoscenza, 
che risiede nel sé (e ne è parte essenziale) esserne sottratta? 
E come perciò nel Màlinivijaya s’è fatta parola di questa 


15. Pur essendo stati iniziati. 

16. Le seguenti stt. 52-55 sono una parafrasi piuttosto libera di MV, 
XVIII, 58-66. Vedi, sulla sottrazione della conoscenza, anche sopra, XIII, 
3 II "3 I 4 a * 

17. Vedi su Ràhu e Teclisse, sopra, VI, 100-101 e nota. 
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sottrazione di conoscenza? » A questa obiezione si risponde 
che ciò è possibile in quanto che, in tale discepolo, la cono¬ 
scenza non s’è saldamente affermata. Se così fosse, questa 
conoscenza sarebbe dotata di piena idoneità 18 e come tale 
non potrebbe essere sottratta da alcuno. La verità è che il 
discepolo in questione è stato profondamente istupidito dalla 
potenza sinistra del Signore e che quindi di loro propria 
natura, le vidyà, etc., agiscono a suo detrimento. 

[59-61] Il maestro poi, nella misura che è inseparato da 
Siva, è in possesso di idoneità piena e perfetta, in grado di 
compiere le cinque operazioni. A quel modo perciò che egli 
è idoneo a mandare ad effetto le quattro azioni di emettere 
un insieme di princìpi puri, di mantenerli, di condurre di 
là dalle maculazioni e di dispensare la grazia della congiun¬ 
zione (yojanà ), così, proprio perché inseparato da Siva, può 
benissimo compiere anche la quinta operazione, vale a dire 
l’oscurazione. In tal modo, la sua identità con Siva è completa. 

[62] Chi, perciò 19 , confidente, prima, in Siva, nella scrittura 
e nella conoscenza è divenuto poi stupido ed offuscato, non 
deve essere, sebbene tale, oggetto di ira da parte del maestro. 

[63-64] Se è vero infatti che offuscato, secondo si dice, 
è colui verso cui il maestro è adirato, è anche vero che il 
maestro è il Dio stesso, dotato di perfetta conoscenza zo . 
Quindi, anche se il detrattore delle scritture, etc., non è 
colpito dall’ira del maestro, tuttavia è pur sempre un offuscato. 

[65-67J L’opinione dei nostri maestri è questa, che il savio 
non deve né adirarsi né inveire contro il discepolo che è 
naturalmente offuscato. La principale funzione del maestro 
è sempre quella di favorire (il prossimo suo). Poniamo che 
uno, incitato dalla volontà del Signore, voglia mettersi la 
corda al collo, il maestro dovrà forse aiutarlo ad impiccarsi? 
Il maestro, infatti, sebbene inseparato da èiva 21 , è più che 

18 Seguo nella trad. J, che all’epiteto pùrnayogvatvaèàlinah sottintende 
il genitivo jiìànasya. 

19. Per il fatto che il maestro è identico a Siva (J). 

20. E quindi di là dall’ira e dalle altre passioni. 

21. E come tale capace delle cinque operazioni proprie di Siva (vedi 
sopra, 59-61). 
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ad ogni altra intrinseco e devoto alla potenza di grazia del 
Signore, intento quindi a favorire il prossimo in ogni maniera. 

[68] La sottrazione della conoscenza, esposta nel Màlinìvi- 
jaya, è stata menzionata soltanto per mostrare l’assoluta liber¬ 
tà del maestro e non è da mettere in pratica. A chi sta caden¬ 
do bisogna piuttosto tendere una mano, non dare una spinta. 

[69] Il maestro, anzi, questo discepolo offuscato, proprio 
per la libertà della volontà divina 22 , dopo averlo purificato 
con riti di riparazione e reso di nuovo sollecito (delle cose 
divine) deve, mosso da compassione, iniziarlo. 

[70-72] Chi essendo stato seguace di una dottrina supe¬ 
riore, è stato poi preso da sfiducia e si è dato a seguire una 
dottrina inferiore, non può meritamente diventare ricetto di 
bene. Chi invece dopo stato seguace di dottrine inferiori, 
è stato preso da sfiducia per esse e vuole aderire a dottrine 
più alte, può benissimo abbandonare il peccato che gli deri¬ 
vava dall’essere stato loro partigiano ed indentificarsi con 
Siva. Chi attenta a un re, viene ucciso se suo ministro ed 
intrinseco, non se nemico. Giova dunque che costui si faccia 
seguace della dottrina più alta. 

[73] Le parole « se non da quello stesso » son state dette 
nel Mulinivi]aya appunto per questo 23 . 

[73^-76] Il senso di queste parole è il seguente. L’espres¬ 
sione « da quello stesso » significa che il maestro dev’essere 
qui lo stesso di prima, nutrito dall’anzidetta conoscenza. A 
costui se è estratto da altri maestri e non dal precedente 
dotato d’una conoscenza ben esercitata e ben addentro nel 
piano più alto, non deriva vantaggio alcuno. L'esempio del 
sole e del loto è stato addotto nei suoi riguardi appunto 
per questo 24 . Una cosa è la luce del sole ed una cosa quella 


22. La libertà divina consiste appunto nel favorire di nuovo chi aveva 
prima offuscato (J). 

23. MV, XVIII, 666-67^. «Chi in base a questo metodo [vedi sopra, 
stt. 52 segg.] è stato privato delia conoscenza non può essere estratto dallo 
stato in cui si trova e ricongiunto colia conoscenza da nessun altro maestro, 
se non da quello stesso ». 

24. Il cuore del discepolo, paragonato ad un loto, si schiude solo ai 
raggi del maestro che appartiene alla dottrina più alta. L’esempio, secondo 
J, ricorreva nel commento (paneika) di Abhinavagupta al MV, ora perduto. 
Vedi anche sopra, XXII, 13. 
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della luna. Una cosa il conoscere di un maestro seguace del 
Trika ed una cosa quello di maestri appartenenti a dottrine 
inferiori. 

[77-78] Perciò, nel caso che il maestro precedente non 
sia più tra i vivi, l’altro maestro cui il discepolo deve solle¬ 
citamente ricorrere, dev’essere fornito di tutte le caratte¬ 
ristiche convenienti 25 . Ma se l’altro è ancor vivo ed il disce¬ 
polo è, da parte sua, sollecito (del suo bene) perché mai 
dovrebbe abbandonarlo? L’unico motivo può essere un 
qualche difetto, proprio del discepolo o del maestro, il quale 
ostacoli la loro idoneità 26 . 

[79-80] I difetti presi qui in considerazione non sono 
quelli che toccano per avventura la vita ordinaria, bensì la 
mancanza di conoscenza, l’incapacità di comunicarla e la 
comunicazione di cose non pertinenti. Il principale difetto, 
anche per il discepolo 27 , è poi la mancanza di confidenza in 
siffatto 28 conoscere. Gli altri difetti derivano tutti da questo. 

[81] Chi guarito da una malattia, non onora il suo medico? 
Ma il detrattore, sebbene malato, fa finta tuttavia di esser 
guarito naturalmente (per non dover poi riconoscere il merito 
della guarigione al medico). E così pure chi ha fiducia nella 
conoscenza che mai non è disposto a fare per compiacere 
il Maestro? Ma chi è privo di confidenza, fa finta tuttavia 
di averne (per non dover riconoscere il merito dell’otteni¬ 
mento di essa al maestro). 

[83-87#] Difetti imputabili al maestro possono essere solo 
la mancanza di conoscenza, etc., e non eventuali difetti or¬ 
dinari. E, per mostrar questo, nel Mdlinlvijaya è detto quanto 
segue: « Il discepolo non deve ricercare la sua condotta di 
vita, se è virtuosa o no. Egli solo sa quello che è conveniente 
e quello che è sconveniente. Quand’egli fosse intento a cose 
che non si debbono fare, quali furti ed uccisioni, il buon 
discepolo deve cercare di rispettosamente distoglierlo » 29 . 


25. E cioè come il primo. Per le caratteristiche vedi sopra, 11-120. 

26. A impartire ed a ricevere l’iniziazione, etc. 

27. Oltre che per il maestro (J). 

28. La conoscenza di Siva, etc., di cui si è già parlato. 

29. MV, XVIII, 706-720. 
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L’intento della detta specificazione aggiunta alle cose che 
non si possono fare è quello già menzionato 30 . « Se egli poi, 
nonostante si sia cercato di distoglierlo, non cessa però da 
queste sue male azioni, conviene che il discepolo se ne vada 
altrove, meditando e raccogliendosi in éiva» 31 . 

[87Ò-89] I difetti di seminare in terra saligna o di andar 
di notte non toccano il maestro. Il medesimo può dirsi del 
furare i beni e la vita ad altri. Chi dunque non sopporta 
queste cose spiacevoli deve limitarsi a fare in modo da non 
udirle. Questo quanto è detto nel Màlinlvijaya. La medesima 
cosa è detta anche nel Matangatantra, che se qui non è 
citato si deve solo alla paura di essere troppo prolissi. 

[90] Quanto è stato detto, che cioè occorre fare proprio 
così 32 , non vale naturalmente per coloro che son stati colti 
da una violenta caduta di potenza, per cui (la conoscenza) 
si illumina nel loro cuore spontaneamente. 

[91-92] L’insegnamento del Maestro serve, secondo che 
è detto, a chi è stato colpito da una caduta di potenza 
debole o mezzana, per infiammare gradatamente la sua 
propria potenza, la quale, di conseguenza, brilla in tutto il 
suo fulgore. Il seme d’amore che fuoriesce spontaneamente 
in chi è preso dal fervore d’una violenta passione è di con¬ 
forto e conferma per chi tale non è. 

[93] Taluno mi domanderà forse perché ho fatto que¬ 
st’esempio. Ma esso (io rispondo) è tutt’altro che inopportuno. 
Il movimento della coscienza ( citspanda ) è infatti sì presente 
(ugualmente) in tutti, ma tuttavia, a causa della diversità 
del ricetto che lo accoglie, si presenta ora in un modo ora 
in un altro 33 . 

[94] Taluni che son stati offuscati possono diventar di 
nuovo solleciti (di raggiungere il sommo bene, etc.) o anche 


30. In quanto che il furto, etc. sono di carattere ordinario. 

31. MV, XVIII- 72 b, 73 a. 

32. Vedi sopra, stt. 73-76. 

33. Nulla vieta dunque che taluni possano fare anche a meno del 
maestro etc. 
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inversamente 34 . Ed altri, corn’è stato già detto 35 , possono 
trovare la liberazione da soli, anche senza maestro. 

[95] Noi non intendiamo tuttavia qui riferirci a questo 
caso limite, per cui uno (prima offuscato) colpito da una 
caduta di potenza, procede poi (da solo, senza l’aiuto d’un 
maestro). Ciò è infatti una cosa improbabile: se prendiamo, 
per esempio, un’ira violenta vediamo che difficilmente essa 
è seguita da un sentimento di favore e amorevolezza 36 . 

[96] Queste norme da noi enunciate a proposito dei 
compiti del maestro, debbono dunque essere da lui atten¬ 
tamente custodite, che, altrimenti, non può raggiungere Siva. 

[97-98] « I maestri che agiscono irregolarmente e trascu¬ 
rano le prescrizioni delle scritture (così è stato detto nel 
Trikasóra) andranno nel mondo di Ardhanaresvara, decaduti 
dalle regole (e dai benefici che da esse derivano) ». « Un 
maestro (è stato detto altrove) che non svolge i suoi com¬ 
piti diventa (dopo morto) un Vidyesvara». «A causa d’una 
effrazione alle regole (è stato detto altrove ancora) uno 
diventa un demone carnivoro per cento anni » 37 . 


5 - 

CE DISTINZIONI CONCERNENTI I MAESTRI 
(: TADVIBHÀGAH) 

[99-iooa] Quanto si vuole significare con queste espres¬ 
sioni 38 è questo, che cioè il maestro del Siddhànta che abbia 
trasgredito le regole diventa un Vidyesa-pisàca, quello se¬ 
guace del 1 antra, un Vidyesa puro e quello seguace del 
Trika, un risiedente nel mondo di Ardhanaresvara. 


, 34 - ^espressione concessiva santi api, secondo J, può essere applicata 

a~o xotvoù sia a livobhùtah sia a panar unmukhitaì). 

35 - Vedi sopra, IV, 406-42^' XIII, 134Ò segg. 

36. Senza 1 intercessione di una terza persona, cui viene in tal caso, 
paragonato il maestro (J). 

37 - Vedi sopra, XVI, 35. 

38. Cominciando dalla terza ed ultima. 
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[iooò-ioifl] Tutte queste prescrizioni si riferiscono ai 
maestri « operatori ». I maestri « gnostici », com’è detto in 
ogni scrittura, non sono soggetti a restrizione di sorta. 


6 . 

LA CONSACRAZIONE AD ADEPTO 
(SÀDHAKATVAM) 

[ioiZ>-io3«] Le cerimonie occorrenti per la consacrazione 
d’un adepto sono le medesime di quelle già dette. La tra¬ 
smissione dell’idoneità ed il voto della sapienza sono in essa 
assenti. Operazioni necessarie sono invece la consegna del 
mantra da meditare (sàdhyamantra), l’insegnamento di tutte 
le varie azioni 39 che l’adepto deve compiere nel suo stesso 
interesse e la consegna dei sacri strumenti 40 . 

[1036] E così è stalo esposto il rituale della consacrazione, 
com’è stato esposto da Paramesvara. 


39. Riti etc. 

40. Vedi sopra, 23Ò-24. 


Capitolo XXIV 
L’ULTIMO SACRAMENTO 


[i] Passiamo adesso ad esporre l’ultimo sacramento, segreto, 
descritto nelle sacre scritture di Siva. 


i. 

I SOGGETTI QUALIFICATI 
(ADHIKÀRIN) 

[2-3] L’iniziazione dell’ultimo sacramento deve essere 
celebrata dal maestro - buon conoscente della realtà - sia 
nei riguardi dei seguaci di dottrine inferiori, dai discepoli 
fino ai maestri, sempre che siano stati colpiti dalla caduta 
di potenza anzidetta*, sia nei riguardi degli aderenti alla 
dottrina superiore, che abbiano trasgredito le regole 1 2 . 

[4] « L’iniziazione dell’ultimo sacramento deve essere dal 
maestro celebrata nei riguardi di chi, per negligenza, è 
caduto in fallo, macchiandosi di una trasgressione delle 
regole». Tale il comando di Paramesvara nel Diksottara- 
tantra. 


2. 

IL SACRAMENTO 
(SAMSKÀRAH) 

[5] Tutti gli atti eseguiti sull’immagine, già esposti sopra 
a proposito del rito dell’estrazione dei morti, debbono essere 
qui ripetuti sul cadavere. 

[6-iOfl] Questo rito viene qui adesso descritto, così com’è 
stato esposto nel Siddhayogisvarimata. « Il maestro, in tale 


1. Per opera di amici, parenti, etc. Vedi sopra, XXI, 9, io. 

2. E che non hanno poi adempiuto i riti di riparazione richiesti ( TS , 

p-175)- 
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rito, deve pronunciare ad uno ad uno, secondo involuzione, 
gli ultimi (mantra, fonemi, etc.) per primi ed i primi per 
ultimi. Tale l’origine del termine “ ultimo sacramento ”, il 
quale, da parte sua, è di due specie 3 . Questo rito, o diletta, 
non dev’essere celebrato né nei riguardi di un adepto, il 
quale ha bruciato le regole coi riti d’adorazione, colle medi¬ 
tazioni e colle recitazioni, e che, dopo morto, o è liberato 
o è un’etereo, né nei riguardi di un maestro verace 4 che, 
dopo morto, (entra in possesso d’una) coscienza pura, incor¬ 
poreo. L’ultimo sacramento dev’essere qui celebrato dal mae¬ 
stro, traboccante di compassione, (anche) nei riguardi di co¬ 
loro che sono stati uccisi per mezzo di mantra, di procedi¬ 
menti yoghici, etc., e che sono andati susseguentemente nelle 
regioni infernali » 5 . 

[ioft-12] Il mandala, etc., in questo funebre rito non 
occorrono. Secondo taluni esso dev’essere tuttavia costruito 
nella casa del morto. Adorato dunque il Signore, il maestro 
deve eseguire tutti i riti di proiezione come prima, secondo 
involuzione, cominciando dai piedi e finendo colla testa, e, 
così facendo, infonder coscienza nel cadavere mediante 
l’azione, la conoscenza e lo yoga 6 . 

3. Secondo che il morto sia stato un regolare o un figlio spirituale (J). 

4. Lett.: in possesso della verità. 

5. Questo stesso passo è citato da KR nel suo commento al Netrcit., 
XVIII, 118. 

6. Il metodo esposto nelle stanze seguenti è sostanzialmente quello 
della «grande rete» (sopra, XXI, 25-45). L'anima del morto, il quale è un 
paéu , un vincolato, viene attirata (àkrsta) dal maestro, mediante il suo 
soffio vitale (vedi J ed anche TS, pp. 175, 176). Il punto (binda), secondo J, 
sta qui per il pràna o soffio vitale. La fissazione consiste in questo, che il 
maestro fissa il sé del morto nel suo proprio cuore, in identità con sé. L'es¬ 
senza sta, secondo J, per Vàtman, il sé del morto. La perforazione è eseguita 
per mezzo del fonema S e consiste nel trapassare da parte a parte, comin¬ 
ciando dal cuore, le varie ruote del morto (vedi TS, p. 176). Lo scotimento 
è eseguito nel luogo dov'è il suono, rompendo il nodo di Rudra. L'anima, 
dopo di ciò, è fissata, attraverso il tridente, cioè il fonema AU (vedi 
sopra, III, 96Ò segg.) all’estremità del foro di Brahmà. L’emissione H, infine, 
investe ed assimila, in identità con lei, tutte le sedici kalà del morto (vedi 
sulle sedici kalà, sopra VI, 92-950 e nota). Nel TS, p. 175 Abhinavagupta 
cosi si esprime: « Dopo proiettato, secondo involuzione, i mantra sul cadavere, 
il maestro, servendosi del metodo delle reti, deve attrarre il morto, e, subito 
dopo, sul cadavere, eseguire le operazioni di fissazione, perforazione, scoti¬ 
mento, etc., facendo transitare il suo proprio soffio vitale nel cuore, nella 
gola e nella fronte del cadavere ». 
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[13-171?] Il maestro, precisamente, deve prima fissarne 
l’essenza col punto, trapassarlo col seme della potenza, scuo¬ 
terlo nel luogo del suono, percuoterlo col tridente ed infine 
percuoterne ad una ad una, ripetutamente, tutte le «forze», 
mediante 1’emissione, la quale risiede dentro la susumnà. 
L’anima vincolata grazie a questi procedimenti, si muove 
e può anche alzare la mano sinistra. Dopo di ciò, essa deve 
essere congiunta dal maestro alla realtà suprema. La libera¬ 
zione, senza una patente dimostrazione, è cosa incredibile 
per gli offuscati. Questa, semplicemente, la ragione per cui 
è stato qui esposto tale procedimento e non perché possa 
essere di aiuto alcuno quanto alla liberazione. Tutto ciò è 
stato detto da Paramesvara nel Kulagahvaratanlra. La libera¬ 
zione, etc., può essere infatti «realizzata», inferita per mezzo 
di dimostrazioni patenti, ché, in se stessa, trascende ai sensi. 

[176-20??] Un rito che qui esponiamo è quello descritto 
nel Dìksottaratantra, consistente nella consegna dei vari 
elementi che costituiscono il puryastaka. Il procedimento è 
il seguente. Il maestro deve immaginare un loto di quattro 
petali ed ivi adorare nel mezzo Sadàéiva e, cominciando da 
oriente, Isvara, Rudra, Visnu e Brahmà, cui deve via via 
consegnare il senso interno {manali), la mente e il senso 
dell io, 1 odore e la forma, il sapore, il suono e il tatto. Queste 
divinità debbono essere quindi soddisfatte e propiziate dal 
maestro mediante cento oblazioni. 


3 - 

LO SCOPO DI ESSI RITI 
C TATPRAYOJANAM) 

[206-21??] Quest’iniziazione funebre ha, come effetto, quello 
di purificare il puryastaka 7 . Se infatti il puryastaka non esiste, 
non vi son più neppure i cieli, le resistenze infernali, etc. 


7. E quindi di eliminarlo. Il puryastaka (lett.: « corpo ottuplice ») 
è il corpo sottile, costituito, secondo la maggior parte delle scuole scivaite, 
dai tre sensi interni ( manali, ahamkàra, buddhi) e dai cinque elementi sottili 
(tanmàtra). 
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[216-22] Durante queste operazioni il maestro deve aste¬ 
nersi dal compiere qualsiasi azione ordinaria (laukika). Com’è 
stato detto nel Màdhavakulatantra, nonostante si tratti di 
morti 8 , il maestro che vuole stare ai comandamenti, deve 
studiarsi di evitare ogni azione ordinaria, quali quella di 
dare elemosine, di versar acqua, etc. 

[23] Adorato £iva, il maestro deve celebrare il sacrificio 
della ruota, nei limiti delle sue possibilità, nei giorni terzo, 
decimo, ventesimo e trentesimo dell’anno 9 . 

[24] E con ciò abbiamo finito di esporre il sacrificio del¬ 
l’ultimo sacramento, descritto da Paramesvara. 


8 . Elemosine, aspersioni con acqua, etc., sono comuni nei riti funebri 
indiani. 

9 - Anche nei giorni (J aggiunge) primo, quarto ed undicesimo. 





Capitolo XXV 

IL RITUALE DELLE OFFERTE POST MORTEM 


Esponiamo adesso il rito dell’offerta post mortevi ( srdd- 
dha), così com’è esposto nel Trika l . 

[1-2 a\ Ad esso si fa accenno nel Siddhayogiévarimatam, 
in occasione della descrizione del sacrifìcio dei « corpi ». 


i. 

LO SCOPO DEL RITO 
(PRA YOJANAM) 

[26-4^] Questo rito dev’essere celebrato dal maestro, 
insieme coi suoi intrinseci, nel terzo, quarto e decimo giorno 
(a partire dalla morte), ogni mese, nel primo anno, ogni 
anno, sempre, e concerne sia coloro che sono stati purificati 
dall’ultimo sacramento sia quelli che non hanno ricevuto 
questa purificazione. Esso non è dissimile dai riti suesposti, 
nel senso che prima occorre adorare il Signore e quindi 
offrire le libazioni sul fuoco. 

[46-6] Fatto questo, il maestro deve prendere innanzi¬ 
tutto in mano l’offerta alimentare ( naivedyam ), e, dopo 
meditato che in essa offerta risiede una potenza costituita 
di cibo, essenziata di forza, alimentante ( brmhika ), pensare 
che il defunto nel cui interesse è eseguito questo rito, sia 
da essa tutto compenetrato. La parte vincolata (non fruitrice, 
ma) fruita di esso discepolo defunto, dev’essere quindi dal 
maestro offerta al soggetto fruitore, in identità con Lui. Il 
discepolo, in tal guisa, diventa Siva. 

[7] La fruibilità, l’altro corpo 2 ed il corpo sono consi¬ 
derati come costituiti di legame (pdsàtmaka). Nel rito del- 


1. Lo éràddha, «offerta post mortemi è un rito funerario caratterizzato 
dall’offerta di cibi, etc., agli antenati. Vedi anche sotto, XXVIII, 8-9. 

2. Probabile allusione al puryastaka (vedi sopra, XXIV, 206-21 a e nota). 
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l’offerta post-mortem, in quello dell’estrazione dei morti 3 e 
nell’ultimo sacrifìcio 4 essi son resi uguali a Siva. 

[8-9] Nonostante la mèta desiderata possa essere rag¬ 
giunta anche grazie ad uno solo (di questi tre riti), conviene 
tuttavia che il maestro li celebri tutti, affinché nel discepolo 5 
si possa inverare uno stato di concentrazione ed immedesi¬ 
mazione (col Signore). Qualora poi il discepolo desideri di 
ottenere fruizioni in base al principio che la copia di azioni 
rituali ed esercizi è fonte di altrettanta copia di frutti, con¬ 
viene che anche in tal caso il maestro li celebri tutti e tre, 
nel suo interesse. 

[io] Se il discepolo è invece uno («gnostico») che ha 
dissipato la tenebra col sole della conoscenza della verità, 
tutti questi riti, quali l’ultimo sacramento, l’offerta post- 
mortem, etc., non hanno più funzione alcuna da svolgere. 

[11-12] Il giorno in cui costoro si sono uniti (a Siva) 
(aikyadinain ), per quanti appartengono alla loro stessa linea 
spirituale - maestri, familiari, discendenti e studenti - è un 
giorno d’adempimento 6 . Paramesvara ha detto infatti che 
quando si verifica un emergere della coscienza, si ha allora 
un giorno d’adempimento, così detto appunto da questo, che 
empie (la coscienza). I due giorni della nascita e dell’unione 
sono appunto per questo « giorni d’adempimento », in quanto 
che la coscienza in essi s’invera (in tutta la sua pienezza). 


3. Vedi sopra, cap. XXI. 

4. Vedi sopra, cap. XXIV. 

5. Il quale è, in questo caso, un aspirante alla liberazione (J, confermato 
da TS, p. 176). 

6. I parva» (lett.: nodo, giuntura) sono particolari giorni del calendario 
dove si verificano date congiunzioni celesti, etc. Vedi sotto XXVIII, 14&- 
iSa. L'etimologia proposta da Abhinavagupta (da - pr , empire, vedi sotto 
XXVIII, 146-18^) è ovviamente fittizia. 


39 . Abhinavagupta. 
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2 . 

IL PROCEDIMENTO DEI CANALI 

( NÀDIVIDHIH) 

[13-15] Quando (non solo un maestro o un adepto, ma) 
anche un figlio spirituale vuole essere di aiuto a qualcuno 7 , 
conviene allora che faccia spirare i suoi canali di sinistra, 
di destra e di mezzo, propri rispettivamente della madre, 
del padre 8 e della potenza e consegni Tofferta ( niveditam ) 
al Dio. Questo procedimento è stato esposto da Siva nel 
Varunatantra. Affinché ciò abbia buon esito, conviene che 
il celebrante attenda il momento in cui si verifica questa 
spirazione 9 . Egli tuttavia può anche provocarlo a suo talento, 
col procedimento che diremo tra poco. 

[16-18] Nel rito dell'offerta post mortem, quale che sia la 
persona per cui viene eseguito 10 , la soddisfazione e propi¬ 
ziazione del maestro, del dio e del fuoco, dev'essere accom¬ 
pagnata dal sacrificio della ruota. I riti debbono essere in 
effetto eseguiti secondo le prescrizioni delle scritture, non 
secondo buso comune n . « Chi sebbene seguace delle scritture 
di Siva (così appunto è stato detto nel Mukutatantro) ritorna 
a quelle Vediche è come una campana rotta, nulla più che 
un rifiuto. Il defunto in tal modo, grazie a questi riti di 
adorazione al dio, al sacrifìcio della ruota ed all'ultimo 
sacramento, raggiunge la condizione di Rudra e consegue 
fruizioni divine». 

[ig-21] Esponiamo adesso lo spiramento dei canali, così 
come è stato descritto nel Siddhayogìsvarimatam 12 . Il cele¬ 
brante deve meditare sul canale che desidera far spirare: il 
quale, poi che egli s'è concentrato ed immedesimato in 
questa meditazione, prende chiaramente a spirare. Egli, 

7. Celebrando il rito dell’offerta post mortem. 

8. Per padre e madre, secondo J, s’intende qui il maestro e la moglie 
di questi. 

9. In un giorno equinoziale (vedi sopra, VI, 167 segg.). 

10. Un regolare, etc. 

11. Lett. pààava, secondo l'uso dei paiu o vincolati. 

12. Leggo érimatsiddhàyàm per érimatsiddhayc. 
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volendo, può anche premere, colla mano corrispondente 13 , la 
parte del corpo 14 dove si trova il canale che desidera far 
spirare ed inclinare dopo l’addome. Il canale, con questo 
mezzo 15 , prende immediatamente a spirare. 


3 - 

IL RITO DELL’OFFERTA POST-MORTEM È FONTE 
DI FRUIZIONI E DI LIBERAZIONE 
(BHOGAM ORSA DÀ NA M) 

[ 2 ib- 22 a] Il maestro può in tal modo unire il discepolo 
a fruizioni, alla liberazione o ad ambedue anche in virtù 
dell’offerta post-niortem, come pietoso, ha, in varie scritture, 
dichiarato Siva stesso. 

\22b-2ga] Qualsiasi mezzo di cui il maestro si valga per 
estrarre una creatura - la quale, ben inteso, dev’essere stata 
oggetto d’una caduta di potenza - può servire a farle rag¬ 
giungere il nirvana 1G . 

[230-24^] L’estrattore è infatti il Dio degli dèi, il cui 
potere è inimmaginabile ed i mezzi di cui si vale, quali il 
maestro, l’iniziazione, etc., hanno una sussistenza puramente 
strumentale. 

[246-280] Tutto ciò è stato chiaramente esposto nel 
Matangatantra, subito dopo la domanda dell’asceta 17 . «Se la 
liberazione deriva dalla visione isolante ( viveka ) dei princìpi, 
dall’iniziazione o dallo yoga, come può derivare dalla sola 
condotta? » In risposta a questa domanda, il Signore disse, 
sorridendo: « Donde questo tuo errore? Parameévara, com’è 
noto e riconosciuto da ognuno, dispensa il suo favore su 
tutti. Tale la sua natura. Ed infatti vediamo un poco. In 


13. La sinistra, etc. 

14. La parte sinistra, etc. (seppure tadangam non debba essere cor¬ 
retto in tadartham ). Il passo è oscuro né J lo degna d’una parola di com¬ 
mento. 

15. Che, secondo J, riguarda coloro che non sono yoghin. 

16. La liberazione. 

17. Il passo seguente non figura nel vidyàpàda del Mataiigat., l’unico 
edito. 
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un moribondo la causa (della morte) è poco o molto, il veleno, 
la malattia, un colpo di freccia, etc. In modo analogo la 
causa della liberazione è una meditazione devota ( anudhyà- 
nam) 18 . Tutte le varie cerimonie esteriori non debbono essere 
prese alla lettera e son state enunciate in vista della libe¬ 
razione ». 

[286-29^] Il savio che ha chiara cognizione di ciò, non 
deve essere in dubbio, come, cioè, dalla sola condotta possa 
provenir la liberazione, ma essere soltanto quanto più devoto 
possibile. 

[29Ò] E così è stato esposto il rituale dell’offerta post- 
mortem, che distrugge la pena derivante dal veleno dell’errore. 


18. Il termine anudhyànatn è dato da J commentato semplicemente 
•con bhakti, devozione. 





Capitolo XXVI 

LE DISCIPLINE POST-INIZIATICHE 


Adesso esponiamo il comportamento post-iniziatico, il 
quale è di giovamento ai vivi. 


i. 

LO SCOPO DELLE DETTE DISCIPLINE 
(.PRA YOJA NA M SESA VRTTEH) 

[2-4] Le varie specie di iniziazioni da noi esposte, fino a 
quella dell’offerta post-mortem hanno come scopo la purifi¬ 
cazione, la liberazione, le fruizioni o ambedue b Le due 
iniziazioni che qui ci interessano son quelle che hanno come 
scopo la purificazione, e, precisamente, quella che non è in 
grado di liberare senza fruizioni interposte ( sdksàt) e quella - 
dotata naturalmente di semenza - che in virtù di un atto di 
pensiero (anusamdlii ) 1 2 è in grado di liberare senza fruizioni 
interposte. A coloro che son stati iniziati con una di queste 
due iniziazioni e son divenuti figli spirituali, etc., conviene 
esporre come si dovranno comportare, fino alla fine della 
loro vita, affinché possa in loro inverarsi una (verace) im¬ 
medesimazione col Signore. 


1. Le iniziazioni sono di più specie. Le iniziazioni di un adepto « straor¬ 
dinario» per ottenere le fruizioni e di un figlio spirituale «dotato di semenza» 
per ottenere la liberazione abilitano gli interessati a praticare lo yoga, 
alla conoscenza, etc., e, non sono, in questo senso, uno strumento diretto, 
ma mediato dalla purificazione. Le iniziazioni di un adepto « ordinario », 
per ottenere fruizioni e di un figlio spirituale «privo di semenza » per ottenere 
la liberazione sono invece un mezzo diretto (vedi sopra, XV, i). Le due 
specie di iniziazioni che qui interessano Abhinavagupta sono le due indirette 
cui si è accennato. La prima, riguardante gli «adepti», è in grado di liberare 
solo dopo che questi avranno fruito delle fruizioni desiderate, e, da questo 
lato, non è diretta. La seconda è in grado di liberare direttamente, indi¬ 
pendentemente da fruizioni intermedie. Nel testo del TS ritengo che la parte 
yà ca tadaéaktàn prati vioksadiksd siano una glossa di qualche lettore. 

2. Vedi sopra, XVI, 169-175. 
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[5-6] L'aspirante a fruizioni o alla liberazione che, basa¬ 
tosi, come autorità, sulla sua propria coscienza, sulle scrit¬ 
ture e sul maestro, ha raggiunto chiara cognizione di essere 
stato purificato e di essere divenuto idoneo grazie all’ini¬ 
ziazione che, per purificarlo, ha celebrato il maestro, è tenuto 
ad osservare per ottenere le fruizioni e la liberazione desi¬ 
derate, le regole e le consuetudini esposte nella scrittura da 
lui seguita. 

[7-8] Il comportamento post-iniziatico dev’essere esposto 
anche a colui che, nel conseguimento delle fruizioni e della 
liberazione, ha, come punto d’appoggio ( pratyaya) principal¬ 
mente il maestro, appunto per eliminare quest’impedimento, 
e, per lo stesso motivo, dev’essere esposto anche a chi ha, 
come punti d’appoggio equipollenti, la sua propria coscienza 
e quella del maestro. 

[9-10] A colui invece che non dipende da nulla e non 
ha altro appoggio che se stesso, com’anche a colui che ha 
come appoggio, il maestro esclusivamente, e che son quindi 
rispettivamente « iniziati spontanei » 3 e « privi di semenza » 4 , 
parlare del comportamento post-iniziatico è, evidentemente, 
inutile. Costoro sono rispettivamente, intenti ad onorare i 
mezzi della loro immedesimazione col Signore 5 ed il Maestro. 

[11] Le regole su cui si basa, per i discepoli di cui si è 
pai lato, il comportamento post-iniziatico sono, a questo pro¬ 
posito, di due specie, vale a dire quelle perpetue e quelle 
occasionali. Quelle volontarie sono escluse, poiché i desideri 
sono molteplici e molteplici i riti da cui sono mediati 6 . 

[12-13] Tra le regole perpetue sono la osservazione delle 
congiunture, i riti d’adorazione alle divinità, al maestro, al 
fuoco ed alle scritture, il sacrificio per gli spiriti. Tra le regole 
occasionali sono i riti d’adorazione in tutti i vari giorni di 

3- Vedi sopra, IV, 426, 430. 

4. Vedi sopra, XV, 31. 

5. Le dee della loro propria coscienza (J). 

6. La divisione dei riti in nilyci — permanenti regolari, periodici —, 
naimiltika, occasionali, dovuti ad eventi speciali (nascita d’un figlio, etc.), 
e kàmya, opzionali, volontari (p. es. tutti i riti magici, scongiuri, etc.) è 
comune a tutte le scuole dell’India. Sul valore attribuito da Abhinavagupta 
a questi termini, vedi sotto, XXVIII, 1-5. 
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adempimento, la recitazione (di mantra) in conseguenza di 
eventi speciali, e, infine, la dedica dei sacri cordoni 7 . 

[14] Tutte le varie iniziazioni da noi discusse concernono 
(solo) il maestro. Esse tutte e così, pure, oltre di esse, l’altro 
suo compito, cioè la spiegazione (delle scritture), etc., fanno 
parte delle cerimonie occasionali. 

[15-16] In principio, il Maestro deve dunque esporre 
chiaramente al discepolo tutte le varie cerimonie perpetue, 
in modo più o meno particolareggiato, dopo esaminatone 
l’idoneità. Accertato quindi che il discepolo è idoneo (a 
realizzare) la forza, la pervasione, etc., dei mantra principali 
e degli altri, egli deve confidargli il detto mantra-radice. 

[17] « Costui, iniziato a questa dottrina, è tuttavia esitante 
di fronte alla condotta senza restrizioni (niryantra) 8 (da essa 
predicata) e quindi non è idoneo al mantra principale». 
Colui di cui il maestro pensa così può raggiungere l’idoneità 
desiderata attraverso la venerazione di altri (mantra). 

[18] All’adepto, all’aspirante a fruizioni e a chi sta per 
diventare un adepto, dev’essere dal maestro confidato un 
mantra, da lui accertato per mezzo della caduta del fiore, 
affinché possa da essi esser condotto a buon fine. 

[19] Dopo insegnato, in modo particolareggiato e abbre¬ 
viato, le (varie) regole, il maestro, accertato l’idoneità del 
discepolo, deve per lui celebrare il rito in forma abbreviata, 
essenziale 9 . 

[20] Regola fondamentale di esso è la seguente, che cioè 
l’essere mantrico (màntram nipani) non sia dal maestro 
rivelato al discepolo per iscritto e ciò specialmente nelle 
nostre dottrine che sono a tutte superiori 10 . 

[21-23»] I mantra sono essenziati di fonemi e questi di 
cogitazione. Ora questa può trasmettersi al discepolo, sol¬ 
tanto se inseparata dalla coscienza del Maestro. I mantra 
scritti sono invece privi di forza, qui 11 creati immaginaria- 

7. Su tutti questi riti vedi sotto, XXVIII, passim. 

8. « Senza restrizioni » è commentato da J con « senza rappresenta¬ 
zioni diflerenziate » {nirvikalpa ). 

9. Apparentemente, il rito della trasmissione del mantra. 

10. Nel Trika, nel Kula, etc. 

11. Nelle scritture dove sono stati scritti (se ho ben inteso il senso). 





6 i6 


CAPITOLO XXVI 


mente (da noi, irreali). A causa della convenzione (che li 
offusca) il loro (naturale) fulgore non si manifesta su dai 
libri. Nel S iddìi ayogesvarwiata è stato perciò appunto detto: 
« Coloro che hanno appreso le vidyà dai libri », (con quanto 
segue). 

[23&-24a] Coloro poi che arrivano a conoscere la forza 
di un mantra anche quando lo apprendono da un libro, 
costoro son stati purificati da Bhairava stesso, e, secondo 
che si dice, sono « inspirati ». 

[240-25#] Ben consapevole di tutto ciò ed ebro di suprema 
beatitudine, il Maestro, dopo adorato (il Signore) in questo 
o quel luogo 12 , può dunque celebrare il rito 13 . 

[250-27#] Innanzi tutto il Maestro deve fare in modo che 
un discepolo non sappia quello che faccia l’altro. La man¬ 
canza di segreto è infatti una colpa. I mantra che egli deve 
confidare sono costituiti dalla triade delle dee, pura o in 
coppia, o anche dalla dea unica, anch’essa pura o in coppia 14 . 

[276-28#] Il discepolo, dunque, ricevuto il mantra, chia¬ 
ramente, dalla bocca del maestro e dopo averlo ripetuto 
sottovoce, deve renderlo oggetto di esercizio mentale, fin 
tanto che non lo mette in opera. 

[286-29#] Dopo di ciò egli deve eseguire con attenzione 
la purificazione del luogo, del corpo e quella interiore, già 
da noi esposte accuratamente 15 , la proiezione, la medita¬ 
zione, la recitazione, la mudrà, e l’adorazione. 

[296-33#] Svegliatosi dunque di buon mattino, conviene 
che il celebrante volga innanzi tutto il pensiero alla divinità 
da lui preferita, e, fatto i propri bisogni e così purificatosi, 
ritorni a casa. Quivi, dopo purificato il luogo, il corpo ed 
il corpo interiore, egli deve collocare i mantra, ciascuno al 
suo posto, mostrare le mudrà, eseguire la meditazione, 
secondo differenziazione e non differenziazione, circa il corpo, 
il soffio vitale, la mente, l’etere e il terreno, l’adorazione 
mentale di essi, la recitazione, e l’offerta di tutti gli ingre- 

12. Appropriato al discepolo idoneo (J). 

13. Vedi sopra, st. 19. 

14. Vedi XXIII, 32; XXX, 9 b segg. 

15. La referenza di J è al cap. XV. Vedi ibid. 232 b segg. 
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dienti del sacrificio alla divinità 16 , nei limiti delle proprie 
disponibilità. Tutto questo dev’essere ripetuto ad ogni con¬ 
giuntura, per ottenere uno stato di concentrazione ed im¬ 
medesimazione col Signore. 

[ 33 ^ _ 37 fl ] Secondo altri, il celebrante, nelle quattro con¬ 
giunture, dev’essere rispettivamente voltato ad oriente, a 
nord, ad occidente ed a sud 17 . Tale credenza è propria dei 
seguaci del Tantra e non è da noi condivisa. Il rituale delle 
congiunture dev’essere eseguito raccogliendosi interiormente 
sui quattro detti momenti, quali sono stati da noi esposti 
nel capitolo sul tempo 18 . Il discepolo può, volendo, anche 
concentrare le operazioni da eseguire a proposito di ognuna 
delle congiunture in una sola di esse. (In tal modo egli 
risparmia tempo) per dedicarsi allo studio, alla conoscenza, 
al maestro e agli altri suoi compiti. Lo stato di concentra¬ 
zione ed immedesimazione (col Signore) che, senza fine, si 
ripete ad ogni meditazione fatta in occasione dei riti delle 
congiunture e l’impressione che esso lascia sulla sua mente, 
consente al celebrante di essere, di continuo, immedesimato 
(con Lui). 


2. 

IL RITO D’ADORAZIONE PERPETUO CONCERNENTE 
LA SUPERFICIE SACRIFICALE 
(NITYARCA STHANDTLE) 

[37^-38^] Dopo di ciò nel momento che più gli è gradito, 
conviene che il discepolo esegua il rito d’adorazione circa la 
superficie sacrificale, mediante fiori, liquidi, etc., proporzio¬ 
natamente alle sue possibilità. 

[386-44] Essendo dunque ben purificato ed avendo ese¬ 
guito tutto il rituale, fino alla recitazione interiore, il savio, 
dopo consacrato il vaso sacrificale coi mantra opportuni, nel 
modo anzidetto, deve spruzzare col liquido in esso raccolto 


16. Vedi sotto, 68 a. 

17. Leggo nel testo daksa per dasa. 

18. Vedi sopra, VI, 63 segg. 
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la superficie sacrificale, i fiori, etc., tutto quanto. Quindi, 
dopo d’aver ivi immaginato le porte, il seggio e la succes¬ 
sione dei maestri, deve adorarli, compenetrato con Siva, non 
prima, tuttavia, di avere adorato il suo proprio corpo. A 
questo punto, egli deve immaginare come la superficie 
sacrificale sia essenziata di coscienza, immacolata come un 
cristallo, come un etere senza macchia e contemplare come 
quivi le divinità, cui desidera compiacere 19 , si mostrino in 
guisa d’immagini riflesse e che la coscienza sia l’immagine 
riflettente. Questa è 1’evocazione per eccellenza — come quella 
d’un vento per mezzo d’un ventaglio. A quel modo, infatti, 
che il vento, sebbene onnipresente, produce i suoi propri 
effetti, (soltanto) ove mosso da un ventaglio 20 , così la ruota 
dei mantra, onnipresente, comincia a produrre i suoi propri 
effetti in virtù di tale suo affermarsi (nella superficie sacrifi¬ 
cale). Questa verità la troviamo detta sia nella Caluska- 
pancdsikd 21 sia nel Nirmaryàdasàstram, dov’è stata esposta 
dal Signore stesso, (colle parole seguenti): 

[45-5 Ifl ] « Il Dio che è onnipresente, illimitato, Siva, 
come può essere, o Dio, evocato e congedato? » Così inter- 
rogato, il Signore rispose: « Ciò che è evocato o Dea, è una 
impressione latente ( vàsand ), ciò che è congedato è un’im¬ 
pressione latente. In realtà ( paramdrthena ) non vi sono, del 
Dio, né evocazione né congedo. Il Dio dev’essere prima evo¬ 
cato, poi stanziato nella superficie sacrificale, adorato e loda¬ 
to, dopo di che, lieti, dobbiamo congedarlo. I riti di evoca¬ 
zione, etc., son stati esposti per compiacere ed esaudire le 
creature non ancora svegliate, pensando che, altrimenti, non 
potrebbero procedere (sulla strada della salvezza). Di mano 
in mano poi, una volta intrapreso a seguire la dottrina del 
Signore, esse imparano a conoscere il graduale conseguimen¬ 
to del Dio, preceduto dai mondi 22 , poi che la luce della lam- 


19 - I vari mantra. Svanì è comm. da J con àriràdhayisitam. 

20. Nel testo, il termine upajlvitah dev’essere ovviamente corretto in 
upavijitah. 

21. Opera, per quant’io ne sappia, altrimenti ignota. 

22. Il discepolo, attraverso la congiunzione, viene prima congiunto 
coi vari mondi ed i loro rispettivi signori (J, che cita MrT, II, 8, 149). 
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pada della conoscenza ha in esse dissipato tutta la congerie 
dell’ignoranza. Donde mai vien qui condotto il Dio? e dove 
mai vien portato via? Egli, in realtà, è presente in ogni 
dove, in forma grossa, sottile, etc. ». 

[51^-53#.] Una volta evocati i mantra, occorre quindi 
soddisfarli e propiziarli con fiori, liquori, offerte d’alimenti 
ed incensi, proporzionatamente alla fiducia, alla devozione 
ed alle possibilità (del celebrante). I mantra sakti, nàda, 
etc. 23 , che sono specialmente ferventi, debbono essere in un 
primo tempo soddisfatti con liquori, carni e sangue e, dopo 
soltanto, con fiori incensi etc. 

[ 53 ^- 54 a ] Chi non esegue i riti di soddisfazione e propi¬ 
ziazione nei riguardi del mantra (evocato e) venuto, vien 
da esso mutilato d’una metà del corpo, come ha detto il 
Signore stesso. 

[54^-55^] Il rito d’adorazione dev’essere, da parte sua 24 , 
eseguito con tutto ciò che dischiude la mente del celebrante 
e con esso soltanto 25 . Tale la ferma opinione di Siva. 

[ 55 ^- 5 Òfl] Mentre nei riguardi degli adepti e degli aspi¬ 
ranti a fruizioni il rituale è rigorosamente stabilito 26 , nei 
riguardi degli aspiranti alla liberazione e degli « gnostici » 
esso non soffre di restrizione alcuna. 

[566-57] Chi desidera avere risultati diversi, deve ricor¬ 
rere a cause diverse. Chi, ad esempio, desidera una pianta 
di Rakta 27 , di Karpàsa o di Tùia 28 , deve innanzi tutto 
procacciarsi i semi convenienti. Ora i molteplici tipi di 
fruizioni sono appunto determinati dalle loro rispettive cause. 

[5S-61] Nel caso invece d’un aspirante alla liberazione, le 
varie azioni rituali, scarse o copiose che siano - secondo 
che si presentino i vari elementi che in esse intervengono, 
sostanze, qualità, nozioni di spazio e di tempo, etc. -, effet- 


23. Vedi sopra, VI, 161, nota. 

24. Abhinavagupta si è fin qui diffuso sul rito di soddisfazione e pro¬ 
piziazione. 

25. Vedi sopra, XV, 164 b segg. 

26. Mutando secondo i diversi risultati cui uno aspira. 

27. Probabilmente lo zafferano. 

28. Due varietà di cotone. 
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tuate per mezzo di fattori reali o immaginari 29 ma sempre, 
comechessia, fonte di gioia per il cuore, non alterano il 
risultato finale, cioè l’acquisizione del sommo bene. I concetti 
relativi di larghezza o piccolezza non sono ammessi nel 
brahman. L’essenza della coscienza è la libertà e questa è 
a sua volta naturata di beatitudine. Questa la ragione per 
cui l’azione rituale diretta al conseguimento di una concen¬ 
trazione ed immedesimazione colla coscienza dev'essere effet¬ 
tuata da fattori che sian fonte di gioia per il cuore. 

[óiaò-óz] Il savio, per adorare la suprema realtà deve 
offrirle l’essenza [rasa) che stilla dall’insieme delle cose, 
turgide di divina identità con Si va 30 . Questo concetto è 
stato da me più volte espresso nei miei inni, nella sezione 
appropriata. 

[63] Riposalo nella luce che promana dalla realtà assoluta, 
Te chi sa i tuoi misteri, Te adora colla visione dell’ambrosia 
suprema, che ne scaturisce splendente! 

[64] Nella casa divina del corpo, v’adoro, mio Dio e mia 
Dea, giorno e notte! V'adoro lavando di continuo il fonda¬ 
mento terrestre cogli spruzzi dell’essenza del mio stupirsi! 
V’adoro cogli spontanei fiori spirituali che esalano innato 
profumo! V’adoro colla preziosa urna del cuore, colma d’am¬ 
brosia, beatifica, giorno e notte! 

[65] Quest’universo, pieno di molteplici gusti e sapori, 
legato alla macchina della ruota del cuore, io lo spremo, get¬ 
tandovi giù dall’alto il gran peso della discriminazione — io lo 
spremo e del succo che fuori ne stilla, suprema ambrosia di 
coscienza, distruggitore di nascita, vecchiezza e morte, io me 
ne servo, come di burro sacrificale supremo, 0 Suprema, per 
soddisfarti, giorno e notte. 

[66-70] Meditando sul significato di queste tre stanze, il 
celebrante deve dunque soddisfare e propiziare le divinità, 
con qualsiasi cosa (ad esse conveniente). Egli deve quindi 
mostrare le mudrà, colla mente, collo yoga, giovandosi dei 


29. Lett.: (f esteriori e nati dall'immaginazione ». 

30. Lett.: « a causa della turgidezza (o pienezza) dovuta alla loro 
non-diversità da Siva ». 
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mantra o col corpo, attraverso una sua posizione (partico¬ 
lare). Fatta quindi la recitazione, egli deve poi offrire il 
tutto alla divinità. Ciò è stato detto sopra, in occasione 
della discussione della natura del soggetto agente 31 . Dopo 
di ciò, egli deve congedare la divinità, in identità colla 
coscienza, dopo avere o meno soddisfatto i mantra nel fuoco, 
col metodo anzidetto. La parte (principale) 32 dell’offerta - 
trattene le porzioni riservate al maestro, al seggio ed alle 
porte - può quindi essere mangiata da lui stesso, 0 anche 
gettata in acqua profonda. 

[71] Le creature acquatiche son state (infatti) già iniziate 
da Siva personalmente, quando discese in questo mondo in 
forma di Minanàtha, nel modo che diremo sotto 33 . 

[72-73] L’offerta divorata da gatti, topi, etc., i quali non 
sono stati iniziati, è fonte invece di dubbi tormentosi, che 
hanno, come frutto, malattie ed inferni. Anche il savio, 
perciò, che, grazie alla conoscenza della realtà, è riuscito a 
distruggere il tormento del dubbio, deve astenersi dal fare 
apertamente una simile azione, se desidera di favorire la 
gente del mondo. 

[74-75^] Nel grande Matatantra il Signore stesso ha 
infatti detto: « Conviene essere spontaneamente intenti ad 
eliminare la contrazione del dubbio (in modo ch’esso non 
alligni nonché in noi stessi) ma neppure nella mente altrui». 

[75^-76#] Purificatisi, conviene quindi fare un bagno, 
adorare (il Signore) con fiori ed infine gettare i fiori e tutto 
il resto in acqua profonda. 

[76à] E così è stata descritta l’adorazione della superficie 
sacrificale, dal Signore collocata fra i riti perpetui. 


31. Nei capp. IX e XIII (J). 

32. Vedi J e TS, p. 181. 

33. In realtà, della cosa non se ne parla più. Su Minanàtha (alias 
Macchandanàtha) vedi l’Appendice X. 


Capitolo XXVII 
L’ADORAZIONE DEL UNGA 


Diremo adesso dell’adorazione del finga, nel Màlinivijaya 
accennata soltanto 1 . 


i. 

LA VARIA NATURA DEI LINGA 
{Liti G A SVARO PAM BAHUDHA) 

[2-3] I mantra propri delle scritture superiori non deb¬ 
bono essere istallati esteriormente. Essi sono infatti dispen¬ 
satori di perfezioni nella misura che son segreti (ed interiori). 
L esteriorità per dei mantra che somministrano una pene- 
trazione nella beatitudine della propria intima energia, che 
somministrano, dico, questa gran perfezione, equivale ad 
uno scadimento dalla loro propria natura. 

[4] Siva, inoltre, com’è stato detto, pieno di compene¬ 
trazione com’Egli è, è essenzialmente un fruitore, bramoso 
di fruizioni, e come tale, essendo queste interrotte, diventa 
severo e castigatore. 

[ 5 ] La forma divina {vapuh) istallata esteriormente è, per 
sua propria natura, non pacificata, ma inquieta ed affamata: 
ove le venga a mancare il cibo, colui che l’ha istallata è 
perduto 2 . 

[6-8] « Poiché Siva (così è stato detto anche nello Jiìdnot- 
taratantra ) poiché Siva è amante dei sacrifici, specialmente 
quando si trova in mezzo alle Madri, perciò giova che il 
savio si astenga dallo istallare esteriormente i mantra propri 
delle scritture segrete, specialmente circa un (linga) mani¬ 
festo 3 . lale la ragione per cui l’istallamento sostenuto in 


1. J rimanda a M V, XVIII, 3. 

2. Il senso è, mi sembra, che la divinità non deve essere indotta, « istal¬ 
lata» nel linga per mezzo dei mantra segreti (le tre Dee, i quattro Bhairava, 
etc.) bensì attraverso i mantra generici (il cosiddetto «occhio», etc.). 

3' Sulla distinzione in linga manifesti, immanifesti, etc., vedi sopra, 
V, 1126-113<7, nota. 
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altre scritture a vantaggio dei morti 4 , secondo le nostre non 
dev’essere fatto, o, piuttosto dev’esser fatto con mantra 
generici. 

[9] Un figlio spirituale o un adepto debbono cercar con¬ 
forto in un tinga manifesto o immanifesto, sin a che lo 
stato di immedesimazione non sia cosa compiuta ed il frutto 
desiderato non si sia inverato 5 . 

[10] Mentre i figli spirituali non possono fare a meno 
degli uffici del Maestro, un adepto può, sapendo la proce¬ 
dura, istallarlo personalmente; se non la conosce, anche lui 
deve naturalmente ricorrere al Maestro. 

[11] Il Maestro, da parte sua, deve così dire davanti al 
Signore, giunto il momento della detenzione ( nirodha) 6 : 
« Sinché costui viva, (o anche “ sinché duri la sua vita ”) 
fa tu di restare, sin quando egli non consegua i frutti desi¬ 
derati ». 

[12-13] Il linga può essere fatto di pietruzze 7 , di gemme, 
di perle, di fiori, di cibi, di stoffa, di sostanze profumate. 
I linga di pietra, eseguiti da artigiani, e così pure quelli di 
metallo, ad eccezione di quelli d’oro, debbono essere evitati. 

[14-16] Le varie misure elencate a proposito dei linga non 
son qui di momento alcuno. Il linga che somministra i frutti 
desiderati è infatti quello soltanto che sia stato illuminato 
da mantra, animati da nobile energia [uddravlrya). Questo 
linga poi dev’essere purificato (dal maestro), secondo il 
metodo esposto a proposito della superficie sacrificale 8 , etc.: 
il quale maestro deve quindi procedere alla consegna del 
mantra, ed alla sua detenzione, in base al procedimento 


4. Per esempio nel Netratantra , XVIII, 119 (J). 

5. Vedi sotto, 53. 

6. I quattro momenti essenziali dell’adorazione del linga sono revo¬ 
cazione della divinità ( àvàhana ), l’istallazione di essa nel linga (sthàpana), 
l’effettuazione della sua presenza (samnidhàna) e la sua detenzione (sanivi- 
rodhana), lino alla fine del rito. « La cosiddetta detenzione del Dio, che 
tuttavia penetra ogni cosa, è la non interruzione della sua presenza fino 
alla fine del rituale » ( SSP , III, 686, 6 ga). Secondo la Jnàratnàvali (SSP, 
p. 192, n. 3), la ((detenzione» è accompagnata dalla preghiera: «Possa il 
Beato restarmi favorevole di continuo ». 

7. I bdnalinga sono perloppiù costituiti da ciottoli di quarzo, di forma 
ovoide. Vedi su di essi Rao, op. cit., voi. I, p. 12. 

8. Vedi sopra, XXVI, 37 segg. 
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anzidetto, ed al rito di soddisfazione nel fuoco. Specialissima 
dev’essere poi la remunerazione offerta al Maestro. Osser¬ 
vanze supplementari sono i donativi con cui soddisfare i 
poveri, etc., ed un sacrifìcio eseguito senza risparmio. 

[17-19»] Fra tutti i linga immanifesti i più eccellenti son 
quelli non fatti da mano d’uomo ( akalpita ). In vari luoghi 
della scrittura di Paramesvara si è infatti così precisato, che 
nei riguardi di un rosario, del vaso sacrificale, di un vessillo, 
di un panno, di un linga nato spontaneamente, di una pie- 
truzza venerata (come un linga), di (un linga) nato in seno 
ad una corrente, non v’è né invito, né formazione né infine 
restrizione alcuna concernente seggi, edifici, momenti spe¬ 
ciali adatti alla recitazione dei mantra, etc. 9 . 

[196-20»] Il maestro può, volendo, istallare anche un 
linga manifesto, consistente in un’immagine di cartapesta 
dipinta, etc., fatta di legno di deodar, aurea, o foggiata da 
un artista esperto ed iniziato. 

[206-21»] Il devoto, opzionalmente, può anche cercar 
conforto in un recipiente formato da una calotta cranica, 
fornita delle debite caratteristiche, secondo il procedimento 
della linea, della ruota o dei tridenti e dei loti 10 . 

[216-23»] « L’unione con un cranio (tali le caratteristiche 
di essa secondo il Picuincitatantra), l’unione 11 con un cranio 
privo di difetti è sempre lodata e fonte di perfezioni. Un 
cranio dove siano buchi vecchi o recenti, denti in più o in 
meno, o rotture merita di essere abbandonato. Il sacrifìcio 
celebrato circa un cranio privo di questi difetti è il più 
eccellente di tutti». 

[236-24] Mentre, secondo alcuni, l’uso del cranio concerne 
solo le cerimonie opzionali, secondo i nostri maestri il senso 
delle parole del Picumatatantra è questo, che cioè i difetti 


0. “Vedi su tutto ciò Isànasivagurudevapaddhati, IV, p. 374. Le proie- 
zioni mantriche, etc., concernono solo i linga fatti da mano d'uomo ( mànusesv 
eva Ungesti mantramiirtyàdisamkarah, ibid., p. 374). Secondo J, la parola 
« vessillo » ( dhvaja) sta qui per khatvànga. Nella st. 19 a leggi °pydsdda° 
per °pvasàda°. 

IO - Ignoro a quali procedimenti ( vidhi ) si riferisca qui Abhinavagupta. 

11. Invece di yoga (unione, come ho tradotto), la lezione corretta è 
forse ydga (sacrificio). 
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suddetti debbono essere evitati con ogni cura nel caso di 
cerimonie occasionali, ma che non sono di momento alcuno 
circa le cerimonie perpetue. 

[25-2811] Il cranio più eccellente di tutti, secondo il Sid- 
dhàyogesvarimatam, è quello di una, due, tre, quattro por¬ 
zioni ( khanda ) fatto a forma di «testa di bove» ( gonmkha ) 
o di luna piena, del colore dei loti, dell’orpimento ( gorocana ), 
delle perle, dell’acqua o del cristallo, provvisto d’uno, due, 
tre, quattro o cinque bei fori e di quattordici linee, auspi¬ 
cioso. Cattivo, invece, quello ruvido, distorto, manchevole, 
allungato, depresso o fornito di punti. Sulla superfìcie di tal 
cranio, con una punta dura e sottile, son da inscrivere tutte 
le varie divinità da adorare, insieme colle loro membra. 

[286-29] Queste medesime caratteristiche son da tenere 
in considerazione anche riguardo al vaso sacrificale. Il vaso 
migliore di tutti, secondo quant’è detto anche nel Brahma- 
yàmalatantra, è quello a forma di « testa di bove », colla 
base in guisa di dosso di tartaruga o d’elefante, dalla forma 
di pudendiim femminile, rotondo, a mò delle bozze frontali 
dell’elefante. 


2. 

LA DESCRIZIONE DEL ROSARIO 
(AKSASOTRA NIROPA NA M) 

[30-3211] Un’altra cosa da provvedere e successivamente 
adorare è il rosario, il quale dev’esser di madreperla, di 
semi di padmàksa (Nelumbium Speciosum), di perle, di gem¬ 
me, d’oro. Essi son via via d’ordine sempre più elevato. 
Specialmente stimato, infine, quello fatto di semi di rudrà- 
ksa ( Elaeocarpus Ganitrus). I grani debbono essere cento- 
quindici, cento otto, la metà o la metà della metà di questi 
o anche cinquanta 12 . 

[326-3311] I cinque volti moltiplicati per le cinque potenze 
di coscienza movimento conoscenza volontà azione fanno 
venticinque, e, aggiuntovi prima e dopo (un’indifferenziata) 

12. Vedi sul rosario SSP, p. 216. 


40. Atjhinavagupta. 
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unità ventisette. Tale la procedura concernente, di questi 
rosari, il penultimo, quello di ventisette grani. 

[336-34#] In ciascuno di questi ventisette momenti son 
presenti i due aspetti di potenza e di possessore di potenza, 
per cui diventano cinquantaquattro. Tanta la proiezione da 
eseguire circa il rosario doppio del precedente. 

[34^"36^] Nel rosario di cento otto grani la proiezione è 
la stessa della precedente, moltiplicata per due, ossia per i 
due momenti d'emissione e riassorbimento. Nel rosario a 
tutti superiore, di centoquindici grani, da proiettare sono in¬ 
fine sì la Màtrkà come la Màiini, e, insieme, i quindici mantra 
più importanti rispetto all'iniziazione, da noi già esposti 13 . 

[366-37^] I grani del rosario, volendo, possono anche 
essere tanti quanti sono i princìpi, i mondi, le compagini, 
i mantra, i pada o i fonemi, nel qual caso la proiezione che 
il maestro deve eseguire è la corrispondente. 

[ 37 ^- 39 ] Fatto che sia il rosario, il rituale da celebrare 
nei suoi riguardi non differisce da quello già esposto a pro¬ 
posito della superficie sacrificale. Adorato che sia, giova 
quindi procedere assiduamente alla recitazione. « Tutto ciò 
che si dice (tale il modo corretto d'impiegarlo secondo il 
Màlinivijaya) facendolo scorrere a ruota, è recitazione, tutto 
ciò che si vede, è un'oblazione, poiché penetra dentro il 
fuoco della coscienza» 14 . 

[40-43] F vaso sacrificale può, opzionalmente, essere fatto 
di noce di cocco, di bilva (Aegle Marmelos), d'oro o d'ar¬ 
gento. Tali i superiori a tutti, i supremi. Il rituale da eseguire 
circa ad essi è stato già da noi menzionato a proposito della 
consacrazione, etc. Empito che sia di umori «eroici», esso 
dev essere poi adorato. Il vaso, nella consacrazione, dev'essere 
lovesciato. Nell’adorazione esso dev'essere invece adorato 
nella sua posizione normale, badando bene a che non sia 
vuoto. Finito poi il rito d'adorazione ed empito il sé cogli 
umori in esso contenuti, il vaso dev'essere di nuovo rove¬ 
sciato, non senza d'averlo prima adorato. 


13 * Vedi sopra, XVII, 39 b, 40 a. 
14. Cfr. MV, XIX, 75-830. 
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[44-46] Supporti di adorazione, giusta il Kàlimukhatan- 
tra, possono essere anche una spada, una lama, una daga 
o uno specchio ben tersi e senza macchia. Secondo quant’è 
detto nel Bhairavakulatantra , in occasione del rituale d’ado¬ 
razione dei giorni d’adempimento kula (kulaparva), l’adora¬ 
zione può essere eseguita, con tutte le varie onoranze ( upacàra) 
convenienti a chi adora, circa la superficie sacrificale, il 
fuoco, un panno, il linga, il vaso, un loto, il mandala, il 
« corpo», un recipiente, un insieme di armi, un recipiente (?), 
un cordone, badando bene a non far confusione. 

[47-48] A quel modo che i mantra, nell’acqua, son forieri 
di pace, così proiettati su armi, etc., hanno il potere di 
distruggere i nemici e via dicendo. Tale la ragione per cui 
i riti interessati ( kàmya ) debbono essere privi di confusione. 
Per chi non è interessato, invece, i mantra prendono sì pur 
sempre il colore di ciò su cui son proiettati, ma, in luogo 
degli effetti precedenti, ciò che effettuano è la recisione dei 
legami, l’alimentazione di princìpi puri e così via discorrendo. 

[49] Per supporto d’adorazione, può, opzionalmente, essere 
preso anche il volume dove son raccolte le scritture segrete, 
purissimo, composto da un iniziato. I riti da celebrare circa 
ad esso son gli stessi dei precedenti. 


3 - 

VARI TIPI DI ADORAZIONE 
(PUJÀBHEDAH) 

[50-52] In tal modo circa i linga, etc., da noi stessi consa¬ 
crati, occorre, fin che durano, eseguire senza risparmio i riti 
di soddisfazione e di purificazione, ininterrottamente. Tale la 
ragione per cui quando si traccia un mandala destinato a 
permanere per più giorni, occorre ogni giorno copiosamente 
soddisfarlo, senza risparmio. In ogni sorta di istallazioni, 
giova che il maestro, meditato sulla natura suprema già da noi 
esposta, esegua chiaramente (la cerimonia) della presenza 15 . 


15. Vedi sopra, 9. 
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[53-56#] Compiutosi poi lo stato d’immedesimazione ed 
inveratosi il frutto desiderato 16 , questo linga, etc., dev’essere 
dai figli spirituali e dagli adepti, dev’essere, dico, confidato 
ad altri figli spirituali o adepti, i quali son tenuti ad osser¬ 
vare il medesimo procedimento. In caso poi di difetto di 
tali figli spirituali o adepti cui confidarlo, esso dev'essere 
gettato in acqua profonda, dopo chiesto perdono e conge¬ 
datolo. Tale il procedimento esposto da Siva stesso, da tenere 
circa linga, etc., da noi stessi istallati. Nel caso di linga 
istallati da altri - poco monta se di pietruzze o « autoge¬ 
niti» - la proiezione prima e l’adorazione dopo non diffe¬ 
riscono da quelle da noi precedentemente esposte a propo¬ 
sito del trono 17 . 

[566-57] I mantra nascono tutti quanti dal cammino 
puro o impuro, e, (proiettato) qui nel trono, è, com’è stato 
detto, il cammino tutto intero. In tutti i casi esso occorre 
quindi adorarlo. L’evocazione ed il congedo si svolgono nel 
modo anzidetto. 

[ 58 - 59 <*] « Dopo eseguito (così è stato detto dal Signore 
nello Svacchandatantra) il mandala desiderato, facendo metà 
della metà della misura suesposta, occorre ogni giorno cele¬ 
brare l’intero rituale d’adorazione » 18 . 

[596] Tale qui da noi descritta l’adorazione del linga, 
differenziata in molteplici specie. 


16. Il maestro deve far si, con opportuna preghiera, che la divinità 
sia effettivamente presente nel linga. Vedi sopra, nota 2. 

17. Vedi sopra, XV, 295Ò segg. 

18. SvT, cit. non rintracciata. 
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I VARI GIORNI D’ADEMPIMENTO, 

IL RITO DEI SACRI CORDONI 
E LE CERIMONIE OCCASIONALI 

[1] E così il rituale fisso è stato esposto. Diremo adesso 
di quello occasionale. 

[2] Attribuendo al termine « fisso » il significato di « per¬ 
petuo » si andrebbe incontro a questo contronsenso, che, 
visto che l’elemento principale (di tale rituale) risulterebbe 
una (continua) immedesimazione con esso, tutte le azioni 
risulterebbero allora occasionali 1 . 

[3] Ammettendo che la fissità è determinata dalle ripar¬ 
tizioni di giorno, etc., si andrebbe poi incontro a quest’altro 
assurdo, che visto che tale fissità di giorni, mesi, asterismi, 
anni, etc., (è dappertutto), tutte le azioni risulterebbero 
allora « fisse ». 

[4] Per la gente di senno, le azioni occasionali son quelle 
circa la cui necessità non si hanno dubbi, indispensabili, 
saltuarie 2 , non obbligatorie per tutti. 

[5] Azioni « fisse » sono (in tal senso) la venerazione delle 
congiunture, etc., l’adorazione dei giorni di adempimento e 
la dedica dei sacri cordoni, cosiddette perché fisse, obbliga¬ 
torie per tutti gli aderenti ad una (determinata) dottrina 3 . 


1. In quanto che tutte le liturgie hanno un principio ed una fine. 

2. Cioè, che si verificano solo in certe occasioni. Le due prime speci¬ 
ficazioni sono applicabili anche alle liturgie fisse. Le seconde due son proprie 
di quelle occasionali. 

3. Dalla tradizione e dalla scrittura (tale qui il pensiero di Abhinava- 
gupta) son considerate « occasionali » azioni che, secondo la logica, dovreb¬ 
bero essere « fisse » o perpetue, come l'adorazione dei giorni d’adempimento, 
etc. Abliinavagupta non si pronuncia a favore di questa o quella inter¬ 
pretazione, e, nell’esposizione, segue la ripartizione tradizionale, già accen¬ 
nata sopra, XXVI, 12-14. 
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1. 

LE VARIE SPECIE DI AVVENIMENTI OCCASIONALI 
(NAIMITTIKA VIBHÀ GA H ) 

E CIÒ DI CUI SON CAUSA (PRAVO JAN AVI DH IH )« 

[8-9] L’ottenimento della conoscenza, l’ottenimento delle 
scritture, la visita del maestro, dei suoi fratelli e della sua 
famiglia 4 5 , il giorno della sua nascita, della sua consacra¬ 
zione, della sua unione (con Siva ) 6 , il giorno della propria 
nascita, una festa ordinaria 7 , l’offerta posl-morlem, un ma¬ 
lanno, una cura, la gioia (per la recuperata salute), la vista 
d’un avvenimento portentoso 8 , una riunione colle yoghini, 
una riunione coi partecipanti alla propria linea spirituale 9 , 
etc., il momento iniziale, mezzano e finale della spiegazione 
d una scrittura 10 , il graduale sorger d’una ruota, una visione 
in sogno, di divinità, l’ordinazione n , la riparazione per una 
trasgressione delle regole. Questi avvenimenti, fissati nel 
Tantrasàra al numero di ventitré, sono « occasionali », causa 
di speciali riti di adorazione. 


2. 

I VARI GIORNI D’ADEMPIMENTO 
(PARVABHEDÀH) 

[10-14#] Diciamo adesso dei riti dei giorni d’adempi¬ 
mento. I giorni d’adempimento, com'è detto nello Yoga- 
sanicàratantra, sono di due specie, Kula ed Akula. I primi 
sono formati dalle otto (Dee del) Kula, e, giusta lo Yoga- 


4 - I vari riti occasionali, qui sotto enunciati, sono partitamente discussi 
nelle stanze i86a, segg. Il rito dell’offerta post mortem (éràddha) è stato 
esposto sopra, XXV. 

5 - Vedi sotto, 192-212. 

6. La sua morte (J). Vedi sopra, XXV, 11, 12. Il motivo dei riti d'ado¬ 
razione sia nel giorno della nascita, etc. del maestro, sia in quello della 
propria nascita sono esposti sotto, 213-216. 

7- Vedi sotto, 368. 

8. Vedi sotto, 369-370. 

9 - Vedi sotto, 370-385*1. 

10. Vedi sotto, 3856-407. 

11. Il giorno della propria consacrazione a maestro (J). 




I VARI GIORNI D’ADEMPIMENTO 


63I 

samcàratantra, sono ripartiti così: il quattordicesimo ed il 
settimo giorno lunare appartengono a Màhesi, il primo e il 
quindicesimo a Bràhml, il sesto e il terzo a Kaumari; il 
quarto e il dodicesimo a Vaisnavi, il quinto e il tredicesimo 
a Aindri, il nono e l’undicesimo a Varala, l’ottavo e il secondo 
a Càmundi. Ad esse tutte spettano dunque due giorni cia¬ 
scuno. L’unica eccezione è costituita da \ ogesi, che ha, in 
proprio, solo il decimo giorno, e, in comune con Càmundi, 
l’ottavo. Di lei pure, per tale ragione, si dice però che ha 
due giorni. Da altri anche i giorni di adempimento Akula 
sono metaforicamente chiamati Ivula. La causa della meta¬ 
fora è, in tal caso, la contrarietà 12 . 

[iqò-iSrt] Diciamo adesso dei giorni d’adempimento quali 
sono stati esposti nel Bhairavakulatantra, nel Haidaratav.tr a, 
nel Trikasdra, nel Trikakula, nel Kdlìkula, etc. Abbiamo par¬ 
lato sopra diffusamente del tempo, il quale si basa sul soffio 
vitale 13 . Ora questo tempo, passando attraverso le diverse 
ruote, genera una certa coscienza di sé. Il giorno d’adempi¬ 
mento è il momento in cui si verifica la pienezza di questa 
coscienza di sé 14 . Nel Haidaratantra e qui 15 la parola parva 
è usata in due forme terminanti o meno col fonema N. La 
coesistenza di queste due forme autorizza due diverse spie¬ 
gazioni etimologiche della parola, che, nell’un caso può esser 
fatta derivare dal tema pr, usato nel senso di riempire (cui 
viene aggiunto il suffisso van), e, nell’altro dal tema parv, 
che significa ugualmente riempire. Parva è quindi così detto 
per questo, che empie (la coscienza). 

[18Ò] Gli esperti di questo scorrer del tempo attraverso 
le dette ruote (in tali occasioni) si riuniscono, e, dotati di 

12. Leggo nel testo anyais per anyds. Quali siano questi giorni non e 
detto. Sulla metafora dovuta a « contrarietà » ( yaiparìtya ) vedi K. Kun- 
junni Raja, Indian Theorics of Meaning, Adyar, 1963, pp. 238, 239. 

13. Vedi sopra, cap. VI. 

14. Il tempo è, come abbiamo veduto, basato sul soffio vitale, e, come 
tale, gira di continuo nelle nostre ruote [cabra), trapassando dall una al¬ 
l’altra. In certi momenti dell'anno (nei parvan o giorni^ d'adempimento) 
questo tempo si carica, per dir cosi, d’una nuova qualità, e diventa, per 
sua natura, specialmente favorevole alla « realizzazione » (empimento, etc.) 
della coscienza. Gli «esperti» di questo fenomeno (vedi sotto, st. iS), in 
questi momenti, si riuniscono e celebrano speciali sacrifici. 

15. Nel Bhairavakula, etc. (J). 
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piena coscienza, si dedicano regolarmente ai riti d'adorazione 
propri di questi (momenti). 

[196-20#] Anche chi, non immedesimato, (da estraneo), 
entra in una di queste riunioni di Perfetti e di Yogini, dov'essi 
celebrano via via, nella successione sua propria, il rituale 
d'adorazione, si immedesima immediatamente 16 (collo stato 
di coscienza in cui essi si trovano). 

[206-23#] A quel modo che anche l'ultimo venuto, en¬ 
trando in uno spettacolo, può ottenere immediatamente lo 
stato di coscienza indifferenziato in cui si trovano gli altri 
spettatori, da loro gradatamente raggiunto, così uno, en¬ 
trando in uno di questi gruppi, caratterizzati da un'unica 
coscienza, può ottenere, immediatamente, quella stessa pie¬ 
nezza di coscienza che gli altri hanno gradatamente rag¬ 
giunto attraverso lo yoga e l'esercizio. Nei momenti di 
adempimento, inoltre, la coscienza è piena, e, come tale, 
simile alla vacca dei desideri. I riti di adorazione celebrati 
in questi momenti forniscono perciò, in breve, tutti i frutti 
ch'uno desideri. 

[236-25#] Chi, dopo raccolto da gran tempo il denaro, 
stia dando una gran festa, accoglie con simpatia l'ospite 
che, saputo di essa, è venuto improvvisamente a trovarlo. 
Ed in simil guisa le yogini ed i perfetti, nonostante impe¬ 
gnati ad inverare i frutti (da loro desiderati) accolgono con 
simpatia colui che, saputo della riunione, è venuto improv¬ 
visamente a trovarli. 

[ 2 5 ^“ 3 °] « Qui nel Kula (così è detto perciò nel Haidara- . 
tantra) è uguaglianza. Il mantra, lo yoga, la graduale (medi¬ 
tazione) che, per comando del maestro, o Dea, uno tiene 
nel cuore, danno i frutti desiderati in virtù dell'adorazione. 
E, o Dea, per ottenere liberazione e perfezione occorre ado¬ 
rare secondo il metodo del Kula. Coloro, o Dea, che, nei 
giorni d adempimento, non celebrano, per negligenza, speciali 
riti di soddisfazione e propiziazione per i maestri e per le 
divinità, costoro si comportano male, sono reprobi, simili ad 
animali, o Dea dal bel volto. Se si è omesso di celebrare i 


16. Indipendentemente da successione. 
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riti di adorazione fissi, bisogna celebrare d’obbligo i riti 
d’adorazione dei giorni d’adempimento. I pellegrinaggi ordi¬ 
nati, come si dice, ad ottenere potenza di conoscenza, etc., 
il sacrificio della potenza, i riti magici di sommissione, attra¬ 
zione ed uccisione, tutto ciò è facilmente tradotto in realtà 
nei giorni d’adempimento». 

[3 x -35] I giorni d’adempimento son, com’è detto, di sei 
specie, determinate dalla normalità e dalla specialità. Il 
primo e il quinto giorno d’ogni mese è chiamato col nome 
di «giorno santo» (.iridili am ). Tale giorno d’adempimento 
deve questo epiteto alla sua elevatezza. La regola è infatti 
che tutto ciò che è segreto non dev’essere pronunciato senza 
questa specificazione 17 . I giorni quarto, ottavo, nono, quat¬ 
tordicesimo e quindicesimo di ambedue le quindicine son qui 
chiamati col nome di giorni normali-normali. Questi stessi 
giorni, quando si verifica in essi una « specialità », dovuta 
ad una congiunzione di asterismi e pianeti - la quale sarà 
da noi esposta più in là -, prendono il nome di normali¬ 
speciali. Di questi giorni normali-speciali ve ne sono, come 
ha detto il Signore, undici, uno per mese (tranne che in 
Àsvayuja) 18 . Quelli in cui il giorno corrisponde con quello 
dei giorni normali-normali sono, a detta di Siva stesso, i 
più elevati 19 . 


3 - 

LE « SPECIALITÀ » PROPRIE DEI GIORNI 
D’ADEMPIMENTO (TADVléESAH) 

[36-391?] Le quindicine sono, in ordine di successione, due 
scure, tre chiare, quattro scure, tre chiare. I pianeti sono, sem¬ 
pre in ordine di successione, Sole, Luna, Giove, Lima, Mercurio, 


17. Vedi sopra, XV, 564. 

18. In Àévayuja si ha il giorno d’adempimento spedale-speciale. Vedi 
sotto, 42Ò-43<i. Diversamente da J sottintendo ad ekasminn ekasmin, mdsc 
e non iàstve. 

19. Questa corrispondenza si ha quando il giorno del mese in cui si 
verifica una congiunzione normale-speciale è già di per se stesso un giorno 
normale-normale (cosi, p. es., il nono giorno della quindicina scura di 
Màrgaélrsa, ma non l’undicesimo della quindicina chiara di Bhàdrapada). 
Tali giorni sono i cosiddetti giorni d’adempimento « speciali ». 
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Mercurio, Luna, Sole, Venere, Giove, Luna 1 ". Gli asterismi 
sono via via Uttaraphalguni, Citrà, Maglia, Tisya, Pùrva- 
phalguni, Sr avana, Satabhisaj, Mula, Rollini, Visdkha, Sra- 
vana. I giorni delle quindicine anzidette sono il nono, il nono, 
il quindicesimo, il dodicesimo, il tredicesimo, lottavo, il nono, 
il primo, Vundicesimo, il sesto, il nono, il nono 21 . / periodi 
di tempo sono, via via, la prima parte della notte, mezzanotte, 
mezzanotte, mezzogiorno, mezzogiorno, mezzogiorno, mezzogiorno, 
mezzogiorno, l’alba, mezzogiorno, la prima parte della notte. 
I mesi sono Màrgaslrsa, etc . 22 . 

[396-40#] Le donne da adorare nel [sacrificio della) ruota, 
chiamato Sacrificio Posteriore (anuyàga) sono via via vergini, 
donne di bassa casta, cortigiane, donne piene di ardore, cono¬ 
scitrici delle regole, coadiuvici, ciascuna per sé e tutte insieme. 

[406-41#] In ogni giorno di adempimento, conviene far sì 
che la ruota del Sacrificio Posteriore sia perfettamente piena, 
conforme la disciplina sacrificale concernente i riti segreti, non 
segreti, etc. 

[416-42#] Fra tutti i riti ingiunti, il Sacrificio Posteriore è 
in verità il più importante. Giova quindi che il celebrante si 
sforzi di determinarne esattamente il momento. 

[426-43#] Nel giorno d'adempimento che cade nel mese di 
Asvayuja 23 non si suole prendere in considerazione nessuna 
« specialità » di asterismi, pianeti e periodi particolari. Il detto 
computo di pianeti, asterismi e momenti particolari interessa 
perciò tutti gli altri undici mesi, trattone esso. 

20. I pianeti sono i giorni della settimana, che da essi prendono il 
nome (domenica, lunedì, etc.). 

21 • Quest ultimo nono si riferisce al nono giorno della quindicina 
chiara di Àévayuja. Vedi sopra, 35, nota e sotto, 42 b, 430. 

22. Mettendo insieme questi elementi, il primo giorno di adempimento 
cade dunque nel mese di Màrgaslrsa, quindicina scura, domenica, costel¬ 
lazione di Uttaraphalguni, nono giorno lunare, prime tre ore della notte. 
Lo stesso criterio deve essere seguito per gli altri mesi. I mesi sono in ordine 
di successione. 1) Màrgaéirsa (novembre-dicembre); 2) Pausa (dicembre- 
gennaio), 3) Màglia (gennaio-febbraio; 4) Phàlguna (febbraio-marzo); 5) 
Caitra (marzo-aprile); 6) Vaiéàkha (aprile-maggio); 7) Jyestha (maggio- 
giugno); 8) Asàdha (giugno-luglio); 9) Sràvana (luglio-agosto); io) Bhàdra- 
pada (agosto-settembre); 11) Àévayuja (settembre-ottobre); 12) Kàrttika 
(ottobre-novembre). Vedi, quanto al mese di Asvayuja, sotto, 42 b, 43 a. 

23. Nel nono giorno della quindicina chiara. Tale giorno d’adempi¬ 
mento è chiamato « speciale-speciale ». 
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[436-44#] Quando il periodo di adempimento consistente nel 
dodicesimo giorno della quindicina chiara del mese di Pliàlguna, 
è combinato col tredicesimo giorno lunare si ha la cosiddetta 
«grande specialità)). 

[446-470] Il momento adatto all 9 adorazione c una delle tre 
parti — prima, mezzana, ed ultima — in cui si divide un giorno 
0 una notte [d*adempimento). Il momento per eccellenza consiste 
tuttavia nella prima, mezzana ed ultima parte rispettivamente 
delle tre parti anzidetto 24 . Ora, se con esso coincide uno dei 
periodi anzidetti, e, parimenti, gli asterismi e i pianeti, allora 
il sacrificio della ruota diventa un Sacrificio Primario. Nei 
giorni d’adempimento ciò clic desideriamo (kamyam) si traduce 
in realtà per virtù della sola adorazione 25 . Il celebrante che 
grazie a. questa ripartizione in giorni, periodi, asterismi e 
pianeti, ha chiara cognizione della « qualità)) pacifica 0 terribile 
del momento, deve in rapporto con essa celebrare i vari riti 
da lui desiderati. 

[476-480] Nel caso di « specialità » dovute a combinazioni 
di giorni lunari, asterismi e pianeti differenti dai periodi già 
esposti, quanto conta è il momento particolare, non esse, che 
non debbono essere prese in considerazione. 

[486-52] L'opinione dei nostri maestri e, su questo punto , 
diversa. La « specialità)), infatti, è qui propria del giorno 
lunare, non del momento. Il giorno lunare è quel periodo di 
tempo in cui si contiene, alimentata dai raggi del sole, cioè 
a dire del conoscente, una parte della luna, che come sappiamo 
corrisponde al conoscibile : il quale giorno lunare è specificato 
e differenziato da asterismi e pianeti. L'elemento principale è 
qui perciò il giorno lunare e non il momento, poiché specificato 
dalle dette congiunzioni di asterismi e pianeti è quello solo e 
non questo. Questa opinione, secondo noi, è senz'altro quella 
corretta. Nel Trikasàra e nel Bhairavakulatantra, il Signore 
non ha infatti prescritto, circa i giorni d'adempimento, alcun 
momento particolare, bensì altre determinazioni, basate sulla 


24. Cioè nei primi ottanta minuti della prima parte (che comprende, 
come le altre, quattro ore), negli ottanta minuti di mezzo della seconda 
ed in quelli finali della terza. 

25. Senza bisogno né di yoga né di conoscenza. 
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congiunzione di giorni lunari, asterismi e pianeti. Neli’assenza 
poi di congiunzione d’asterismi e pianeti, occorre adorare il 
giorno lunare puro e semplice, essendo esso il principale, che, 
giusta la massima dei seguaci dal Veda, m assenza d’un 
caprone bianco, giova sacrificarne uno nero. 

[53”56#] / vari momenti particolari elencati dal Signore, 
w£//'Urmikaulatantra #2 altrove concernono principalmente i 
riti di carattere opzionale. Così, tanto per fare qualche esempio, 
chi celebra il rito d’adorazione nel giorno d’adempimento che 
cade nel mese di Pausa, a mezzanotte, riceve, dopo convenienti 
meditazioni e recitazioni, una predizione: il celebrante, ascolta¬ 
tala ed uscito, ottiene il frutto desiderato. Il modo analogo, nel 
mese di Màglia, la voce proveniente dalla ruota, dà i frutti 
desiderati. Nei cinque mesi seguenti (da Phàlguna ad Àsàdha) 
si ha così in breve, Vottenimento di ciò cui si aspira. Negli 
altri cinque (da Sravana) fino a Màrgasirsa si ha poi, come 
frutto, l’amicizia, la ricchezza, l’unione (melàpa), la distruzione 
dei nemici (ottenuta infrangendo con ira una pietra nel luogo 
della ruota) e l’ottenimento d’una predizione. 

[56&-57 a ] Nel caso poi dell’assenza di congiunzioni di 
pianeti ed asterismi, e necessario osservare, nel giorno lunare, 
il momento particolare. Infatti esso, ben evidente e determinato, 
caratterizza allora la natura del giorno lunare. 

[5S6-58#] Nel caso infine che uno ottenga un giorno dove 
tutto corrisponda — asterismo, pianeta, giorno lunare, ed il 
periodo richiesto — completo, insomma, di tutte le sue parti, 
conviene celebrare in esso un rito d’adorazione specialissimo. 

[58^-60#] 1 riti da celebrare nei giorni d’adempimento non 
son poi solo di carattere opzionale, poiché, non eseguendoli, 
com’è detto nel Bhairavakulatantra e wtf/Z’Ormikaulatantra, si 
commette un’infrazione alle regole. « Coloro che ignorano i 
giorni d’adempimento son reprobi, si comportano male, simili 
ad animali». Non facendo invece riti di carattere opzionale, 
non si commette peccato alcuno. 
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4 - 

LA DISAMINA DEL SACRIFICIO DELLA RUOTA 
(CAKRACARCÀ) 

[60Ì-63] A questo proposito, affinché il « Sacrificio Poste¬ 
riore» abbia buon esito, diremo adesso del sacrificio della 
ruota, il quale, nello Siddhayogeévanmatam è chiamato col 
nome di Sacrificio dei « corpi ». Di tutti i riti fissi o occa¬ 
sionali che sono stati esposti dal Signore il sacrificio della 
ruota è (di gran lunga) il principale, e così pure in special 
modo rispetto ai riti opzionali. Specialmente, da ricercare 
per questo sacrificio dei « corpi » sono uomini o donne « gno¬ 
stici » o yogin. Costoro son infatti i recipienti migliori. Il 
contatto con essi è fonte di pienezza. Tale l’opinione del 
Trisirobhairavatantra. 

[64] « Chi dà o fa (qualcosa a vantaggio) dello “gnostico” 
e dello yogin, costui (acquista pari meriti a chi) offrisse in 
oblazione o sacrificasse tutti e tre i mondi, cogli esseri mobili 
o immobili in essi contenuti». 

[65-71] Nel Dìksottaratantra poi è detto: « Lo “ gnostico ” 
che ha chiara cognizione di ciò, come il cibo sia Brahmà, 
il sapore Visnu e il fruitore Siva, è in grado di salvare anche 
i cani. L’adepto che, essendo essenziato da tutti i princìpi, 
si nutre, nutre con ciò, automaticamente, dieci milioni di 
brahmani. Non v’è però numero o Dea, delle persone che 
si nutrono, quando il conoscente della realtà si nutre in 
questo sacrificio ». Così ha detto poi Siva: « Tutto il fruibile 
è essenziato da màyà, il fruitore è Siva e questo sono io. 
Il maestro che ha cognizione di ciò e che conosce appieno 
la realtà delle cose, è tenuto per un dio, e, vedendolo arri¬ 
vare, le erbe danzano nella casa di chi lo ospita 26 . Ormai 
che abbiamo ottenuto di vederlo in volto, abbiamo cessato 
di errare per l’oceano profondo della trasmigrazione, e per- 


26. La medesima espressione occorre in HCC, 30, S6: « Vedendo ar¬ 
rivare uno yoghin scivaita, ecco che le erbe danzano nella casa dei buoni, 
pensando che tra poco entreranno nella sua bocca, in Siva ». 
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verremo al piano supremo. Gli altri son preda del respiro 
discendente. Il respiro ascendente va in alto, quello discen¬ 
dente in basso. Per uno che offra sacrifici a tale fruitore, 
o Signora degli Dei, son tosto liberate fuori dall’inferno, 
fuori dal mare delle pene, centinaia e centinaia di famiglie». 

[72-75^] E nel Nisdtanatantra è detto: « Nel momento 
stesso in cui le parole (emesse) dalla bocca del maestro - 
dovute ad una spiegazione o investigazione - entrano nelle 
nostre orecchie, noi siamo liberati e tutta la macchina si 
ferma - (ognuno, dico, è liberato) poco importa se ubriacone, 
ladro, uccisore di brahmano, corruttore del letto del maestro, 
fuori casta, brahmano, bambino, vecchio, giovane. Lo " gno¬ 
stico ” colla sua sola vicinanza, purifica pure il luogo (dov’egli 
si trova). Ivi è presente il Dio, colle Dee ed i suoi accoliti». 

[ 75 ^“ 76 #] Conviene dunque che il celebrante, per celebrare 
il sacrificio dei « corpi » scelga soprattutto un maestro dotato 
di conoscenza. Tali le prescrizioni che, circa ad esso, tro¬ 
viamo nel Siddhàyogìsvarìmatcìm . 

[766-78^] Il sacrificio dei « corpi » dev'essere celebrato in 
occasione dell'offerta dei sacri cordoni, dell'offerta post - 
mortevi, dei giorni d'adempimento, delle eclissi di sole, di 
luna, etc., dei giorni d'adempimento ordinari, d’una festa, 
d un matrimonio, etc., dei riti sacrificali di brahmani, deirini- 
ziazione, della istallazione 27 , nell'eliminazione delle regole, ed 
infine per mandare ad effetto desideri (speciali). 

[780-82^] Tale sacrificio dei «corpi» è di cinque specie, 
ossia « solitario », « accoppiato », « misto », « a ruota » e « mi¬ 
scuglio di eroi ». Il « solitario », a questo proposito, è quello 
cui prendono parte soltanto i maestri, il «misto» quello cui 
piendono parte gli adepti, etc., e le loro mogli, V « accoppiato» 
è di due specie, secondo che le donne che intervengono siano 
mogli o cortigiane prezzolate. Cakrika, etc., insieme colle 
loro rispettive potenze, saranno esposti più in là 28 . Il sacri- 


27. Di un tempio, di un liriga, etc. 

28. Leggo cakrikàdyàè per cakrinyàdyàà, forse ugualmente possibile. 

Vedi sotto, XXIX, 65 segg. 1 
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fido « a ruota » si deve alla loro presenza. Esso dispensa 
tutti i frutti desiderati. Il sacrificio, infine, cui prendono 
parte tutti quanti è il «miscuglio di eroi» 29 . 


5 - 

L'ADORAZIONE DELLE RUOTE 
( TA DA RCA NA M) 

[82Ò-84] Colui che è in mezzo a tutti dev’essere il Maestro, 
e, subito intorno a lui, la sua famiglia. Altri tre cerchi, 
intorno a lui, son costituiti dagli altri partecipanti, fino ai 
regolari. Tutti costoro possono essere anche disposti in fila 
retta, coll’avvertenza che in mezzo vi deve stare sempre il 
Maestro. Tutte queste ruote debbono essere infine adorate, 
seguendone l’ordine, con profumi, incensi, ghirlande, panni 
ed unguenti. 

[85-86] In una ruota ad un raggio, bisogna volgere il 
pensiero agli « eroi solitari », in una ruota a due raggi alla 
coppia, in una ruota a tre, alla triade, in una ruota a sei, 
alle sei yogini, in una ruota a sette raggi, ai sette, in una 
ruota di sessantaquattro ai sessantaquattro e così via. 

[87-88«] Il savio deve, a questo punto - essendo il vaso, 
pieno di liquore, collocato sul sostegno - adorare la ruota 
primaria 30 . Il rito di soddisfazione e propiziazione non 
dev’essere mai privo di un sostegno. Senza una base, si 
commette una mancanza cd i raggi non ricevono conveniente 
soddisfazione. 

[88&] Il vaso è qui il Trapassato 31 , il liquore ivi conte¬ 
nuto l’ambrosia della potenza e la potenza che ne fruisce 
il Signore stesso, Parasmesvara. Meditato quindi il reciproco 
mischiarsi dei tre piani Uomo Potenza éiva, conviene sod¬ 
disfare e propiziare i vari cerchi, uno dopo l’altro. Questi 


29. Il sacrificio descritto nelle stt. segg. è appunto quest’ultimo. 

30. La prima e principale (J). Secondo il TS, p. 185, si tratta della 
ruota delle divinità. 

31. Sadàéiva. Vedi sopra, XV, 309-312. 




640 


CAPITOLO XXVIII 


debbono essere poi ripercorsi di nuovo, in senso inverso, fino 
al Maestro. Un giro così fatto è un giro completo. 

[916-92»] Mentre, secondo alcuni, occorre, nel rito, adorare 
prima le divinità e dopo gli eroi, secondo i nostri maestri, 
conviene adorare prima gli eroi e dopo le loro potenze. 

[926-93»] Ciò fatto, conviene che il celebrante sparga, 
davanti (a sé) cibi stimolanti di vario genere - carni, pesce, 
etc. - sin che soddisfi con essi (le divinità). 

[936-96»] In caso d’assenza del recipiente, bisogna che 
il savio, secondo il Siddhayogesvarnnatam, disponga le mani 
a forma di « buon auspicio » o di conchiglia. Il « buon auspi¬ 
cio» si esegue a questo proposito colla mano destra. La 
«conchiglia» si esegue sovrapponendo il mignolo della mano 
destra sulla mano sinistra, in unione coll’indice ed il pollice 
(di essa mano) e tenendo sotto le dita della mano sinistra. 
Queste due mani, strette così insieme, prendono il nome di 
« conchiglia ». 

[966-98] Le gocce che durante questo rito, invece di 
essere bevute, cadono a terra, servono a soddisfare i vetàla, 
i guhyaka ed i gabhasti. Il flusso soddisfa invece Bhairava. 
Dopo ciò, occorre bere dalle mani. Non bisogna ivi far entrare 
alcuno, e non essendosi fatto in tempo, per negligenza, di 
impedire a qualcuno di entrare, conviene astenersi dall’esa- 
minarlo. 

[99-101] Così celebrato via via il sacrificio, conviene che 
il savio, alla fine, dispensi unguenti, betel, panni, etc., e, 
insieme con ciò, la retribuzione d’uso. Questa, per i regolari, 
non dev’essere inferiore a mezzo rùpaka 32 , e, per gli altri 
membri, via via duplicata, fino al Maestro. Tale il sacrificio 
dei «corpi», di gran lunga il più importante di tutti. Nel 
caso di un rito opzionale, esso dev’essere ripetuto sette volte. 

[102-104»] « La prima volta, le Madri conoscono la casa, 
la seconda la capacità (del celebrante), la terza la misura 
della sua forza, la quarta stupiscono, la quinta vengono di 
persona, la sesta diventano tutte gioiose e la settima dispen- 


32. Un rùpaka equivale a un dìnàr a (J). 




I VARI GIORNI D’ADEMPIMENTO 


64 I 


sano i frutti desiderati. Questo sacrificio dei «corpi» è oltre¬ 
modo gradito sia alle Dee, sia al Signore ed al suo séguito 
e merita di essere celebrato dal savio» 33 . 

[ioqò-ioóa] Gli eroi e le potenze debbono riunirsi di notte 
in una casa appartata, dandosi la voce l’un l’altro per mezzo 
di un linguaggio segreto - il cosiddetto linguaggio delle 
dee -, chiamarsi con nomi indipendenti dai (nomi e dalle) 
convenzioni ordinarie. Nel caso che non si sia riusciti a 
mettere insieme la ruota dei « corpi », si può limitare l’adora¬ 
zione alle sole fanciulle, con l’avvertenza che, in un rito 
opzionale, esse non debbono essere deformi, né avere il seno 
già sviluppato, né essere già mestruate. 

[106&-111] (Un periodo temporale adatto, secondo taluni 
testi 34 , alla celebrazione di questo sacrificio è costituito dai) 
cosiddetti giorni d’adempimento yoghici. Questi sono undici 
e si verificano quando, nel primo giorno lunare della quin¬ 
dicina, (il sole è) in èravana; nel quarto, in Uttaraphalguni, 
Uttaràsàdha ed Uttaraprosthapada; nel quinto, in Hasta; 
nel sesto, in Pùrvaphalguni, Purvàsàdha e Purvaprosthapada; 
nel settimo, in Vasu 35 ; nell’ottavo in Maglia; nel nono in 
Rollini; nel dodicesimo in Mula; nel quattordicesimo in 
Tisya; nel plenilunio, in Asvini; nel quindicesimo della quin¬ 
dicina scura, in Dhanisthà. I relativi giorni della settimana 
debbono essere domenica, lunedì, martedì, mercoledì, venerdì. 
In questi periodi, di giorno o di notte, occorre assoluta- 
mente celebrare il sacrificio dei « corpi ». Il savio che onora 
tutti questi giorni, chiamati giorni d’adempimento yoghici, 
col sacrificio dei « corpi », diventa un regolare, senza neppure 
vedere il mandala. Tale il sacrificio dei « corpi » secondo il 
S iddhayogìsvarimatam. 


St. 


33. Riassunto di alcune stanze menzionate da J, senza fonte. 

34. Apparentemente, secondo il Siddhayogcévarimata (vedi sotto, 
mb). 

35. Dhanisthà. 


•M • Abhinavagupta. 
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6 . 

IL RITO DELL’OFFERTA DEI SACRI CORDONI 
(PA VITRARA VIDHIH) 36 

[112-113] Diciamo adesso del rito della dedica dei sacri 
cordoni, esposto chiaramente da Siva nella Ratnamàlà e nel 
Trisirobhairavatantra e toccato per accenni nel Siddhayo- 
geévarlmatam, nel Nisisamcàra, nel Tantrasadbhàva e nel 
Màlinisàra. Specialmente importante è, su questo rito, l’e¬ 
sposizione della Ratnamàlà, che qui riferiamo. 

[ii4-i2ia] « In quel tempo, stordito e addormentato dal 
veleno uscito fuori dallo sbattimento dell’oceano di latte, Và- 
suki, il re dei nàga, non abitava nella stagione delle piogge, 
nel suo proprio mondo. Ivi era soltanto Pavitra. Questo nàga 
adorò Bhairava per mille anni divini, ed alla fine così disse 
al Signore, soddisfatto e benigno: “ Io non posso stare nella 
stagione delle piogge nel mio proprio mondo ”. Parameévara 
allora prese il nàga e se lo mise in cima al proprio ciuffo 
ascetico. Esso fu poi posto sulla propria testa anche da 
tutti gli altri dèi. Se gli spiriti magni e celebrati sono onorati 
da tutti, non è cosa da stupirsene. Conviene dunque che, 
dopo eseguito opportuno sacrificio, uno 37 ponga il sacro 
cordone sul capo di Maheévara, di tutti gli altri Dei ed 
anche sul proprio. Cento milioni di riti d'adorazione non 
valgono un’imposizione del sacro cordone. Vana l’iniziazione, 
vana la conoscenza, vana la devozione al maestro senza il 
sacro cordone, per cui bisogna (necessariamente imporlo). 
Per comando di Siva, gli intendenti del Kula debbono perciò 
celebrare con ogni cura questo rito dei sacri cordoni ». 

[121Ò-127#] Questo rito può essere celebrato, di continuo, 
dal mese di Àsàdha fino al plenilunio della bilancia, essendo 

36. Il pavitràropana è Tofferta di uno speciale cordone airimmagine 
della divinità, etc. Tale rito cancella tutti i difetti ed errori compiuti nei 
vari riti d adorazione e chi non lo compie almeno ogni anno va incontro 
ad ostacoli d ogni sorta. Vedi su questo rito la SSP, II, pp. 1-193 ed anche 
1 introduzione, pp. vii segg., e, tra gli àgama éivaiti, il Raiiravàgama, Pon- 
dichery, 1961, voi. I, pp. 147 segg. (kriyàpadci, patata 25) ed i numerosi 
testi ivi raccolti da N. R. Bhatt. 

37. Il maestro, etc. (J). 
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cioè il Sole nei Gemelli, nel Cancro (etc.). Tale giorno di pleni¬ 
lunio, caratterizzato dalla Bilancia, è, secondo alcuni, l’ultimo 
giorno del mese di Kàrttika. Altri invece di tuia (bilancia) leg¬ 
gono Kula 38 e spiegano diversamente. Secondo i seguaci del 
Nityàtantra questo giorno è l’ultimo della quindicina scura di 
Kàrttika. In esso, secondo costoro, il Kula, cioè la ruota del¬ 
l’eterna (nityd), si presenta in tutta la sua pienezza. Altri 39 so¬ 
stengono che il knlaparva è l’ultimo giorno della quindicina 
chiara di Màglia. Il plenilunio del Kula è, per essi, questo 
giorno, in cui la luna è, appunto, piena. I due periodi di 
progresso solare verso sud e verso nord sono da altri rispet¬ 
tivamente chiamati Kula ed Akula. Per costoro 40 il pleni¬ 
lunio cui si allude (colla parola « plenilunio del Kula») è 
l’ultimo giorno plenilunare del detto periodo Kula. Il rito 
dei sacri cordoni dev’essere perciò celebrato durante i sei 
mesi del periodo di progresso solare verso sud, sì da portar 
luce sul sentiero oscuro 41 . 

[127Ò-130] Tutte queste cose, dette in molteplici scrit¬ 
ture 4Z , il Dio, nel Ratnamàlàtantra - che appartiene alla 
tradizione Kula - le ha esposte con ima sola parola 43 . Il 
rito dei sacri cordoni dev’essere perciò celebrato nel periodo 
suddetto 44 , con l’avvertenza, tuttavia, che la quindicina in 
cui esso viene eseguito sia sempre quella chiara. L’empi¬ 
mento s’invera (infatti) grazie alla potenza, e la quindicina 
chiara è appunto naturata di potenza, in quanto che è della 
stessa specie del periodo di progresso solare verso sud 45 . 

[130Ò-137] Esponiamo dunque in che modo si svolge 
questo rito. Il cordone di perle può essere a uno, due, tre, 
quattro, cinque e sei fili, sfarzoso, intramezzato da nodi 


38. Non più dunque il « plenilunio della bilancia » ma il « plenilunio 
del Kula ». 

39. I seguaci del Bhairavakula e deH’tJrmikaula (TS, p. 1S7). 

40. I seguaci del Tantrasadbhàva (TS, p. 187). 

41. « Essenziato da trasgressioni alle regole, etc., le quali hanno ap¬ 
punto la natura della tenebra » (J). 

42. A cominciare da quella Vedica (J). 

43. Plenilunio del Kula (o della bilancia). 

44. In uno dei periodi su esposti. Abhinavagupta non dà la preferenza 
a nessuno di essi. 

45. Vedi sopra, VI, 113 b segg. 
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ornati d'oro e gioielli. Il cordone d’oro dev’essere triplice, 
ornato di gemme d’ogni sorta 46 . Quello per il maestro deve 
avere cento nodi, centotré quello per il maestro del maestro, 
centoquattro quello per il maestro di questi, centosei quello 
per i perfetti, maestri e yoghin del passato, cento otto quello 
per Siva. Il cordone per il « seggio della sapienza» ed il 
rosario, etc., dev’essere come quello del maestro, quello per 
Vafuka come quello di Siva. In mancanza del cordone d’oro 
se ne può fare uno d’argento. Il cordone, di seta, di lino 
o di cotone, è costituito da tre volte tre fili. Questo cordone, 
fatto di nove fili, dev’essere moltiplicato via via per tre 47 , 
etc., sino a dodici 48 . Quest'ultimo può essere poi moltiplicato 
ancora per tre 49 . Il cordone costituito di diciotto fili è l’infe¬ 
riore, quello di cento otto il mezzano e quello che risulta 
dalla moltiplicazione di questo per tre il superiore. Il numero 
dei nodi variamente colorati e cosparsi di profumi 50 può 
essere quello dei princìpi, oppure (si può ricavare) calcolando 
i sei cammini, in modo abbreviato o particolareggiato 51 . 

[138] Dopo celebrato un apposito rito d’adorazione, con¬ 
viene offrire il cordone al Maestro e al Dio 52 , fino alle ginoc¬ 
chia, all’ombelico, al collo o sul capo, meditando com’esso 
sia pieno di tutti i cammini, nella loro totalità 53 . 


46. Nel luogo dei nodi (J). 

47. Il testo va qui probabilmente corretto (dvi° invece di tri 0 ), tra¬ 
ducendo di conseguenza « per due ». Moltiplicando 9 X 3 si ha infatti un 
cordone di 27 fili e non di 18, come dev’essere quello « inferiore », di cui 
si parla poche righe sotto. 

48. In tal modo si ha un cordone di 108 fili. 

49. 108 x 3 = 324. 

50. Di zafferano, etc., da cui son tinti di arancione (J). 

51. In altre parole, i nodi possono essere 36, secondo i principi, 5 secondo 
le «forze», 108, secondo i mondi, etc. L’espressione «in modo abbreviato», 
etc., si riferiscono rispettivamente alle cinque kalà e ai cento otto mondi. 

52. Lett.: «al sé». Vedi TS, p. 188, citato sotto. 

53. Abhinavagupta nel TS è stato assai più esplicito: « La quantità 
dei nodi che il cordone deve avere deve corrispondere o al numero dei 
principi, o al numero dei pada, o al numero delle «forze», o al numero 
dei mondi, o al numero dei fonemi, o al numero dei mantra. Di questi cor¬ 
doni, uno deve arrivare fino alle ginocchia, uno fino all’ombelico, uno fino 
al collo, uno deve stare in testa ed occorre quindi offrirne quattro al Dio 
e quattro al Maestro, meditando com’essi sian pieni di tutti i cammini, 
nella loro totalità. Agli altri se ne deve dare uno » (p. 188). 
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[139Ò-142#] Dopo di ciò conviene celebrare una gran 
festa, non senza aver prima adorato il Maestro. Tutti gli 
aderenti alla linea spirituale debbono essere soddisfatti e 
propiziati con retribuzioni, vesti e cibi. La festa dev’essere 
sfarzosa, accompagnata da canti, danze e via dicendo, qua¬ 
drimestrale, di sette giorni o tre giorni, nell’impossibilità di 
fare altrimenti. Una volta finita, bisogna congedare il Dio, 
il mandala, etc., e il fuoco. Dopo, occorre celebrare l’anzi- 
detto sacrificio della ruota. 

[1426-144#] Il rito dei sacri cordoni dev’essere celebrato, 
una volta al mese, una volta ogni quattro mesi o anche 
una volta all’anno, secondo le proprie disponibilità. Man¬ 
cando i denari il cordone può anche essere fatto con fibre 
vegetali, intramezzate con erba kuéa. Ma se i denari ci sono, 
una mala economia è fonte, qui, di malattie, e, nel mondo 
di là, di residenza nelle regioni infernali. 

[1446-145#] La pienezza, in tutti i riti d’adorazione fissi, 
deriva loro dai riti d’adorazione dei giorni d’adempimento. 
Circa poi quest’ultimi, la pienezza deriva dall’esecuzione del 
rito dei cordoni sacri. 

[1450-146#] Nel caso poi d’un’omissione di questo rito, 
occorre che il savio reciti le formule riparatrici d’uso, e, che, 
ben purificato, provveda tosto a celebrarlo. Tale il comando 
di Paramesvara. 

a) Lo stesso rito secondo il Trisirobhairavatantra. 

[1466] Scriviamo adesso di questo rito, così com’è stato 
esposto nel Trisirobhairavatantra. Questo rito, che qui si 
espone concerne sia i seguaci di Siva, che dividono l’universo 
in tre 54 , sia quelli che lo ripartiscono in cinque e cinque 5S , 
sia coloro che son partigiani della divisione in dieci e diciotto, 
sia infine quelli per cui esso è ripartito in sei correnti 56 . 

[148-150] « Il rito dei sacri cordoni, o Dea, ha, come 
scopo, quello di sanare gli uomini che hanno trapassato le 


54. Uomo, Potenza, Siva (J). 

55. I cinque volti di Siva e le rispettive potenze (J). 

56. I cinque volti di Siva, più quello infero (J). 
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regole, i detrattori del maestro, delle scritture, etc., coloro 
che hanno omesso di celebrare i giorni d’adempimento e le 
congiunture coi riti fissi, occasionali, etc., coloro che, volon¬ 
tariamente o involontariamente, percorrono le vie sottili del 
peccato 57 . Esso dev’essere celebrato nel periodo che va da 
Sràvana a Kàrttika, nella quindicina chiara ch’è fonte di 
bene, non nella quindicina scura, che è fonte di dolore, 
vuoi per i celebranti ( kart? ), vuoi per i regni, per i sovrani, etc. ». 

[151-154] « Il filo, per gli appartenenti ai quattro gradi 5S , 
dev’essere di seta, del tipo di seta chiamato kauseya, di 
cotone e di lino, tinto e tagliato da una bella fanciulla. 
Moltiplicato che sia tre volte per tre, occorre provvedere al 
numero ed alla misura. I fili possono essere cento otto, la 
metà o le metà della metà. Il numero originario di cento 
otto viene, da Siva in poi, diminuito di dieci, dieci, nove, 
cinque, ventisette. Quant’è il numero dei fili, tanto dev’essere 
il numero dei nodi, i quali debbono essere spalmati col cosid¬ 
detto quadruplice unguento ( catulisama ) 59 o di zafferano ». 

[1550-156^] « In un’immagine il cordone deve arrivare 
fino alle ginocchia, in un briga fino al piedistallo. Nei riti 
d’adorazione esso è (costante) ornamento del capo, meditato 
in forma di tre princìpi, delle dodici potenze corrispondenti 
ai nodi e dei cinque volti o brahman » 60 . 

[i56è-i86a] « Il seggio della sapienza, il briga mobile, la 
superficie sacrificale, il maestro Ganesa 61 , la campanella, il 
cucchiaio ed il cucchiaino, i discepoli, i portatori di emblemi, 
il portale, le porte, il proprio corpo, la cavità contenitrice 
del fuoco, tutto ciò dev’essere abbellito dal cordone. Questo, 
tutto colorato, può essere posto anche in una terrazza e 
nella casa dove si celebra il sacrificio. I nodi, in quello del 
seggio della sapienza debbono essere cinquanta, in quello 
dell immagine e della base del briga (pifha?), quarantotto, 


57. I peccati sono invisibili (J). 

58. I gradi di «regolare», etc. 

59 - Un unguento composto di sandalo, agalloco, zafferano e muschio. 
Co. La trad. ed il significato di questi ultimi tre pada è assai incerto. 
61. Leggo gurau gane per guror gane. Gana è qui Ganeéa. 
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in quello della campanella, venticinque, in quello del cuc¬ 
chiaino, diciotto, in quello del cucchiaio ventiquattro, in 
quello della terrazza, trentasei, in quello del padiglione, 
dodici, in quello dell’edificio per il bagno, sedici, in quello 
della casa per la meditazione, ventiquattro, in quello del 
maestro, sette, in quello degli adepti, cinque, in quello dei 
figli spirituali, sette, in quello dei regolari quattro, in quello 
dei discepoli di altre dottrine, cinque, in quello dei portatori 
di emblemi, uno, in quello del portale, dieci, in quello delle 
porte, otto. Dopo quindi così approntato il cordone, onorato 
i vari mantra e fatto in modo che i cordoni stiano colà dove 
si trovano e nel nostro sé ad un tempo, occorre eseguire 
una purificazione di collisione 62 . Dopo di che occorre medi¬ 
tare per un anno su Bhairava, testimone di tutte le man¬ 
canze. Offerta quindi un’oblazione completa, conviene, o Dea, 
inchinarsi a Mantrabhairava 63 e così dirgli: “O Signore che 
adempi a tutte le mancanze compiute circa le azioni rituali, 
se io ho mai omesso di fare qualcosa attinente ai miei impegni 
o se pure l'ho fatto male, o gioia della madre tua, tutto 
ciò, o Signore degli Dei, possa essere cancellato, per grazia 
tua! In ogni guisa, o Signore della ruota dei raggi, obbe¬ 
dienza a te! Siimi benigno e favorevole! ”. L’offerta del cor¬ 
done al Dio dev’essere accompagnata da questa invocazione. 
Dopo di ciò conviene che il maestro dia un’offerta alle yo- 
gin! ed alle madri protettrici del luogo, e, ai discepoli 64 , i 
cinque prodotti della vacca, il riso sacrale, e la bacchetta 
per i denti. Il maestro, a questo punto, deve andare a 
dormire, e, quindi, levatosi di buon mattino adempiere ai riti 
quotidiani. Dopo di ciò, adempiuto al rito d’adorazione 63 , 
deve radunare i (vari) strumenti di purificazione, costituiti 
dalla bacchetta per i denti, dall’argilla (profumata) insieme 
con frutti di àmalaka 66 , da questi insieme coll’argilla, dal¬ 
l’acqua, dall’unguento quadruplice e dalla cenere insieme con 


62. Vedi sopra, XV, 4366-444. 

63. Bhairava come mantra, essenza dei mantra, etc. 

64. Sisyaiìi sta qui per sisyebhyah. 

65. A Ganeéa, etc. (J). 

66. Cfr. sopra, XV, 299 e nota. 
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tutti quanti. Tali mezzi di purificazione debbono essere 
(mentalmente) applicati alle cinque facce, orientale, meri¬ 
dionale, occidentale, zenithale, e settentrionale e quindi col¬ 
locati nella zona sacra ad Isvara (NE). Il combustibile 
d’erba kusa ed i cinque prodotti della vacca debbono essere 
collocati davanti a Siva. Giova, a questo punto, offrire, 
unita com’è coll’ambrosia di sinistra, etc. 67 , la triplice 
offerta alimentare - sangue, alcool, e bevande varie -, e, ciò 
fatto, eseguire un’oblazione, con carni d’un gran toro o 
d’ariete 68 , unite a grani di sesamo, o anche con grani di 
sesamo insieme con burro chiarificato, o con semi di riso o 
di grano, irrorati dalle cinque ambrosie, unite a pezzetti di 
zucchero. Il mantra radice dev’essere recitato mille e otto 
volte [.] 69 

cento ed otto volte, dopo di che conviene versare l’oblazione 
completa. Preso quindi fra le mani giunte il cordone bisogna 
così dichiarare: “Se, o Signore, volontariamente o involonta¬ 
riamente, ho omesso di fare qualcosa, ciò, o Sovrano, non 
mi sia di peccato, grazie a questo sacro cordone, per tuo 
comando ”. Questa formula dev’essere seguita dal mantra- 
radice e dalle parole: “ Empi la legge rituale (VAUSAT’). dopo 
di che conviene offrire (i quattro) cordoni ”. Questi cordoni 
che arrivano rispettivamente al punto, al suono, alla eguale 
ed alla transmentale, debbono essere, dal secolare, offerti 
secondo evoluzione, e, dal rinunciatario, secondo involu¬ 
zione 70 . Vesti, parasoli, ornamenti, etc., qualsiasi cosa di 
questo genere, conviene darla in offerta; e così pure fila di 
lampade ed un vaso d'oro (pieno di) semi di sesamo insieme 
con una coppia di vesti. I devoti a Siva debbono essere 
alimentati ed ornati, entro i limiti delle proprie possibilità. 
A questo punto, conviene fare una grande festa, la cui 
durata può andare da quattro mesi fino ad un giorno sol¬ 
tanto. I presenti, per tutto il tempo che essa dura, non 


67. Bevande alcooliche. Vedi sotto, XXIX, 10-13. 

68. Leggo ntahoksajamàmsaili per mahàksmàjamàmsaih. 

69. Il senso delle parole triéaktau bralimavaktrakam / arcisàrn tu satani 
sàstam, non mi è chiaro. 

70. Rispettivamente, gli aspiranti a fruizioni ed alla liberazione. 
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debbono recarsi in nessun altro luogo. Occorre, dopo ancora, 
adorare il Maestro, donandogli una vacca piena di latte, 
giovane, e, per sovrappiù, vesti, argento, oro, gioielli e via 
dicendo. Il quale maestro, ricevuto il dono, dirà: “Il tuo 
rito è compiuto ”, cui il discepolo converrà che risponda, 
“Così sia”. Dopo di ciò, conviene eseguire il congedo del 
Dio degli dèi, augurandoci che egli ritorni di nuovo. Il 
maestro, quindi, preso l’offerta, costituita dagli ornamenti, 
etc., - la quale sarà tenuta ben nascosta - dovrà da parte 
sua tenerla in serbo per il sacrificio. Tale, secondo ch’è stato 
tramandato, il rito dei sacri cordoni, che dev’essere ugual¬ 
mente celebrato dai quattro gradi dei fedeli. Voto più alto 
di questo non esiste, né v’è lode degna di esso. Tutto quello 
che avanza dev’essere gettato in acqua profonda: bisogna 
guardarsi dal fare offerte permanenti». 


7 - 

r VARI RITI OCCASIONALI (NAIMITTIK.AVIDHIH) 

[1866-187] Diremo adesso dei riti occasionali, che abbiamo 
già elencato in sunto 71 . In tali occasioni, i savi debbono 
celebrare uno speciale rito d’adorazione per il Signore, e, 
nel modo anzidetto, il sacrificio della ruota. 

[188-189] A questo proposito, occorre nonché adorare 
tutto ciò che, cosciente o incosciente 72 , coopera, direttamente 
o indirettamente, all’ottenimento della mèta da noi deside¬ 
rata, sia essa la libei'azione o le fruizioni, bensì anche i mezzi 
che adoperano all’ottenimento di esso 73 ed i mezzi dei mezzi, 
costituiti dalla immagine sacra, dal momento temporale, 
dall’azione rituale, e via dicendo. 

[190-191] Il mezzo ha, come natura, quello di poter 
ingenerare il fine. L’adorazione di esso mezzo fa sì che uno, 
concentrandosi ed immedesimandosi in esso, possa in breve 


71. Vedi sopra, stt. 6-y. 

72. Il sé, il soffio vitale, etc. (J). 

73. La conoscenza, lo yoga, etc. (J). 
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conseguire il fine. Quanto più, inoltre, i mezzi sono contigui 
ed intrinseci (al fine) 74 , tanto più i loro effetti sono sicuri, 
specialmente per ciò che riguarda i riti d’adorazione etc. 

[192-193] Il giorno in cui s’invera una qualche conoscenza 
che cooperi alle fruizioni o alla liberazione, è, secondo che 
dicono i savi, il giorno atto per eccellenza all’esecuzione d’un 
rito occasionale. I mezzi di essa conoscenza sono la scrittura, 
e, naturalmente, il maestro che la spiega. Non solo. Anche 
i fratelli suoi che ne abbiano cognizione, sono per (generale) 
consenso, dispensatori di conoscenza. 

[194] Il gruppo costituito dalla moglie del maestro, dai 
fratelli, e dai figli, etc., non è ingenerato da una connessione 
di sangue 7S , bensì di conoscenza. 

[195-197] I rapporti di parentela, per chi pensa che l’io 
sia il corpo, il quale è un evoluto del seme e del sangue, 
son determinati dai due « continui » corporeo ed adiutorio. 
La trasmissione ereditaria dei beni, secondo i trattati di 
legge, si deve svolgere nell’àmbito di uno stesso « continuo », 
il quale è variamente configurato, secondo i rapporti più o 
meno stretti (che intercorrono fra i suoi membri) 76 . Tutt’al 
contrario, i rapporti di parentela, per chi non guarda più 
con interesse al corpo e pensa che l’io sia la coscienza, son 
determinati dai due « continui » conoscitivo e adiutorio. 

[198-207#] Questo disinteresse s’invera nel modo seguente, 
se, in chi guarda, i sensi d’azione e conoscenza son dischiusi 
dalla potenza. Il nostro corpo, innanzi tutto, è formato da 
una serie di cause materiali, senza principio nel tempo 77 . 

74. La conoscenza, lo yoga, etc., son più vicini dell’immagine sacra 
e cosi via. 

75. Lett.: « di matrice ». 

76. Le persone che ereditano i beni del defunto son quelle nate dal 
suo stesso corpo. Il « continuo » nel senso più stretto è formato dal bisnonno, 
nonno, padre, 1 uomo che offre il pinda. (celebra, cioè lo éràddha o offerta 
post-mortem per i precedenti tre: vedi'sopra, XXV), i suoi fratelli, il figlio 
(da una donna della stessa casta) il nipote e il pronipote. Questi individui 
sono chiamati avibhaktadàyasapindci, idonei cioè alla trasmissione ereditaria 
dei beni familiari ed alla celebrazione dello éyàddhci. Idonei all’offerta del 
pinola ed a beneficiare (npakr) cosi i loro antenati sono anche i pronipoti. 
Q ui J P er upakàvaka intende scvakàdih, cioè assistente, aiutante, devoto, 
etc. Vedi su tutto ciò P. V. Rane, HDh, voi. IV, pp. 265 segg. dove sono 
citati numerosi testi in proposito. 

77. Il padre, il nonno, etc. (J). 
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Il sé è privo d’ogni alterazione ( vikàra ), e, essendo eterno, 
privo di causa. Egli, in forza della sua propria libertà, sta, 
talvolta, come nascosto, e, talvolta, ridivenuto manifesto, 
diventa nuovamente ricetto della natura bhairavica. Ora, il 
mezzo appropriato ad ingenerare questa sua manifestazione, 
costituita dalle fruizioni e dalla liberazione, è appunto il «con¬ 
tinuo» conoscitivo di cui si fa qui questione. La corrente dei 
momenti di conoscenza omogenei ad esso propri, gradata- 
mente manifestantisi, e la conseguente scomparsa dei mo¬ 
menti eterogenei, fa sì, infatti, che il fine desiderato sia rapi¬ 
damente conseguito. Il nuovo conoscere, di natura non 
ordinaria, venuto così a determinarsi dopo tale distruzione 
del « continuo» conoscitivo appartenente all’esistenza feno¬ 
menica, priva di principio nel tempo, assume poi un altro 
« continuo » 78 . Ora la causa prima, principale, di questo 
nuovo superno ( udàra ) «continuo» conoscitivo, non più ap¬ 
partenente all’esistenza fenomenica, è appunto la conoscenza 
del Maestro, che entra nel nostro sé (àtmaga). Questa cono¬ 
scenza del Maestro può ragionevolmente considerarsi come 
una vera e propria causa materiale ( upàdàna ) (rispetto al 
detto nuovo continuo) in quanto che essa trasmette al nostro 
sé tutti i suoi caratteri particolari ( svavisesa ), senza ecce¬ 
zione " 9 , nonostante i corpi siano separati. La separazione e 
non separazione proprie del continuo corporeo non influi¬ 
scono sul continuo conoscitivo - come un cadavere penetrato 
dalla volontà d’uno yoghin. Nei riguardi d’uno yoghin che 
senza abbandonare il suo proprio corpo dà vita ad un corpo 
altrui, etc., le sue varie funzioni conoscitive 80 non svolgono 
forse l’ufficio di cause materiali? 

[ 20 jb- 20 ()a] Perciò gli individui che formano il « conti¬ 
nuo» del maestro - visto che l’elemento principale è costi¬ 
tuito dal « continuo » conoscitivo e quello del sangue occupa 
solo un posto di secondaria importanza - hanno come fon- 

78. Questo, secondo J, equivale a quanto i buddhisti chiamano col 
nome di àévayapavàvrtti o « rivoluzione del sostrato ». 

79. La causa materiale ha, come sua natura, quella di estendersi ed 
inerire all’effetto (J). 

80. Nate dai sensi della vista, etc. (J). 
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damento l’un l’altro la conoscenza di Siva. Stando così le 
cose, gli elementi principali che formano il gruppo del Maestro 
sono tre, cioè la causa principale, l’elemento cooperatore e 
quelli con-causati. 

[2096-212] Il maestro, precisamente, è la causa, la moglie 
di questi la cooperatrice, in quanto che un Maestro privo 
di potenza è sprovvisto di ogni idoneità alla celebrazione 
del rito. Taluni maestri, dotati di una potenza di coscienza 
interiore, superna, posseggono tuttavia questa capacità, anche 
senza la detta potenza (esteriore), non altrimenti da uno 
voghin, che (nelle apparizioni da lui provocate) 81 fa a meno 
di ogni elemento cooperatore. I fratelli son quelli che sono 
stati generati da uno stesso genitore. Coloro che son con 
essi connessi fanno anch’essi parte, indirettamente, della 
« famiglia del maestro ». Questo « continuo », il quale è il 
principale, merita di essere adorato ed onorato in ogni 
occasione. 


8 . 

LO SCOPO DEI RITI D’ADORAZIONE NEL GIORNO 
DELLA NASCITA, DELLA MORTE, ETC. DEL MAESTRO 
(GURVÀDY ANTADINÀDY ARCÀPRA YO JANANI- 
RVPANAM) 

[213-216] Il giorno della nascita, dell’iniziazionc e della 
morte dei maestri, è causa, rispettivamente, del corpo, etc., 

I quali sono mezzi di conoscenza. Tenuto per un mezzo di 
conoscenza è analogamente il giorno della propria nascita, 
il quale è la causa del corpo, etc., che è, a sua volta, la 
cagione delle relative fruizioni, della liberazione e via dicendo. 

II giorno della nascita per eccellenza è poi il giorno in cui 
si è ricevuta l’iniziazione, etc., cioè la purificazione del nostro 
proprio sé, in quanto che in esso nasce il continuum cono¬ 
scitivo. Il giorno della propria morte sarà poi, anch’esso, 
fonte, per gli altri, di riti occasionali, ché, allora, uno si 
riunisce con Siva. 


81. Un esercito schierato a battaglia, etc. (J). 
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9 - 

L’ESAME DELLA MORTE 
(MRTEH PARI ICS A) 

a) Il primo apparire della vita, la morte e la disgregazione 

del corpo. 

[217-218»] Per incidenza, esporremo ora chiaramente 
qual è la natura della morte. Siva, come si sa, è onniperva- 
dente. Nonostante ciò egli entra volontariamente in uno 
stato di contrazione, da Lui stesso creato, e, in virtù del 
karma, i cui frutti sono molteplici, assume questo o quel 
corpo. 

[2i8ò-220«] Ma che cos’è questo assumere un corpo? Esso 
non è altro, io rispondo, se non il primo sorgere del respiro 
(prànana) 82 - respiro della coscienza, prima in stato di 
vuoto 83 - nel corpo racchiuso nella matrice. La sovrana 
facoltà di creare un corpo nella matrice appartiene soltanto 
a questo primo sorgere di respiro, non contratto (0 limi¬ 
tato) 8+ . E per questo si dice che il Signore è il fattore dei 
corpi, etc. 

[22oà-22i] Questo respirare, limitatosi nei (vari soffi), 
circola d’indi in poi nella solida macchina del corpo, impulso 
(preryamàna ) dalla coscienza, a modo del vento costretto in 
un mantice. Questa circolazione fa sì che il corpo racchiuso 
nella matrice si risvegli, a somiglianza di chi si riscuote da 
un sonno profondo. 

[221-224»] Di mano in mano, quindi, questo respirare 
cresce, insieme col corpo, sempre più forte e, in virtù della 
necessità karmica, si sviluppa negli organi di senso, dovuti 
a questo, che nei canali ( nàdi), vuoti - i quali costituiscono 
il veicolo dei sensi -, il tocco della coscienza [samvitsparsa) 


82. Prànana ò il respiro o vita (jivana) in tutta la sua indifferenziata 
potenzialità, non ancora differenziato nei vari « soffi » distinti, quali il 
pràna, Vapàna , etc. Vedi sopra VI, 11-15, ed il mio articolo, Alcune Tecniche 
Yoga nelle Scuole Salva RSO, XXXI, 1956, pp. 279 segg. 

83. Vedi sopra, VI, 9-11. 

84. Ossia, differenziato nei vari soffi. 
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è più intenso 85 . La (nuova creatura) quindi, cresciuta di 
corpo e di soffio vitale, - poco importa se nata o no da 
matrice 86 - comincia a fruire le varie esperienze, determinate 
dal suo karma. 

[2246-227#] Tutto ciò è dichiarato dallo stesso £iva, 
laddove, nel Gahvaratantra, dice, fra l’altro, che « a quel 
modo che, dopo fatta costruire una casa, il padrone la occupa, 
così, dopo fabbricato il corpo fa pure il Signore che in esso 
s’incorpora {delti). Questi, quando privo di attività, etc., ed 
orbato di qualità, si manifesta in guisa di una specie di 
vibrazione (sphurana) e viene tecnicamente chiamato “ dispo¬ 
gliato ” ( niskala ); e quando invece è dotato di organi di 
senso, etc., pienamente evidenti ( spinila. ), è chiamato “invi¬ 
luppato” {sakala). Tutto ciò può essere letto particolareggia¬ 
tamente nel Gahvaratantra. 

[2276-228#] Esauritesi infine le azioni (che hanno deter¬ 
minato la nascita), e corrottasi la macchina del corpo, si 
disgrega ( vighatate ) di conseguenza anche la macchina del 
respiro, sì che il corpo diventa come un pezzo di stucco. 

[2286-230#] I movimenti di contrazione e distrazione 
nelle ruote dei canali ( nàdìcakra ) funzionano all’inverso. Il 
difetto o l’eccesso dell’aria, della flemma e della bile provo¬ 
cano rottura, disseccamento, ammollimento 87 . Quello che gli 
intendenti chiamano « disgregazione » si riduce, in realtà, a 
queste cause corruttrici della costituzione primitiva. 

[2306-232#] Disgregatasi questa macchina, la coscienza 
riprende la forma di un respirare ed entra in un altro corpo 
— nato o no da matrice — determinato da un dato karma. 
Ed ecco che questo corpo si risveglia, come chi si scuote 
da sonno profondo, e, a simiglianza del precedente, ha o 
meno varie esperienze e infine muore. 


5. In altre parole, si trovano in immediato contatto colla coscienza. 

6. Le quattro classi in cui sono divise le creature sono quelle dei 
vivipari, degli ovipari, degli esseri che si generano dal vapore caldo (vermi 
e insetti) e di quelli che germogliano da un seme. Vedi, per es., Manusmrrti, 
I, 43-46. 

87. Vedi sulle forme e funzioni dei dhàtu nell’organismo e la dottrina 
classica dell'Ayurveda, S. Dasgupta, HlPh, II, cap. XIII, passim-, J. 
Filliozat in 1 . Inde Classique, II, Paris-I-Ianoi 1953, pp. 152 segg. 
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[2326-236^] Questi (momenti di) emissione, mansione e 
riassorbimento si verificano in forza del karma, e, in conse¬ 
guenza, sono dipendenti dal vario configurarsi della necessità, 
del tempo 8S , etc. La grazia divina (anugraha), che consiste 
nell’intuizione (jnapti) del nostro proprio essere nella sua pie¬ 
nezza, non può tuttavia dipendere dalla necessità carmica, etc. 
Visto infatti che la necessità, il tempo, il karma, etc., dipen¬ 
dono dallo stato di contrazione, non possono svolgere fun¬ 
zione alcuna nei riguardi della grazia, che consiste proprio 
nell’abbandono della contrazione. La grazia, per parte sua, 
si divide in forte e graduale. Ma tutto questo è già stato 
diffusamente spiegato in precedenza né v’è dunque ragione 
di tornarci sopra 89 . 

[2366-2370] Perciò, colui il cui stato di contrazione è 
bruciato dall’iniziazione (diksà) e dalla conoscenza di Siva, 
diventa, disgregatosi il corpo, Siva, né s’incarna più in altri 
corpi. 

b) La sorte di coloro che muoiono in luoghi sacri (àyatana). 

I non iniziati. La « comunanza di mondo » (sàlokya) 90 . 

[2376-2480] Alcuni muoiono nella dimora {grha) di entità 
quali sono, per esempio, i liiiga autogeni ( svayambhù ) e quelli 
costruiti da asceti 91 , veggenti, o uomini (in possesso di vera 
conoscenza) - entità discese, per volere di Siva, da princìpi 


88. I cosiddetti kancuka o corazze. Vedi sopra, IX, 167Ò-204. 

89. Vedi sopra, XIII, passim. 

90. Secondo una concezione comune i godimenti celesti sono di quattro 
specie, sàlokya, sàmipya, sànlpya e sàyitjya. Sàlokya, « comunità di mondo » 
è la residenza nel cielo, insieme alla divinità; sàmipya, « contiguità » è 
uno stato di continua residenza presso Dio; sàrùpya, « conformità » è lo 
stato proprio degli attendenti della divinità, che hanno aspetto esteriore 
simile alla divinità stessa; sàyujya, «unione» è l’entrata dell'anima indi¬ 
vidua nel corpo stesso del Dio, l’unione completa con Lui. Vedi su questi 
quattro gradi, Dasgupta, op. cit., IV, 318. Secondo il Siddhànta, i mezzi 
corrispondenti a questi quattro stati sono rispettivamente caryà, kriyà, 
yoga e jiiàna (vedi C. G. Diehl, Instrument and Purpose, Lund, 1956, 
p. 137). Di tali quattro gradi si fa cenno anche nel Sivapuràna, IV, 41. 
Il terzo grado, sànlpya, è qui omesso da Abhinavagupta. Quanto ai pel¬ 
legrinaggi ai luoghi santi ( tìrthayàtra ) il suicidio rituale in essi, etc., è 
essenziale l'eccellente studio di P. V. Rane, HDh, IV, pp. 553-S25. 

91. Il termine « asceti » (mimi) sembra qui essere sinonimo di « maestri » 
(àcàrya), cfr. sotto, st. 252. 
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(superiori). Costoro, raggiunto il mondo proprio a ciascuna 
di esse, ed iniziati dal Signore di esso, si identificano con 
Siva, senza più rinascere, dopo essere discesi o non discesi 
in un corpo mortale. Gli Autogeni, a questo proposito, sono 
di due specie, nel senso che mentre alcuni di essi sono unica¬ 
mente dediti a favorire ( amigraha ) (le creature), altri frequen¬ 
tano i luoghi loro attribuiti per assolvere particolari com¬ 
piti 92 . Gli uomini che muoiono nelle dimore di coloro cui 
(Siva) ha soltanto ordinato di favorire (gli altri), partecipano 
chiaramente del loro favore, senza reincarnarsi in altro corpo 
mortale. Gli Autogeni che assolvono determinati compiti 
non si spostano punto dai luoghi loro devoluti - tali, per 
esempio, Gauri, immersa in pratiche ascetiche nelle caverne 
Kashmire, e sempre ivi, a Dhyànoddàra 93 , Visnu, che, nella 
sua incarnazione di leone (Narahari) si slancia minaccioso 
contro i demoni che vogliono portar via la Vitastà; Visnu 
a Sàligràma 94 , o anche Siva contro (i demoni) che mangiano 
del suo, Nara e Nàràyana immersi in pratiche ascetiche a 
Badarì 95 , etc. Tutte queste divinità, occupate ad assolvere 
i loro compiti, somministrano in breve tempo, quando propi¬ 
ziate, i vari frutti convenienti alla loro natura. Coloro che 
muoiono nella dimora (dhdmarì) di queste divinità così occu¬ 
pate discendono, dopo aver avuto le (convenienti) esperienze, 
in altri corpi mortali, e, così discesi, sono incarnazioni parziali 
di questa o quella natura divina. Connaturati con essa, 
grazie all’iniziazione, alla conoscenza e alle regole discipli¬ 
nari, etc., si identificano gradatamente con Siva. Le piante 
e gli animali che muoiono nella sfera di queste due specie 
di divinità, si reincarnano in vario modo nei mondi da esse 
amministrati, secondo le loro impressioni carmiche. 


92. Nel Janmamaranavicàra di Bhatta Vamadeva ( I<STS , n. XIX) - 
una tarda compilazione kashmira- le stanze 2376-240» non sono attribuite 
TA — pure da Vamadeva ben conosciuto e frequentemente citato - ma 
ad una altrimenti sconosciuta Amrlesasikhà. 

93 - Vedi su questa località la Ràjatarangini, Vili, 1431, 1508, 1510. 
Secondo M. A. Stein, essa si trovava nella parte orientale della Valle (RT, 
Vili, 1431, nota). 

94. Un luogo sacro presso le sorgenti della Gandakf. 

95. Un luogo sacro sul Gandhamàdana, dov’era l’eremitaggio di Nara 
e Nàràyana. 
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[2480-249#] Quest’identità di mondo spetta anche agli 
uomini ordinari, non iniziati, come quelli che son privi di 
discriminazione ( viveka ). Questa privazione si deve a due 
ragioni: al non esserci fra i detti uomini (e gli animali) sen¬ 
sibile differenza e all’essere essi immersi (come le piante) 
in uno stato di incoscienza ( maudhya ) 

[2490-250#] Le piante, etc., si reincarnano come piante 
o come entità superiori. Esse non possono raggiungere lo 
stato di Rudra direttamente, bensì gradualmente soltanto. 

[2500-254#] Ché, com’è detto nelle Scritture: « In un 
luogo pieno d’alberi d’ogni sorta, frequentato da cigni e da 
anatre...» 97 . Dico quindi, secondo il Sarvajnànatantra, etc., 
quant’è, circa i vari princìpi (pura) il suolo (su cui si estende 
l’azione del linga): cento palmi per il linga alzato dal maestro, 
mille per quello autogeno, cinquecento per quello fondato 
da un Veggente (m), mille per quello stabilito da chi pos¬ 
siede la conoscenza della realtà (tattvavit). Quando un linga 
è alzato da un maestro che non possiede la conoscenza della 
realtà è d’uopo celebrare una nuova cerimonia di consa¬ 
crazione (punarvidhi), se non si vuole incorrere in una mac¬ 
chia che inquinerebbe lui e noi al tempo stesso. 

[254^-256#] « Io sono una cosa, colui un’altra e Siva 
un’altra ancora». Chi pensa così non può liberare altri né è 
liberato egli stesso, ché tutto in realtà è costituito dal Sé. 
Soltanto quindi i linga innalzati da chi possiede la cono¬ 
scenza della realtà debbono essere scelti come luogo sacro 
da chi vuole ottenere esperienze o liberazione. 

[2560-259#] Ché, com’è detto nella Ratnamàlà, « accer¬ 
tato che sia il momento fatale, colui che desidera la libe¬ 
razione non deve aver paura, ma abbandoni pure il suo 
corpo senza timore alcuno 98 ; oppure egli può o Beata, ingan¬ 
nare (e vincere) il tempo stabilendosi in luoghi di pellegri- 


96. In altre parole, a causa delia prevalenza deH’elemento rajah (come 
negli animali) e dell'elemento tamah (come nelle piante). 

97. Ignoro la fonte di questo verso. 

98. Giovandosi di particolari esercizi yoghici. Questa morte volontaria 
è chiamata tecnicamente utkrdnti. Vedi sopra, XIV, 326 segg. 


42. Abhinavagupta. 
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naggio e siti sacri Questo è quanto debbono fare quanti 
non sono yoghin: ma lo yoghin lo inganni (e vinca) attra¬ 
verso lo yoga 10 °. Colui infine che non è capace neppure di 
tale inganno, scelga, come residenza, un luogo sacro, e, in 
virtù di questa scelta, il suo inganno avrà parimenti successo ». 

[2595-260] Coloro, dunque che hanno dedicato i loro 
esercizi ai vari princìpi come la terra, etc., conseguono sol¬ 
tanto i vari poteri (siddhi) (con essi collegati). La frequenta¬ 
zione dei luoghi sacri serve invece alla liberazione. Quanto 
deve fare colui che possiede la conoscenza della realtà sarà 
esposto più avanti. Ciò che è stato detto concerne la con¬ 
dotta delle persone ordinarie. 

c) Gli iniziati. La « prossimità » (sàmlpya). 

[2615-264®] Coloro che sono stati iniziati a questo o a 
quel principio, raggiungono uno stato di prossimità ( sàmlpya) 
col Signore che a esso presiede - grazie a questo, che (le 
loro impressioni mentali) sono ad esso affini. « (Il Maestro) - 
leggiamo nel Màlinivijaya — deve congiungere (il discepolo 
a quel principio) su cui insistono, per naturale affinità, le 
sue impressioni mentali ». Fargli conseguire un superiore 
stato di purezza, sarà cura dei Signori di esso principio. Ed 
il medesimo è dichiarato anche altrove, nello Svayambhu- 
tantra, laddove si dice, tra l’altro, che « Il discepolo unito 
(dal maestro) alla fruizione che desidera e non altre consegue, 
grazie alla potenza dei mantra, i frutti desiderati» 101 . 

d) Coloro che sono insieme iniziati e forniti di conoscenza. 
L'unità (sàyujya). 

[2645-267®] Coloro che, più elevati dei precedenti, (sono 
stati iniziati nonché a questo o a quel principio, ma) ne 
hanno conoscenza e ne osservano i mantra, le regole disci¬ 
plinari, etc., entrano, dopo morti, in uno stato di unità 


99. Colui che non è capace di eseguire la utkrànti anzidetta (spiega J), 
può prendere rifugio in luoghi sacri, etc., ed ivi lasciarsi morire d’inedia. 

100. Attraverso l'anzidetta utkrànti. 

101. Queste due citazioni ricorrono anche sopra, XV, 2Ò-4, q. v. 
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(sàyujya) con Rudra. Nonostante tale stato di unione, questo 
manifestarsi (avatetra) come Rudra non è uguale per tutti, 
ma varia secondo che variano le impressioni mentali di essi. 
(Ciò in cui essi si convertono non è Rudra nella sua totalità 
ma) una parte di Rudra 102 . Ché, come s’ode sovente dire 
nei Pnràna, nel Siddliànta 103 , etc., « sebbene essi si manife¬ 
stino ugualmente come Rudra, karma ed esperienze sono 
tuttavia vari». 

[2670-269^] La natura propria di una cosa qualsiasi, 
costituita di molteplici potenze, non è un’entità a sé stante, 
diversa da esse potenze, che, altrimenti, potrebbe sussistere 
anche senza il detto insieme di potenze. (Questo principio 
universale fa intendere) perché di Rudra, il quale è un insieme 
di potenze, si manifesti (in ciascuno di essi) soltanto una 
parte: la parte capace di mandare ad effetto le operazioni 
convenienti (ai loro vari karma). 

e) Vari generi di iniziati, etc. 

[2690-272] Taluni, iniziati a princìpi inferiori e ad essi 
dediti, muoiono nella sfera di princìpi superiori. Costoro 
risiedono sì nei principi inferiori, ma automaticamente hanno 
esperienze superiori (a quelli che sono morti nei detti principi 
inferiori). Coloro invece che, (sebbene iniziati a princìpi 
inferiori), nondimeno non dedicano ad essi tutte le loro 
attenzioni, raggiungono (dopo morti) princìpi superiori. Altri 
ancora, iniziati a princìpi superiori muoiono indipendente¬ 
mente da ogni scelta cosciente, nella sfera dei princìpi infe¬ 
riori. Costoro, ciò nonostante, godono pur sempre le espe¬ 
rienze convenienti alla loro iniziazione. Il fatto che essi - 
i quali sono stati sempre devoti alla forma d’iniziazione 
ricevuta - siano morti in sfere inferiori, non si deve infatti 
ad una loro scelta consapevole, inspirata da scritture, bensì 
solo a condiscendenza all’uso comune. 


102. Essi, in altre parole, sono uniti con quella parte, amia (cioè epi¬ 
fania, incarnazione parziale) di Rudra, che è conveniente alle loro impres¬ 
sioni carmiche. 

103. Le scuole scivaite dualistiche. 
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[273] L’insegnamento di Paramesvara si riduce dunque 
a questo, che gli uomini non iniziati (che muoiono in questa 
o quella sfera) godono della comunanza di mondo, gli iniziati 
della prossimità e gli altri dell’unità. 

[274-275] Coloro che, sebbene seguaci di scuole superiori, 
non sono ad esse dediti, e, presi dal dubbio, si rifugiano, 
(in punto di morte) in luoghi sacri, non ricavano frutto alcuno 
(da questa loro elezione). Lo stesso Paramesvara si è infatti 
diffuso a dire, accennando ad essi, che vana cosa sono per 
loro l’iniziazione, la conoscenza ed il luogo del pellegrinaggio. 

[276] Se coloro che non sono stati reputati idonei, (finché 
in vita, di ricevere l’iniziazione, etc.) si rifugiano in punto 
di morte in un luogo sacro a Siva, pieni di confidenza in 
esso, (ricaveranno da questa devozione) frutto adeguato. 

[277-278] I luoghi sacri, quali fiumi, monti, laghi, etc., 
non sono i più indicati in punto di morte. Coloro che muoiono 
in essi sono destinati all’esperienze celesti. Coloro, infine, 
che, nonostante in possesso di conoscenza e di discrimina¬ 
zione, mostrano di essere, in punto di morte, pieni di zelo 
per luoghi sacri di genere inferiore, son da ritenere oscurati. 

[279-280] La colpa da cui sono inquinati a causa della 
detta offesa alla conoscenza, si estingue di grado in grado 
attraverso l’iniziazione, etc., conferita loro dai signori dei 
princìpi. Coloro invece che, pur praticandoli, disapprovano 
dentro di sé l’iniziazione, i luoghi sacri, e la conoscenza, 
son destinati ad andare, senza eccezione, nei luoghi infernali. 

[281-286] Questo interiore difetto di confidenza nella 
conoscenza, nei luoghi sacri, nell’iniziazione, etc., può essere 
riconosciuto attraverso i loro atti e parole, i quali sono di 
due specie. Quelli di essi che sorgono soltanto quando uno 
è ammalato, generati da uno squilibrio degli elementi costi¬ 
tutivi, e non sarebbero verosimilmente mai sorti senza ma¬ 
lattia, sono una semplice esperienza, (moralmente indiffe¬ 
rente). Anche se uno squilibrio degli elementi può risvegliare 
a tratti impressioni connesse con la vita ordinaria, queste 
sono tuttavia bruciate dal fuoco della conoscenza e non 
hanno modo di metter radici. Le impressioni spirituali, 
invece, che, nella persona comune, di regola non si mani- 
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festano mai quand’è in buona salute, son dovute, quando 
si manifestano nella malattia, a una caduta di potenza. La 
causa di ciò sta nel fatto che, come dice Patanjali, mentre 
d’impressioni materiali siamo impregnati da tempo imme¬ 
morabile, alle impressioni spirituali, a causa dell’esserci della 
trasmigrazione, non siamo mai stati assuefatti 104 . E questo 
è il motivo per cui si ritiene che esse siano dovute ad una 
caduta di potenza. 

[287-288] La reciproca, che cioè le impressioni materiali 
siano dovute ad un’oscurazione, è errata. Tali atti e parole, 
in verità, possono essere sì stravolti e manifestamente opposti 
alla conoscenza, all’iniziazione, ai maestri, etc., ma, eccitati 
da uno squilibrio degli elementi e non prodotti da una vera 
convinzione, son simili alle azioni compiute da chi dorma 
o sia ebro, e, in ogni modo, non mettono radici nel cuore. 

[289] La ragione per cui anche uno « svegliato », vede 
talvolta, dotato com’è di corpo, immagini di demoni, spiriti, 
serpenti, etc., - immagini che sono esperienze, suscitate dal 
karma — non è altro che questa. 

[290-291] Ciò non significa però che egli non sia un libe¬ 
rato. La morte, infatti, non è che un’esperienza, come la 
nascita e come il periodo stesso della nostra vita (stiliti). 
(Come tutte le esperienze) la morte, perciò, secondo che 
caratterizzata da sensazioni di piacere 0 dolore, è duplice. A 
quel modo quindi che, in chi ha avuto il risveglio, le varie 
sensazioni di piacere e dolore che egli ha mentre vive, non 
contrastano col suo stato di liberato - così, dico, accade 
anche nella sua morte. 

f) Gli yoghin possono sottrarsi all’esperienza della morte. 

[292-293] Coloro invece che sono yoghin, poco importa 
quale sia il principio su cui, dopo meditatolo, applichino il 
pensiero - tale principio essi raggiungono, senza timore 
alcuno. Tale è l’opinione dello Svacchandatantra, laddove è 


io.). Patanjali, YS, IV, 27: «A intermittenze, compaiono altre nozioni 
suscitate da impulsi carmici » (trad. C. Pensa, Torino, 1962). 
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detto « coloro che muoiono concentrati sull'odore» 105 . Questo 
e non altro è il frutto delle concentrazioni secondo il Mali - 
nivijaya 106 . 

[294-295] Coloro che abbandonano il corpo attraverso le 
concentrazioni, non sono soggetti all'esperienza della morte - 
non altrimenti da chi entra in un corpo altrui. Quest'espe¬ 
rienza della morte - che in costoro non esiste - è costituita 
da un'offesa dei punti vitali, dall'offuscamento dei sensi e 
da una totale tenebra mentale. 

[296-298] Lo yoghin infatti è benissimo in grado di com¬ 
piere quello sforzo mentale per cui il suo io si radica nel 
corpo altrui col conseguente trapasso della sua mente e 
delhinsieme dei soffi vitali che dipendono da essa - sì che 
infine l'insieme degli organi di senso si risvegliano nell'altro 
corpo. Le funzioni dei sensi seguono infatti la mente - a 
quel modo che quando il re delle api si alza a volo, le api 
gli volano dietro e quando si ferma esse pure si fermano 107 . 

[ 2 99 " 3 02 ] Per lo yoghin, quindi, che così trasmigra in 
un altro corpo, non si ha, nell'intervallo, confusione dei 
sensi: ve n ha bensì una leggera (stlksam), come in questo 
stesso nostro corpo 108 . Non sono soggetti a stati di incoscienza 
- così come non lo sono gli yoghin che trasmigrano in corpi 
altrui - neppure gli yoghin che trasmigrano nei diversi princì¬ 
pi. Questi yoghin sono di due specie, ossia ordinari ed iniziati. 
I primi si identificano con Siva gradatamente; gli altri in 
séguito a tale sola esperienza. Le iniziazioni che debbono 
ricevere questi yoghin sono di varie sorti - e come tali 
somministrano vari frutti - secondo la specie di congiun¬ 
zione ( yojanikà ), che può essere più o meno elevata. 


105. SvT, X, 787. 

106. Nei capp. XII e segg. 

T 07. Sull’arte di entrare in un corpo altrui, vedi M. Eliade, op. cit., 
n ° a ' 3 (P* 380) e J. Bacot, Vie de Mavpa, p. 70. Nel tantrismo buddi- 
s ico, ^ arpa fu 1 ultimo a praticare questa tecnica, che, dopo di lui, si 
perse. 

108. In questo passaggio da un corpo all’altro può verificarsi una leg¬ 
gera forma di stordimento (confusione dei sensi), come talvolta accade 
in questo stesso nostro corpo, quando una sua parte vitale sia stata colpita, 
etc. 
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g) La Morte di chi possiede la conoscenza (jnànin). 

[3°3-3°6] Quelli che possiedono la conoscenza si dividono 
in due categorie, secondo che questa conoscenza sia stabile 
o instabile. 

a) Coloro la cui conoscenza è instabile si identificano 
con Siva alla fine del corpo. Il conoscere di essi non è infatti 
ben evidente - perché unito con altre rappresentazioni men¬ 
tali - né, d’altro lato, è però sopraffatto e come sradicato 
da esse. Questo fa sì che tali rappresentazioni mentali, le 
quali si manifestano per trascuraggine finché il corpo sussiste, 
cessano necessariamente di esistere, quando il corpo vien 
meno: e, in luogo di esse, si sveglia il supremo conoscere, 
che sebbene già si manifestasse a intervalli durante lo stesso 
svolgersi delle impressioni e rappresentazioni attinenti alla 
vita ordinaria, non distrutto da esse, tuttavia, adesso, scom¬ 
parso il corpo che gli era di ostacolo, risplende in tutta la 
sua pienezza. 

[307-309] h) Coloro invece che posseggono una conoscenza 
ben esercitata sono i cosiddetti liberati viventi, i quali sono 
in ogni tempo in identità con Siva. La loro morte non richiede 
discussione alcuna. Nessuna discussione infatti ha ragione di 
essere nei loro riguardi, neppure quando stanno in questo 
mondo, poco importa se soggetti a sentimenti di piacere, 
di dolore o a offuscamento. Il medesimo accade durante la 
loro morte. Ciò è stato espressamente detto da Paramesvara 
nel Ratnamàlàtantra; ed il medesimo da Patanjali-Sesa 109 , 
che sopporta il peso dell’universo. 

h) Commento e giustificazione di due stanze rispettivamente 

tratte dal Ratnamàlàtantra e dalle Àdhàrakàrikà, st. 81. 

[310] « In mezzo a una strada, fra sterco ed orina, in casa 
d’un fuori-casta, in vilissimo luogo, in cimitero, raccolto 0 non 
raccolto in suo pensiero, chi ha il conoscere trova liberazione, 
anche alla fine ». 


109. Patanjali è solitamente considerato come un’incarnazione del 
serpente Sesa. 
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[311] La parola «anche» sta a significare che colui di 
cui si parla è un liberato vivente no ; e l'espressione « raccolto 
o non raccolto...» Tesserci di tale modo di esistere (qualsiasi 
cosa uno pensi o faccia). 

[312] « Colui che , liberatosi contemporaneamente all*acquisto 
della conoscenza , abbandoni il corpo in un luogo santo o in 
casa di gente vilissima , anche se fuor di coscienza m , raggiunge 
perfetta emancipazione 112 , senza dolore » 113 . 

[ 3 I 3 “ 3 I 5 ] In questa stanza delle Anantakdrikd Patanjali 
dichiara come il vincolo carmico, buono o cattivo, che si 
potrebbe supporre esistere anche per costui, in realtà non 
esista. L’espressione «anche se» è indicatrice di possibilità — 
di possibilità, cioè, che la coscienza non sia offesa. Nella 
morte tuttavia, uno è sempre fuor di coscienza né d’altro 
lato l’esistenza o meno di essa prima della morte è qui di 
momento alcuno. Il congiuntivo sta anch’esso a indicare la 
possibilità: «ciò invero è possibile...». La parola «contem¬ 
poraneamente» insegna che la causa della liberazione non 
è la morte. 

[316] La parola «emancipazione» è fonte d’incertezza (e 
la discuteremo fra poco). L’espressione «senza dolore» sta a 
indicare che anche il corpo il quale era fonte di diversifica¬ 
zione, è ora distrutto. 

[3 I 7"320«] Per il liberato vivente, indubbiamente, il col- 
legamento col suo proprio corpo, non è più vincolante di 
quello con corpi altrui né fa per lui — indiviso da Siva, onni- 
forme e informe a un tempo stesso - differenza alcuna 
1 essere dotato o privo di corpo. Nonostante ciò, visto che, 


no. L implicazione, in altre parole, è che «colui che ha la conoscenza 
non soltanto ottiene la liberazione alla fine, ma anche mentre è in vita » 
(J., p. 123). 


in* Lett.: « privo di memoria, ricordo» ( nastasmrtih ). 

112. Lett. « isolamento » (kaivalya). Cfr. il Jtvanmukliviveka, ed. cit. 
p. 42, kevalasyàtmcino bhdvah kaivalyam dehddirahitatà. Nel Pavamàrthasdva 
1 espressione kaivalyam ydtì è commentata kalevarapariksayàt pradhdnd- 
dikàvyakàYanavaYgebhyo' nydm cidànandaikaghanàm tiiYydtìtaYùpàm kcva - 
latdm ydti. 


11 3 * Questa stanza delle ÀdhàYakdYìlid (83) è citata anche nel fivan- 
muktiviveka, p. 46. Vedine anche il commento di Abhinavagupta stesso 
nel suo PaYamdYthasàYa. 
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sussistendo il corpo, si teme pur sempre il nascere di impres¬ 
sioni con esso connesse, si dice adesso che egli ha raggiunto 
l’emancipazione. La spiegazione di quest’espressione può, 
parimenti, essere vista in questo, che, ossia, per essere egli 
percepito da altri soggetti conoscenti (come uno di loro), 
non era da essi ritenuto differente: per cui solo adesso è 
chiamato un « liberato ». 

[3200-3241?] Ché, come è detto anche nel Trisirobhairava- 
tantra: « 11 soggetto agente, qualunque azione egli compia, 
nella misura che è dissolto (lina) nell’interno di questa cono¬ 
scenza, trascendente le percezioni dovute ai mezzi di cono¬ 
scenza, esente da ogni male, spoglia di sole e di luna, orbata 
di ciò che repelle e non repelle, onninamente stante a guisa 
di asse mediano - colui, dico, è privo di macchia. Il corpo 
materiale è il vaso, il sé è l’etere. A quel modo che, distrutto 
il vaso, non è però distrutto l’etere - così, dico, accade del 
sé, identico a Siva. Colui che ha conoscenza e libertà, può 
distendersi su tutte le cose: di esso non v’è essere né non 
essere, né configurazione, né immaginazione». 

i) Commento e giustificazione delle stanze Vili, 6, 7 e XIV, 

14, 15 della Bhagavadgità. 

[3246] Questo è appunto il concetto che il Maestro ha 
voluto esprimere nei suoi canti. 

[325-326 a] « Oualechessia lo stato cui uno pensa quando 
alla fine abbandona il corpo, questo stato uno raggiunge, o 
figlio di Kunti, sempre pervaso dal pensiero di esso. Perciò 
in ogni tempo pensa a me e combatti!». 

[3260-327??] Chi si dissolve, prevalendo il costituente 
albedine, va allora verso l’alto; e chi si dissolve (prevalendo) 
la rubedine e la nigredine nasce rispettivamente fra coloro 
che sono attaccati all’azione o nelle matrici d’esseri insen¬ 
zienti 114 . 

[3276-332»] A questo proposito, ciò che è l’oscurarsi dei 
sensi, il contrario funzionare dello sforzo respiratorio, etc., 


114. Parafrasi di BhG, XIV, 14-15. 
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non è altro che l’esperienza corporea della morte e non 
l’abbandono del corpo. Quell’istante unico, senza compagno, 
ultimo, costituito d’indifferenziato respirare, dopo il quale 
questo corpo nostro si fa come pezzo di legno o di stucco - 
questa e non altra è quella più che minima particella di 
tempo in cui si verifica l’abbandono del corpo e da esso ci 
separa, spoglia, in conseguenza, dalle varie sensazioni di 
piacere, dolore e via dicendo connesse col corpo 115 . Orbene, 
ciò che durante questa minima particella temporale uno 
pensa (smurati) grazie al risveglio di impressioni precedenti - 
risveglio che può essere causato o da forza di destino o da 
continuo esercizio, o da un avvento di potenza o da altro 
ancora - tale aspetto dell’essere egli raggiunge. Questo può 
essere caratterizzato da piacere, dolore ed offuscamento, 
privo di essi o essenziato, infine, di beatitudine. 

[33 2 ^] Perché lo raggiunge? Ma perché esso e non altro 
è ciò che egli pensa in cuor suo. 

[ 333 * 334 «] La prima cosa che si manifesta come diversa 
dalla coscienza è il nostro corpo - in virtù di una occupa¬ 
zione della coscienza 116 . Lo stato di dissoluzione connesso 
cogli elementi albedine, rubedine e nigredine, di cui abbiamo 
parlato, si riduce a questa primiera occupazione della co¬ 
scienza, caratterizzata da questo, che il corpo si manifesta 
in identità colla coscienza. 

[ 334 &- 338 a] La coscienza occupa i vari aspetti del cono¬ 
scibile dopo occupato il corpo, creato prima di essi. Questa, 
m breve, la ragione per cui il corpo è sì un semplice oggetto 

115. Secondo, cioè, dice J, si tratti di una persona ordinaria, di uno 
a cui conoscenza non c ben esercitata ( asvabhyasta ) o di uno la cui cono¬ 
scenza è ben esercitata (svabhyasta). 

-^ e stanze 333-3380 sono alquanto difficili. Apparentemente, 

. ) nnavagupta spiega qui come mai il pensiero che si verifica in punto 
1 morte (determinato, a sua volta, da quanto si è fatto e pensato in vita) 
determini un nuovo corpo. Come mai proprio un corpo e non un altro qual¬ 
siasi aspetto del conoscibile? La spiegazione di questo è veduta da Abhinava- 
gup a nc fatto che il corpo gode di una posizione di priorità rispetto agli 
a ri aspetti del conoscibile (333), nel senso che è, per natura sua, la prima 
cosa che la coscienza «occupa» ( adhisthà ), in cui, cioè, si determini (334). 
Ordinariamente, il corpo, a differenza da tutte le altre cose, è sentito come 
identico alla coscienza (336). Lo stato di dissoluzione (la morte) si riduce 
ad una nuova «occupazione» d’un corpo da parte della coscienza (334)- 
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di occupazione da parte della coscienza, ma è tuttavia diffe¬ 
rente da un pezzo di stucco - per il fatto, dico, di essere il 
primo di tutte le cose occupate. Questo manifestarsi in iden¬ 
tità colla coscienza sussiste sì, in realtà, per tutte le cose 
conoscibili, ma si sottrae alla percezione. Percepibile, per la 
ragione anzidetta, è esso solo nel corpo, permanentemente e 
senza eccezione. Questa manifestazione in identità si deve 
a questo, che la forma di memoria - variegata dalle impres¬ 
sioni prodotte dalle precedenti percezioni - che sorge in punto 
di morte, ha come oggetto, appunto il corpo 117 . 

[338^-340^] Quanto ha detto il Maestro Kallata, appar¬ 
tenente alla nostra stessa linea spirituale, che, cioè, nono¬ 
stante il corpo e gli altri aspetti del conoscibile siano sullo 
stesso piano, ciò che li differenzia è la forza del soffio vitale, 
si fa, alla luce di questo ragionamento, del tutto logico. Ché, 
altrimenti, ci si potrebbe domandare perché mai il soffio 
vitale, il quale sta anch’esso sullo stesso piano del corpo, 
dovrebbe avere, lui solo, questo privilegio 118 . 

[3406-341^.] Questa realtà ci è (implicitamente) dimostrata 
nella stanza dal participio del verbo pensare 119 . Ciò infatti 
che vien pensato prima di tutto è chiaramente il corpo, il 
quale, fra le cose occupate dalla coscienza è, come si è visto, 
la prima. 

[3416-34211] Quest’ultimo atto di pensiero, da cui procede 
la determinazione del nuovo corpo, non è perciò 120 cono¬ 
scibile alle persone ordinarie. 

[3426-34612] Il ricordarsi, (presso alla morte), di parenti, 
amanti, figli, bevande, etc., non è chiaramente connesso 
col nuovo corpo - per la semplice ragione che non è l’ultimo 

117. Tale rinterpretazione di J: cfr. sotto, 34ia-34iò. 

118. Questo privilegio compete ai soffi vitali, perché secondo Kallata, 
sono « occupati » dalla coscienza prima delle altre cose. Abhinavagupta si 
riferisce qui a tre sùtra di un’opera perduta di Kallata, i Saktisutra a) deha- 
nllddlndm sarvaéarlragrahanam; b) prànàkhyanimittadàvdhyam; c) pvCxk 
sditivi t pvànc par inaia. 

119. Vedi sopra, st. 325-326(1. 

120. Per il fatto (spiega J) che questa minima particella temporale 
segue immediatamente quella che è la morte apparente del corpo. Vedi 
sotto, p. 119. 
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momento. In certuni tuttavia può accadere che, mentre sono 
ancora in vita, si manifesti una chiara percezione concordante 
colle impressioni che si risveglieranno alla fine del corpo. Un 
esempio di ciò lo offre il Purdna 121 laddove si racconta di 
un cotale asceta, che tutto pervaso d’affetto per una piccola 
gazzella, si trasformò in gazzella. In questo caso, la causa 
della nascita successiva non è la detta percezione che è 
puramente accidentale, bensì l’impressione risvegliantesi in 
punto di morte 122 . 

[3466-349#] « Ma (dirà qui alcuno) perché si dice che egli 
pensa proprio questo e non altro?» 123 . La ragione di ciò, noi 
rispondiamo, sta nel fatto che egli è sempre stato pervaso 
dal pensiero di esso. L’espressione « di esso (stato) » implica 
questo, che egli pensa, « così sono, così sarò ». Quanto si 
medita («si vuol realizzare») è infatti l’essere di una cosa 
che ancora non è e non quello d’una cosa già esistente. La 
meditazione (realizzazione) consiste infatti nel rendere gra¬ 
datamente evidenti cose che al principio non erano tali 124 . 
Di una cosa già chiara e evidente si ha percezione diretta, 
e, chiaramente, non meditazione (realizzazione). 

[349^'35 2 «] Sebbene un neonato, un animale, un verme 
o un albero siano insenzienti, non furono tuttavia tali in 
nascite precedenti, nelle quali furono certamente coscienti e 
capaci di «realizzazione». Questa «realizzazione» è appunto 
quello che, alla fine di questo loro corpo insenziente, attra¬ 
verso un ricordare, dovuto al risvegliarsi di impressioni 
latenti, somministra loro, come frutto, questo o quel corpo. 
Nonostante siano separate da (nascite), luogo e (tempo), le 
impressioni latenti sono, infatti — come è stato detto 125 — 
immediatamente contigue; e tra esse e i ricordi v’è un rap¬ 
porto d’identità. 


121. Nel Visnupurana, etc. (J). 

122. Vedi sotto, 3496-352^. 

123. Vedi sopra, st. 332Ò. 

124. Sulla bhàvanà vedi sopra, IV, 14 e nota. 

125. Yogasutra, 4, 8. 
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j) Potere della meditazione (bhàvanà), {realizzazione). Realtà 

dei soggetti conoscenti veduti in stato di sogno. 

[352^-35311] E quindi, stante che l’esperienza (anubhava) 
segue nel suo affermarsi (la meditazione, bhàvanà), che cosa 
vieta che lo stato futuro di una cosa {bhavisyattà), anche 
inevidente, generi, meditato ( bhàvyamàna ), un altro corpo, 
adeguato al (suo proprio) continuum ? 

[ 353 ^- 358 rt ] Questo corpo siffatto si manifesta in un altro 
piano 126 , insieme coi suoi parenti, figli, amici e via dicendo 
così come accade in un sogno, in virtù delle impressioni 
latenti. « Ma (dirà qui alcuno) il contenuto del sogno non è 
percepito dai vari soggetti - figli, parenti, etc. - (che nel 
sogno appariscono) così corn’è percepito dal sognatore». Ma 
chi (io iispondo), chi ha detto che il sognatore ed egli sol¬ 
tanto vede che il contenuto del suo sogno è percepito da 
altri? L’affermazione che i vari soggetti veduti nel sogno e 
palesatisi attraverso i loro vari atti e parole non esistono 
non è confortata da alcun mezzo di conoscenza. Quando 
vediamo nel sogno gli stessi soggetti che vediamo nello stato 
di veglia, l’idea che essi sono una falsa immagine si deve 
soltanto alle parole di questi ultimi. Che mezzo, di grazia, 
ho io di accertare che i soggetti da me veduti in sogno sono 
inesistenti, non sanno dolore, non mi vedono? 

[358^-360^] Per il fatto, invero, che tutti i ragionamenti 
si basano ultimamente sulla nostra propria coscienza, anche 
l’esistenza di questi altri soggetti si basa sulla coscienza e 
non sul conoscibile. L’esistenza di un vaso, etc., si basa 
sulla coscienza e non sul vaso stesso come conoscibile: pari- 
menti 1’esistenza dei detti soggetti si basa sulla coscienza e 
non su essi stessi come conoscibile. 

k) Riassunto e conclusione. 

[3600-3610] Questo è dunque stabilito, che, cioè, tutto 
quello che è stato « realizzato » (in vita) si risveglia alla fine 


126. Lett.: «nell'altro mondo» (pare loke). 
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del corpo; ché se non fosse così il risveglio (delle dette im¬ 
pressioni mentali) sarebbe privo di ogni principio direttivo. 

[3616-362] Infatti quanto è stato detto, che, cioè, la 
creatura purificata, neirultimo istante, dalla recitazione della 
Brahmavidyà si libera - questo, dico, accade soltanto in 
forza delbintensità delle impressioni mentali precedenti 127 . 

[3626-363] Il vero senso di queste stanze è stato dunque 
esposto nella sua essenza - attraverso (banalisi delle) due 
particelle 128 , la parola fine, il verbo ricordare usato al parti¬ 
cipio, l'ultimo quarto della stanza, tutta la stanza nel suo 
insieme, la mezza stanza susseguente, e la parola « dissolto». 

[364-3660] Coloro che vogliono spiegare queste stanze a 
prescindere da quanto è stato detto, perdono inutilmente il 
loro tempo. Tutto quello che essi dicono, intercangiando il 
pronome relativo e dimostrativo, mutando la lezione, soste¬ 
nendo che le due particelle non son collocate al posto giusto 
e interpretando il verbo abbandonare come un locativo 129 - 
tutto questo non è d'utilità alcuna alla presente discussione, 
e, come tale, non lo esponiamo qui particolareggiatamente. 
L esposizione di questi falsi argomenti porterebbe solo con¬ 
fusione e tenebra. 

[3666-3660] L'essenza della dipartita da noi qui così 
esposta 1 abbiamo appresa da Sambhunàtha. In virtù di essa 
il timore della morte dilegua. 

[367] Se, appresa la natura della morte e diventati come 
dei, bevete, dopo inghiottito il veleno oceanico, il nettare che 
viene dall oceano della coscienza, sprizzato dallo spremere e 
attrarre l immota forza del cuore — allora senza dubbio v’iden¬ 
tificherete con Siva . 


vT 72 7 ‘ p u mantra vedi sotto XXX, 620-910; cfr. anche sopra, 

AIA, 400-450. 

1 ; - I28 '/t?^ pa ; r r tlCelle v& e a f >i nell’espressione yam vani rapi smaran 
bhavam (BhG, Vili, 6). * * ' 

129. Nel commento alla BhG quest’ultima interpretazione ò tuttavia 
apparentemente condivisa anche da Abhinavagupta. 
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IO. 

LE FESTIVITÀ, ETC. 130 

[368-370] Pure le feste ordinarie suscitano una specie 
di sentimento d’ebrezza, non diverso da un’onda che si levi 
nel mare della coscienza e perciò sono anch’esse non dissimili 
dai giorni d’empimento. Questo spiega anche perché simili 
ai giorni d’adempimento siano quelli in cui si guarisce d’una 
malattia, dove si sperimenta la gioia (della recuperata salute). 
Anche in essi occorre dunque celebrare uno speciale rito 
d’adorazione agli dèi. Un evento portentoso, quale un som- 
movimento di città, etc., rafforza l’idea della libertà della 
coscienza 131 , e quindi nel giorno in cui esso si verifica con¬ 
viene celebrare un rito d’adorazione speciale. 


11. 

I RITI ATTINENTI ALL’UNIONE COLLE YOGHINl, ETC. 
( YOGlélM ELAKA DIVIDHIH) 

[370^-372^] L’unione colle yogini è di due specie, secondo 
che per forza o per amore. Nella prima conviene vigilare 
sui punti penetrabili, nella seconda ci si può comportare a 
proprio talento. Ambedue le specie saranno mostrate più in 
là, in occasione dell’estrazione (uddhàra) dei mantra 132 . In 


130. Vedi sopra, 6, 7. 

131. Lett.: «della coscienza di sé». 

132. Vedi sotto, XXX, 94-98. Il termine yogini è usato in più sensi: 
a) yogini sono lett. le donne che si dedicano allo yoga, a pratiche ascetiche. 
In questo senso esse sono soventi associate ai perfetti ( siddha ), il quale 
termine non designa necessariamente i Perfetti in senso stretto, ma ogni 
persona che si è dedicata con successo a pratiche religiose; b) le yogini sono 
le donne che partecipano alle ruote ( cakra ); c) le yogini sono le potenze 
del Dio; d) le yogini sono una specie di streghe, rispettate e temute, che, 
secondo una tradizione diffusa si riuniscono i giorni XIV e Vili della quin¬ 
dicina scura. Gli individui che riescono a partecipare a queste riunioni 
son degnati di bevande alcooliche e della più elevata conoscenza spirituale 
(vedi Hevajvat., I, VII, 20; K. C. Pandey, Abhinavagupta, p. 601). 
Questa riunione ò chiamata tecnicamente col nome di mclaka. Sulle yogini 
vedi M. Th. Mallmann, AgP, pp. 169-182; M. Eliade, Yoga, pp. 260 
scgg. 
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virtù di un’unione colle yogini uno raggiunge di necessità 
la conoscenza e perciò il giorno in cui essa si invera è consi¬ 
derato un giorno d’empimento. La stessa cosa può dirsi 
d’un’unione coi membri del proprio «continuo» (spirituale). 


12. 

L’UNIONE COI MEMBRI DEL PROPRIO 
« CONTINUO » SPIRITUALE 

La coscienza che, naturata di tutte le cose, entra, a 
causa della differenza dei corpi, in uno stato di contrazione, 
ritorna, in un’adunanza, in uno stato di espansione, in quanto 
che tutti i componenti si riflettono allora l’un l’altro. L’insieme 
dei nostri propri raggi, si riflette, traboccando, nelle coscienze 
dei presenti, come in tanti specchi, e, senza sforzo alcuno, 
tutto fervente, si universalizza ( sarvdyeta ). Questa appunto 
è la ragione per cui in un convegno di molte persone che 
assistano a danze, canti, etc., (vero) godimento si ha quan- 
d essi sono concentrati ed immedesimati (collo spettacolo) 
tutti insieme e non ad uno ad uno. La coscienza, la quale 
e ricolma di beatitudine anche considerata individualmente, 
raggiunge in questi spettacoli uno stato d’unità e di conse¬ 
guenza di piena e perfetta beatitudine. La mancanza di 
cause di contrazione, quali la gelosia, l’invidia, etc., fa sì 
che la coscienza sia in tali momenti pienamente espansa, 
senza ostacoli, piena di beatitudine. Ove tuttavia uno dei 
presenti non sia tutto concentrato ed immedesimato, la 
coscienza resta offesa, come al tocco d’una superficie piena 
di avvallamenti e prominenze — in quanto che costui sta lì 
come un elemento eterogeneo. Questa la ragione per cui nei 
riti d adorazione della ruota, etc., bisogna stare attenti a 
non fare entrare alcuno che sia in una disposizione di co¬ 
scienza eterogenea, non concentrata ed immedesimata, e 
perciò, appunto, fonte di contrazione. 

[380&-381«] In una ruota giova adorare tutti i corpi 133 

r 33 - La parola « corpi », secondo J, è stata qui usata da Abhinavagupta 
per mostrare che fra corpo e coscienza non v’ò in realtà differenza alcuna. 
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dei presenti, che, penetrati in un’unica pienissima coscienza 
sono, in realtà, come il nostro stesso corpo. 

[381 £-3830] Se, per negligenza, un estraneo è riuscito ad 
entrare, il rituale iniziato può benissimo essere continuato 
insieme con lui, a patto, beninteso, che egli non entri in uno 
stato di contrazione. Costui, se colpito dal favore divino, si 
concentrerà ed immedesimerà coi vari riti, ma, se colpito 
dalla potenza sinistra e malevola del Signore, li criticherà, 
onde dopo potrà essere anche colpito 134 . 

[3836-385^] Secondo ch’è stato detto nel Picumatatantra, 
conviene, in principio, porre ogni attenzione a non far entrare 
alcuno; ma, se qualcuno è tuttavia riuscito ad entrare, 
bisogna astenersi dall’esaminarlo. Entrato poi che sia alcuno 
attaccato alle usanze del secolo, giova interrompere il rituale 
e riprenderlo più tardi. 


13 - 

IL PROCESSO DI SPIEGAZIONE DELLE SCRITTURE 
(VYÀKHYÀ VIDHIH) 

[3850-386] Dirò adesso del processo di spiegazione delle 
scritture, esposto nel Devyàyàmalatantra, etc., da Siva stesso. 

[3866-3871?:] Di maestri, come è detto in quest’opera, ve 
ne sono cinque sorta, cioè l’intendente di un (determinato) 
rituale, di un insieme di rituali, delle scritture, del conte¬ 
nuto dei trattati, del contenuto di tutte le scritture. 

[3876-388] La spiegazione di una scrittura dev’essere fatta 
da un maestro che abbia continua consuetudine con essa, 
non da altri. Se questi però fosse assolutamente irreperibile, 
essa può essere condotta da un altro maestro. Queste carat¬ 
teristiche d’un maestro, vale a dire, la conoscenza d’un 
(determinato) rituale, etc., si trovano anche nel Bhairava- 
kulatantra. 

[389] La caratteristica essenziale d’un buon maestro è 
l’essere dotato d’una piena e perfetta conoscenza. Le distin- 


134. Vedi sopra, XV, 530^1. 


43. Abhinavagupta. 
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zioni in maestro «operatore», «gnostico», etc., esistono sì, 
ma sono secondarie, e presuppongono sempre la detta cono¬ 
scenza. 

[391] Secondo ch’è detto poi nel cinquantaduesimo capi¬ 
tolo del Devyàyàmalatantra , il Dio, desideroso di manife¬ 
starsi come maestro, è solito fenomenizzarsi in dieci modi 
diversi 135 . 

[ 39 Ia " 393 ] Ucchusma, Savara, Candàmsu, Matanga, Ghora, 
Yama, Ugra, Halaliala, Krodimi, Huluhulu, furono dieci an¬ 
tichi maestri, identici a Siva. Questi, ciascuno colle sue speciali 
disposizioni mentali, presero corpo di uomo, diversi sì rimo 
dall'altro per conoscenza ed azione, ma tutti ugualmente pieni 
di Siva, dediti, tutti, alle scritture, ai riti d'adorazione, a quelli 
iniziatici, al coito, alla carne, all'alcool. Si hanno, di costoro, 
suddivisioni secondarie dovute alla presunzione, alla tranquil¬ 
lità, all'ira, alla pazienza, etc . 

[ 394 ] Conviene dunque che il discepolo avvertito, ben con¬ 
sapevole di ciò, si rivolga di regola, quando desideroso di farsi 
spiegare una scrittura, ad un maestro, che sia conoscitore 
Perfetto delle scritture, non senza averlo prima adorato. 

[ 395 - 396 ] Il Maestro, da parte sua, può spiegare la scrit¬ 
tura desiderata sia ai propri discepoli, sia ai discepoli e seguaci 
d altri, a patto, naturalmente, che siano da lui ritenuti idonei 
ad ascoltarlo. Pieno del succo della compassione, egli può anzi 
spiegarla, ad eccezione, naturalmente, dei punti vitali, anche 
ai Visnuiii, e, se possibile, anche a seguaci di dottrine ancora 
inferiori, pensando, in cuor suo, alle molteplici forme che può 
avere una caduta di potenza. 

[ 397 - 399 ] Dopo ben spalmato il terreno, conviene tracciare 
su di un seggio quadrangolare, poggiato su di un loto, tre loti. 
Tale seggio si chiama « seggio della sapienza » e misura tren- 
tasei dita. Nel loto di mezzo occorre adorare Vàgìsvarì, nei 
loti di destra e sinistra, i Maestri e Ganesa rispettivamente, 
e nel loto inferiore, il Signore dei Riti. Conviene, dopo, con 
acqua, fiori ed alimenti, giovandosi del vaso sacrificale impie- 

T 35 - se gg- Stt. 39 1 "393 sono parafrasi di un passo del Devyàyà- 
mala. 
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gaio in modo generico 136 , soddisfare e propiziare la ruota. 
Dopo fatto tutto questo, il savio può iniziare la spiegazione, 
senza trascurare la connessione (sambandha). 

[400] Il maestro deve chiarire le frasi, [dimostrandone e) 
corroborandone la consequenzialità per mezzo della connessione, 
applicandola ai successivi trattati, ai capitoli, alle frasi, alle 
parole, agli aforismi. 

[401] Egli deve far sì che le parti precedenti e susseguenti 
di una scrittura non risultino contraddittorie ed applicare quindi 
all'occorrenza i princìpi del salto della ranocchia e dell’occhio 
del leone, senza confusione 137 . 

[402] Da buon conoscente delle frasi, egli, dicendo dei vari 
argomenti, deve valersi dei sani princìpi della centralizzazione 
(tantra), della ripetizione (àvartana), dell’esclusione (bàdha), 
dell’applicazione estesa (prasanga) 138 , della riflessione (tarka) e 
via dicendo, curando di ben dividere gli argomenti l’uno dall’altro. 

[403] Tutto ciò che di volta in volta è materia di discus¬ 
sione, dev’essere da lui corroborato, con solide e forti argo¬ 
mentazioni, anche se dopo dovrà essere confutato. 

[404] Affinché i vari argomenti mettano rapidamente radice 
nella mente del discepolo, di là da dubbi ed opinioni contrarie, 
il maestro deve sradicare le tesi avversarie, non senza, tuttavia, 
averle prima [come s’è detto sopra) esposte e confortate. 

Il maestro deve valersi, nella spiegazione, di ogni mezzo 
che possa essere di aiuto al discepolo, quale l’uso di varie 
lingue, le regole logiche, la discussione (vada) la concentrazione 
(laya) 139 , la successione. 


136. Vedi sopra, XV, 146-164(2. 

137. La massima del salto della ranocchia è usata ad esprimere il 
brusco passaggio da una regola all’altra, senza gradini intermedi. La mas¬ 
sima dell’occhio del leone, basata sull’abitudine del leone di guardarsi 
davanti ed indietro il tempo stesso, consiste nel dare uno sguardo retrospet¬ 
tivo e procedere innanzi simultaneamente. 

138. Il prasanga è, tecnicamente, la singola esecuzione di un’azione 
secondaria al fine di giovare ad un’azione primaria diversa da quella da 
cui dipende. Un caso di prasanga, nella vita ordinaria, si ha, p. es., quando, 
mentre il maestro istruisce un certo allievo, vengono altri allievi, che si 
giovano così della lezione. Un esempio di tantra nella vita ordinaria è quello 
di una sola lampada, usata da molti studenti per studiare. 

139. « Un esercizio assiduo di spiegazione, riposato e risolto sugli argo¬ 
menti da spiegare » (J). 
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[406] Terminato un argomento 14 °, conviene celebrare un 
rito di soddisfazione ed adorazione circa la ruota, e, ciò fatto, 
passare ad un altro argomento, senza procedere però oltre il 
capitolo 141 . 

[407] Alla fine della spiegazione, giova chieder venia al 
Dio, congedarlo, e gettare il tutto in acqua profonda. Al prin¬ 
cipio, nel mezzo ed alla fine [della spiegazione) d'una scrittura 
occorre celebrare un rito d'adorazione speciale, a sé stante. 


14 - 

I RITI DI RIPARAZIONE 
PER UNA TRASGRESSIONE DELLE REGOLE »« 

[408-4090] Un rito d’adorazione speciale dev’essere cele¬ 
brato anche in occasione del riscatto da un trapasso delle 
regole. Anche se per chi ha superato il pensiero differenziato, 
i vari riti riparatori non hanno più significato alcuno, tuttavia 
giova che anche costui li osservi, per tutelare e favorire i 
molti che tale conoscenza non hanno. 

[4096] « Visto che a sopprimere il peccato, o Signore 
(così è detto nel Picumatatantra), è sufficiente il solo pen¬ 
siero ( smrli ), come mai è stato (qui) esposto questo rito 
riparatore? » Così interrogato dalla Dea, « È vero - rispose 
il Dio - è vero, indubbiamente, che il solo pensiero, quaggiù 
formulato una volta sola, è bastante a liberare quanti ne 
conoscono a fondo la natura da ogni genere d’azione rituale, 
tuttavia questo rito dev’essere parimenti eseguito, per tute¬ 
lare le persone ordinarie». 

[ 4 12 ] Quando infatti coloro che non conoscono a fondo 
la verità ed hanno come unico fondamento la disciplina - 
quando, dico, in essi la mente comincia a vacillare, allora 
il loro conoscere vien meno. 


14°. Un singolo aforisma, etc. (mùlasùtra ), accompagnato dal suo 
(o dai suoi) commento ed interpretazione. 

141. Nell àmbito d'uno stesso capitolo ( patella ) occorre dunque cele¬ 
brare più riti d’adorazione, etc. Vedi TS, p. 190, tatvàpi, etc. 

142. Vedi sopra, 8. Sul titolo di questo paragrafo, vedi, I, 322 (287- 
32 ja, paragrafo 28) e nota. 
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[413-414] Perciò chi abbia superato il pensiero differen¬ 
ziato né vuol più avere nulla a che fare colla realtà relativa 
[samvrtyuparata), deve evitare di mescolarsi con coloro che 
nel loro agire dipendono di continuo dalla disciplina esposta 
nelle scritture; o, se desidera tuttavia mescolarsi con loro, 
praticare i riti di riparazione affinché la mente di quelli non 
oscilli dubbiosa circa il senso delle scritture. 

[415-417] Una riparazione, che, una volta che si son tra¬ 
passate le regole, cancella il peccato è (per esempio) quella 
esposta nel Ratnamàlàtantra, rispetto ai devoti, al Ivula, 
con queste parole: « Per mezzo di quest’arma (descritta pre¬ 
cedentemente dal Signore stesso, in occasione del rito della 
mano di Siva) 143 uno si libera d’ogni peccato, eccetto che 
dall’uccisione d’una donna. Grande è la colpa derivata dal¬ 
l’uccisione d’una potenza. Inferno eterno, o Amata!» 

[4176-423#] Secondo il Màlìnìvijaya, per purificarsi da 
una trasgressione delle regole, occorre recitare la Màiini o la 
Màtrkà per trecentomila volte 144 . Nel Brahmayàmalatantra 
è detto che quando un oggetto consacrato, come il cranio, 
etc., è veduto da un profano, bisogna celebrare un rito 
di riparazione. « L’uccisore di un brahmano (così è detto 
sempre nel Brahmayàmalatantra), chi abbia contaminato il 
letto del maestro, chi abbia asportato beni appartenenti agli 
eroi o agli dèi, colpito immagini sacre, infranto liiiga, chi 
abbia trasgredito i rituali fissi, etc., mandato in malora i 
suoi propri utensili e strumenti rituali, sfigurato una potenza, 
ucciso uno yoghin o uno gnostico, trasgredito i rituali occa¬ 
sionali, è obbligato a recitare (le formule d’uso) per centomila 
volte, via via moltiplicate per due 145 . Colui che legato da 
qualche voto, vivente di poco cibo e in castità cambia di 
coadiutrice, offuscato dal desiderio, deve recitare le formule 
prescritte per centomila volte. 


143. Secondo J nel XII patala del Ratnamàlàtantra. La st. presente 
ò tratta invece dal XIV patala. 

144. MV, XIII, 17. 

145. Chi ha contaminato il letto del maestro, duecentomila volte; chi 
abbia asportato beni appartenenti agli «eroi» quattocentomila, etc. etc. (J). 
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15 - 

IL RITO D’ADORAZIONE DEL MAESTRO 
(GURU POJÀVIDHIH) 

[4236-425#] Alla fine dell’iniziazione, della consacrazione, 
e dei riti occasionali conviene di regola, giusta il Siddhayo- 
gìsvarìmatain, celebrare, l’indomani, il rito d'adorazione del 
Maestro. Il maestro da scegliere dev’essere provvisto di 
regola delle caratteristiche precedentemente elencate, essere 
un buon parlatore ( kavi ) e conoscitore del Trika. Se ha 
tuttavia questa sola qualità e non le altre dev’essere però 
abbandonato. 

[4256-43 1 #] Dopo tracciato nel mandala una svastica, e 
posto in esso un seggio d’oro, etc., conviene in esso adorare 
tutto il cammino, fino a Sadàsiva. Fatto ciò, bisogna, con 
devozione, domandare al Maestro di volerlo occupare, e, 
quivi, adorarlo coi mantra che si desidera di compiacere, 
con fiori, incensi, acqua santa, unguenti, belle vesti, offerte, 
doni di cibi, etc. Dopo adoratolo sin che lo desidera ( déàntam ), 
conviene che il discepolo lo onori colle retribuzioni d’uso, 
offrendogli, purificato, tutto ciò che possiede e financo se 
stesso. Chi, pur conoscendo a fondo la verità, non soddisfa 
il maestro colle retribuzioni d’uso, viene, da questo debito, 
ostacolato (nel senso che non raggiunge la liberazione ma 
solo stati intermedi dove ha ancora determinate) funzioni 
da svolgere H6 . « Chi non esegue il rito d’adorazione del 
Maestro (così è detto nello Skandayàmalatantra) nasce per 
cento volte in stati dov’ha ancora determinate funzioni da 
svolgere e solo dopo raggiunse la liberazione. Perciò conviene 
assolutamente offrire al Maestro una nuova retribuzione ». 

[ 43 *^] U rito d adorazione del Maestro di cui si è parlato 
precedentemente m , era infatti parte accessoria del sacrificio. 
Questo rito serve invece a soddisfarlo personalmente (indi¬ 
pendentemente dai riti svolti in precedenza). 

146. La condizione di Mantramahesvara etc (T) 

147- Vedi sopra, XXIII, 24. 
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[432] Il cibo gustato dal Maestro dev’essere quindi man¬ 
giato personalmente dal discepolo, dopo ottenutone il per¬ 
messo. Il discepolo deve quindi adorare la ruota, nei limiti 
delle sue possibilità. 

[ 433 ] Senza aver compiuto il sacrificio per il Maestro, 
tutto quanto s’è fatto è come se non fosse stato fatto. Tale 
sacrificio dev’essere perciò assolutamente celebrato, senza 
meschini risparmi. 

[434] Se il maestro, infine, non è presente, egli dev’essere 
parimenti adorato, come prima, immaginandolo, ed i beni 
a lui riservati dati agli dèi, per sacri offici, o, volendo, ai 
devoti. 

Tali i vari riti dei giorni d’empimento, dei sacri cordoni, 
etc., e, infine, quelli occasionali. 


Capitolo XXIX 
IL RITUALE SEGRETO 


Diremo adesso del rituale segreto che concerne solo individui 
di natura specialmente elevata, ad esso idonei. 


i. 

LO SPECIALE CARATTERE DEI SOGGETTI IDONEI 
A TALE RITUALE (ADHIKÀRYÀ TMA NO BHEDAH) 

[1-2 a] lutto il rituale precedente viene adesso esposto 
secondo i metodi del Kula, i quali sono adatti ad essere 
praticati soltanto da maestri e discepoli di specialissima 
elevazione. 


2. 

IL RITUALE BASATO SULLA FAMIGLIA 
DEI «PERFETTI» E DELLE LORO CONSORTI 
(SIDDHAPATNlK ULA KRAMA H) 

[2Ò-3] L essenziale di questa dottrina è stato dichiarato 
da Paramesvara nel Kramapùjanatantra « I frutti che in 
un solo mese dispensa un mantra applicato secondo la 
linea dei Perfetti non sono dai molteplici mantra (delle 
altre scuole) dispensati neppure in migliaia d’anni». 

[4] Il Kula è, di Paramesvara, la potenza, il potere, la 
superiorità, la libertà, il vigore, la forza, l’ammasso (pinda), 
la coscienza, il corpo 1 . 


1. Il termine kula, secondo il PTV, pp. 32, 33, deriva dal tema kul-, 
1 f? 1 *? e S1 8 nl l ica Sla raggrupparsi, etc. (da cui kula, famiglia) sia condensarsi 
solidificarsi ( samstyàna, Skau, 362). Mentre nel primo senso kula allude 
all insieme dei soffi vitali, degli organi di senso, degli elementi, etc., nel 
secondo senso designa lo stato di solidificazione della coscienza, il «legame». 
Vedi anche K. C. Pandey, Abhinavagupta, cit., pp. 594, 595. 
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[5] Chi vede in questa luce tutte le cose ed ha distrutto 
e superato l’insieme dei dubbi, anche il suo sacrificio è tale 
e tale soltanto 2 . 

[6] 1 utto ciò che, per corroborare questa realtà, compia 
un « eroe », colla mente, colla parola e col corpo, è, secondo 
è tramandato, un sacrificio « kula ». 

[7] Il sacrificio «kula», è senza tener conto delle varietà, 
di sei specie, secondo che abbia, come fondamento, la realtà 
esteriore, la potenza, la coppia, il corpo, il soffio vitale e 
la mente. 

[S] Il bagno, il mandala, la cavità per il fuoco, etc., la pro¬ 
iezione sestuplice e via dicendo non sono nei suoi riguardi di 
utilità alcuna, né, d’altro lato, se fatti, fonte di nocumento 3 . 

[9] « Privo dei sei mandala 4 (così è stato detto nel Tri- 
sirobhairavatantra), sprovvisto di ogni recinzione 5 , es- 
senziato di conoscenza e di conoscibile, tale il sacrificio kula ». 

[10] In questo sacrificio debbono essere dal savio adibite 
sostanze proibite dalle altre scritture, irrorate dall’ambrosia 
di sinistra 6 . 

[ II_I 3 ] «L’alcool (così è detto nel Brahmayàrnalatantra ) 
è il succo di Siva, né, senza di esso, vi possono essere fuori 
liberazioni e fruizioni. Le tre specie di esso, ottenute dai 
cereali, dal miele e dalla canna da zucchero, rispettivamente 
ritenute femminili, neutre e virili, dispensano varie fruizioni, 
più o meno elevate. Ma il fuoco supremo nato dalla vite 7 , 
tremendum ( bhairava ) 8 , di là dà ogni differenziazione 9 , è, di 
per se stesso, l’elisir (mercuriale) 10 puro, naturato di luce 


2. Cioè, un sacrifìcio Kula. 

3. Parafrasi di MV, XI, 2. 

4. Mandala, secondo J, sta qui per «ruota». 

5. Vedi sopra, XXVIII, 826-111. 

6. Nome mistico dell’alcool su di cui cfr. XV, 69 e nota. Vedi su vanta 
sopra, XV, 2y8b-2S^a. 

7. I tre tipi di alcool precedenti sono ritenuti «artificiali». 

8. Il termine bhaivavam non designa qui Bhairava personalmente, ma 
è usato nel valore etimologico di terrifico e quindi di prodigioso, straordinario. 
Vedi anche sotto, XXXVII, 42. 

9. Virile, femminile o neutro (J). 

10. Il testo del Brahmayàmala, citato da J, ha rasendrah pàvatiyakah. 
Parata, pàvada è il mercurio. Sull’alchimia indiana vedi M. Eliade, Le Yoga, 
Paris 1954, PP- 274-291. 
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beatitudine intelligenza, caro sempre agli dèi e sempre perciò 
degno d’esser bevuto». 

[14-16] « Tre (secondo che è stato detto nel Kramaraha- 
syatantra da Paramesvara) sono le cose segrete utili al 
sacrificio Kula, vale a dire il vaso contenente il liquido sacri¬ 
ficale, il luogo del sacrificio e la lampada. Il liquido sacri¬ 
ficale è determinato da un incontro colla potenza 11 ; il luogo 
consiste nel terreno, nella veste, nella “ sede ” del corpo 12 
ed è d’ordine rispettivamente sempre più alto; le lampade 
sono alimentate dal burro. Le vacche sono infatti divinità 
vaganti sulla terra. Ben consapevole di ciò il seguace del 
Kula deve consacrare ogni attenzione a queste tre cose». 

[17] Rispetto alle sostanze prescritte da Paramesvara 
- fra cui quella contenuta nel recipiente sacrificale dev’essere 
considerata la principale - non bisogna nutrire dubbio alcuno. 
Il dubbio è infatti solo fonte di nocumento. 

[18-19] Entrato dunque nell’edificio del sacrificio I3 , pieno 
di profumi e d incensi, col volto rivolto verso oriente o set¬ 
tentrione, il celebrante deve innanzi tutto purificarsi prima 
col mantra di Para e dopo colla Màiini, rispettivamente 
applicate secondo involuzione o evoluzione 14 . Questa puri¬ 
ficazione, secondo che fatta colla prima o colla seconda, 
rispettivamente ferventi e pacifiche, consiste in una combu¬ 
stione o in una nutrizione 15 . Essa, in certi casi 16 , può essere 
effettuata anche col mantra Màtrsadbhàva. 

[20-21] Nel caso che egli voglia celebrare un rito ini¬ 
ziatico, conviene che esegua la proiezione del cammino da 
purificare (desiderato). Fatto ciò egli deve purificare, per 


kiiYì^naJlnb sacrificale (1 avgha) è una sostanza speciale, chiamata 

minile^ Vedi sotto '° Stltuita * n tutto ° in parte dal seme maschile e fem- 

QprnfirìnV' P~ l ^ la del corpo » (kàyapltha) è la testa. La sede o sostrato del 

sostituito ria UnC ^ lie> in ^ caso » 1111 cranio (che può tuttavia anche essere 
sostituito da una noce di cocco). Vedi sotto, st. 26. 

1 3 . Le stanze 19-29» sono un’illustrazione di MV, XI, s-o. 

4. Dalla testa ai piedi o dai piedi alla testa, 
mipsto \ *• va ^ caratterizzata dalla predominanza del soggetto e in 

115I-145 XVll! g ir' 1 11 COntrario P er la Màlinl. Vedi fopra, XV, 

i.6‘ * l dlsce P ol ° aspira alla liberazione soltanto. Vedi sotto, st. 21 
e note. La forma di questo mantra è data sotto, XXX, 47-51. 
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mezzo della sola potenza 17 , gli strumenti del sacrificio. 
La detta Màiini, sola o racchiusa dal mantra di Para 18 o 
da quello di Màtrsadbhàva 19 è buona per tutte le azioni 
rituali. 

[22-24] 11 vaso saci'ificale dev’essere riempito con so¬ 
stanze che siano motivo 20 e frutto di beatitudine 21 . Il cele¬ 
brante, a questo proposito, grazie allo stato di identità coi 
detti mantra, deve contemplarsi identico a Bhairava. Egli 
deve quindi soddisfare e propiziare il suo proprio sé, ricolmo 
(di tutte le cose, ugualmente) presenti nelle ruote e sotto¬ 
ruote, fuori, mediante le gocce (del liquido contenuto nel 
recipiente sacrificale), e, dentro, bevendolo. Quando, essendo 
divenuti i suoi raggi così pieni, egli desidera grazie alle sue 
funzioni sensorie che stanno per traboccare, di veder tale 22 
il suo sé (anche) fuori, conviene allora che celebri il rito 
d’adorazione anche di fuori. 

[25-27] Il sacrificio dev'essere (come si è detto) 23 cele¬ 
brato dal savio su d’un panno rosso, piacevole, di dodici 
dita quadrate o anche due o tre volte più grande; su di un 
terreno cosparso di minio o coperto d’una stoffa variopinta; 
su d’un recipiente, pieno di liquidi alcoolici, che può essere 
un cranio o anche una noce di cocco; o, infine, su tutte e 
tre queste cose insieme, disposte entro un mandala. Di 
questo sacrificio descriviamo adesso la procedura. 

[270-29#] Nella regione settentrionale, cominciando da 
NE per finire a NW, occorre adorare Ganesa, Vatuka, i 
tre Maestri 24 , i Perfetti, le Yoghin! e la «sede»; nella regione 
orientale, sotto Ganesa, cominciando da essa, bisogna ado- 


17. E non, come prima, spruzzandoli colle gocce dei vaso sacriiìcale (J). 

18. Per chi aspira a fruizioni e liberazione (J). 

19. Per chi aspira alla liberazione soltanto (J). 

20. Alcool, etc. 

21. Il kundagolaka, etc. «Il modo tradizionale con cui il vaso viene 
riempito non è da noi qui esposto, per la sua segretezza e per la paura di 
andare incontro ad una trasgressione delle regole. Esso può essere appreso 
solo dalla bocca del Maestro » (J). Vedi sopra, 14-16 e nota. 

22. Cioè, pieno (J). 

23. Vedi sopra, 15. 

24. Il maestro, il maestro del maestro ed il maestro di questi. 
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rare la ruota dei Perfetti nelle quattro direzioni, sino a finir 
sotto Ganesa. 

[2gb-32a] Nella regione E è Khagendranàtha 25 insieme 
con Vijjambà, Vaktasti con Illàiambà, Yimala con Ananta- 
mekhalà. Kiirmanàtha con Maiigalà, Jaitra con Illàiambà, 
Avijita con Ànandamekhalà risiedono nella regione S. Me- 
sanàtha insieme con Kàmamangalà, Vindhya ed Ajita 
insieme con Kullàiambà ed Ajaramekhalà rispettivamente 
sono nella regione W. Macchandanàtha con Kunkunàmbà, 
e le sei coppie di principi in funzione risiedono nella regione 
N. Tale la seconda linea che va da NW fino a NE. 

[ 33 ^ 34 ] Questi sei prìncipi sono Amara.nàtha, Varade- 
vanàtha, Citranàtha, Alinàtha, Vindhyanàtlia e Gudikànàtha 
e le loro rispettive potenze Sillài, Erunà, Kunidri, Bodhài, 
Mahàlacchi ed Aparamekhalà. 

[35‘36] Questi prìncipi sono in verità meritevoli d’adora¬ 
zione. Da essi infatti discende questo «continuo » ininterrotto 
di discepoli e discepoli di discepoli, multiforme, svariato. I 
termini con cui finiscono 1 nomi (dei loro rispettivi discepoli ) 
sono bodhi, prabhu, pàda, ànanda, yogin ed avali. Tali « con¬ 
tinui ’» sono le cosiddette « correnti di conoscenza » (ovalli) 26 . 

[ 37 - 39 ] Le loro mudrà sono ordinatamente il pollice, l’indice, 
il medio, l anulare, il mignolo destro ed il mignolo sinistro. 
I luoghi segreti (chuminà) 27 sono lo dvàdasànta, la kundalini 
superiore, il centro delle sopracciglia, il cuore, l’ombelico ed 
tl bidbo. Le case (ghara), le palli 28 e le sedi (pitha) sono, per 
ciascuno di essi, cominciando da Amaranàtha, Pattilla, Dak- 
sinàvarta e 1 ripur ottura] Karabilla, Kumbhdrikà e Kàmarùpa] 
Ambilla, Bilia ed Attahàsa] Pulinda, Adavi e Devikotta] Sara- 
billa, Aksara e Daksinapifha] Adabilla, Dombì e Kaulagiri. 

2 fi ti U Klla ;S e nd ra nàtha, etc., vedi VAppendice. 

2 termine ovalli è spiegato da J con jnànapravàhah. 

ormine chummd {chomd, chummikà), che qui traduco con « luogo 
segre o » ia so itamente il senso di «segno segreto » (vedi, p. es., Hcvajra- 
tantva, ed cit., I, p. 66) o anche «nome segreto» (cosi nello SvT, XV, i, 
comm. di KR, pdribhdsikì sarnjnd). 

nr 2 P a Uì significa, secondo J, «luogo di elemosina» (sopra, 
IV, 2676, 26 8a). 
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[40] Chi, conoscendo questi segni convenzionali, gira desi¬ 
deroso di perfezioni, per le varie sedi, ottiene in breve tempo, 
dalla bocca delle yoghinì, quanto desidera. 

[41] I sei prìncipi non in funzione, e che, come tali fanno 
ascendere il seme verso l’alto ( ùrdhavaretali ) sono Bhatta, 
Indra, Valicala, Ahlndra, Gajendra e Mahidhara. 

[42] La funzione ( adhikàra ) è infatti l’effondersi (prasara) 
della forza nel cammino del Kula 29 . Dei prìncipi precedenti 
si dice che fanno ascendere il seme verso l’alto per l’assenza 
di tale effondersi. 

[43-450] Secondo il Kàlikulatantra, vi sono poi altri 
maestri e mogli di maestri, che, senza un corpo definito, 
si divertono, insospettati, con questo o quel corpo 30 , non 
appena si risvegli in loro il desiderio. In chi nasce da tale 
unione rifulge il Kula 31 . Di coloro che son nati in tal modo 
si dice, in questa scuola, che sono maestri. Questi maestri 
(privi di corpo) non debbono essere adorati paratamente, 
ma semplicemente fatti oggetto di pensiero. 

[456-46#] Nel quadrato ancora più interno, conviene 
adorare via via la Màtrkà e la Màiini, cominciando rispet¬ 
tivamente da NW e da SE, e, nella parte ancora interiore 32 , 
la ruota dei mantra. 

[466-48] La coscienza primiera che inside nel Kula, il 
quale è costituito dai mantra, dai Perfetti, dal soffio vitale, 
dalla coscienza e dai sensi e corrisponde così alla ruota, è 
qui chiamata col nome di Kulesvari. Essa dev’essere adorata 
nel mezzo in forma della dea Para o di Màtrsadbhàva, o 
anche, volendo, in forma di Paràparà o Aparà. Essa, inoltre 
può essere adorata come « solitaria » ( ekavira ) o insieme al suo 
signore. 


29. Doppio senso. La « forza » è sia l’energia intrinseca dei mantra, 
delle mudrà, etc., sia il seme; ed il « cammino del kula » è sia il canale cen¬ 
trale, etc., del discepolo, sia la matrice (J). 

30. Di uomini o donne (J). 

31. Costui è uno yoginìbhu (vedi sopra, I, 1 e nota). I versi 43, 42 a sono 
citati da KR nel suo Spandasamdoha, p. 21. 

32. Costituita da un triangolo. Le divinità adorate negli angoli E S W 
sono rispettivamente Para, etc., coi loro Bhairava. La divinità da adorare 
nel centro è Kuleévara, insieme con Kuleévarl (J). 
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[49-50] Nel caso che la potenza s’effonda rigonfia e Bhai- 
rava le vada incontro desideroso, allora ciò che uno adora, 
grazie a questo riposo nella beatitudine del congiungimento, 
è la coppia. Divinità da adorare in questo rito sono i vari 
raggi (che promanano), come scintille, dalla coscienza, la 
quale consiste nella « grande luce ». 

[ 5 1 ] Le divinità da adorare sono, internamente, a nostro 
proprio talento, dodici, sessantaquattro, quattro, e via 
dicendo. Dei raggi v’è forse numero? 33 . 

[ 5 2_ 53 ] Quattro potenze, a E, S, W, N, rispettivamente 
sono Maltesi, Vairihcì, Kamnàri, Vaisnavi. Altre quattro, a 
NE, NW, SW, SE sorto Aindrì, Yànvyà, Càmundà, Yogest. 
Uniti in coppia con queste potenze — immersi, dunque nella 
beatitudine della congiunzione — sono da adorare ordinata- 
mente gli otto (Bhairava), da Agliora a Pibana 34 . 

[ 54 ] Altre volte la ruota può essere costituita da sessanta¬ 
quattro raggi, variamente chiamati secondo le scritture. Nei 
riguardi di essi il metodo da tenere non differisce dal precedente. 
Il numero delle lampade dev essere lo stesso di quello dei raggi. 

[ 55 ] Le lampade, secondo il Ratnamàlàtantra, debbono 
essere, invece, tante quanti i fonemi. Conviene (perciò) che 
il savio numeri i fonemi della vidyà 35 che costituisce il 
principale oggetto d’adorazione. 


3 - 

IL RITUALE D’ADORAZIONE 
(SECONDO IL MÀDHAVAKULATANTRA), 
[ARCÀVIDHIH) 

[56] Il ìito d adorazione del Kula può, secondo altro meto¬ 
do, anche essere eseguito insieme con sedi, campi, etc., secondo 
che da Paramesvara è stato detto nel Màdhavakulatantra. 


fi „ ^;„^°" 0Sta " t l < l uesto .' ne ^ e tre st. seguenti Abhinavagupta esempli- 
1 gruppi di « raggi », che si possono adorare uniti in coppia. 

34 - y^ues e coppie di divinità, secondo J, sono da immaginare disposte 
su di un loto di otto petali. 

35. In questo caso, la Mulini, costituita da cinquanta fonemi. 
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[ 57 ] (Secondo questo metodo) conviene adorare, per 
ottenere fruizioni e liberazione, la tetrade costituita da 
emissione, mansione, riassorbimento e senza nome, insieme 
colle sedi ed i cimiteri. 

[58] Questo metodo - esposto da Paramesvara e su cui 
conviene volgere il pensiero - che prende il nome dalle sedi 36 
da proiettare nel corpo di noi stessi, della potenza o della 
ruota è il seguente. 

[59-63] Attahàsa nel ciuffo, Caritra nel foro di Brahmà, 
Kaulagiri nelle orecchie, Jayanti nelle narici, Ujjayini nelle 
sopracciglia, Prayàga nel volto, Vàrànasi nel cuore, Srìpìtha 
nelle spalle, Viraja nel collo, Edabhi nel ventre, Hàlà 37 
nell’ombelico, Gokarna nel bulbo, Marukosa nei genitali, 
nelle natiche destra e sinistra Nagara e Pundravardhana, 
nelle cosce destra e sinistra Elàpura e Purastira, nei ginocchi 
destro e sinistro Kudyàkes! e Sopàna, nei polpacci destro 
e sinistro Màyàpura e Ksiraka, nelle caviglie destra e sinistra 
Àmràtakesvara e Ràjagrha, nei piedi Brahmani 38 , che 
sostiene (il tutto) fin da Kàlàgni. 

[64] Il celebrante, giovandosi del solo pensiero, deve 
assuefarsi di continuo a quest’idea: « Io non sono, altri non 
è, sole potenze son io». 

[65] In questo rito non sono prescritti né giorni lunari, né 
asterismi, né digiuni. Chi sta contento alle usanze volgari 39 
arriva sempre a buon fine, in virtù del solo pensiero. 

[66] (La ruota ) 40 in questo sacrificio nonuplice, è costiUiita 
dalle nove mogli (potenze) di Màtanga, Kaiijala, Sauna, Kàr- 
muka, Carmakàrin, Dhvajin, Asthidalana, Dinvara, Cakrin 41 . 

[67] Le otto sedi (delle prime otto potenze) sono rispetti¬ 
vamente Prayàga, Varunà, Kulagiri, Attahàsa, Jayanti, 

36. In altre parole, il metodo e rituale dei pltha. Leggo plthcìkhyam 
per plthàkhye. Vedi sotto J, p. 45, 1 . 16. Sui pltha vedi sopra, XV, 820-83*7 
e nota. 

37. Alipura (J). 

38. Il cui pltha è Srìsaila (J). Questi pltha sono in tutto ventiquat¬ 
tro. Vedi sotto, 70 b, 71*1. 

39. Vedi sopra, I, 65 e nota. 

40. Vedi sopra, st. 58. 

41. Queste potenze si chiamano Màtangi, Kanjalì, etc. Vedi anche 
sopra, XXVIII, 81. 



688 


CAPITOLO XXIX 


Caritra, Àmrdtakesvara, Devìkotta. La nona sede, che sta nel 
mezzo ed appartiene alla potenza principale, Cakrini, è Hai- 
m apur a. 

[68] ( Cakrini ) spreme [ogni seme), cavandone il succo, e 
si identifica qui colla kundalini. Ella è la guida della sede che 
misura tre e mezzo, risiede nel bulbo e gira per ogni dove 42 . 

[69] Dopo così adorato tale sorger di ruota 43 , conviene, 
nel mezzo, adorare Kulesvari, e, alla fin fine 44 , Samkarsini, 
autrice di riassorbimento ed incremento. Essa può essere 
adorata come « solitaria », come unita alla ruota o come 
unita alla ruota ed in coppia. 

[706-710] In ogni regione da NE fino a N, conviene adorare 
tre sedi, cominciando da Attahàsa, congiunte colla triade 
loro appropriata che adesso esponiamo. 

[716-720] Questa triade è costituita dal cuore, dalla 
kundalini e dal centro delle sopracciglia e corrisponde rispet¬ 
tivamente ai cimiteri, albalbero (dei desideri) ed al gruppo 
delle yogini 45 . 

[726-730] Il celebrante deve accendere, alimentandole col 
burro, (ventiquattro) lampade, di otto dita d'altezza, alte 
e rotonde 4G , disposte in mezzo al terreno, nelle quattro 
regioni, sopra un panno variopinto. 

[ 73 ^- 75 #] Il celebrante può, oppure, eseguire l'adorazione 
in mezzo (alla superficie sacrificale nel modo e cogli strumenti 
che più gli aggradano) 47 . Non-dualità soltanto, non dualità, 
tale il comando di Paramesvara. I mantra, esposti nelle 
scritture del Siddhànta, dei Visnuiti, etc., sono inquinati 

42. Trascrizione di versi volutamente criptici, citati, da J. Colla «sede 
che misura tre e mezzo » si allude, forse al Kula. 

43. La ruota (cosi) sorta (J). 

44. Nella parte più interna di tutto. 

zi L ^ aaza 0SCura > parafrasi di una st. citata da J: « Il cimitero secondo 
a o naa ' del k u la delle yoghini, è il luogo del cuore, l'albero dei desideri 
la kundalini il campo delle yoghini il centro delle sopracciglia». Nella 
s . 72 ci intendo ksetrcibhavam come ciò che nasce nel campo, e di qui « al¬ 
bero ». 

46. Questa stanza è, come le precedenti, una parafrasi di due stanze 
tratte da qualche tantra, citate da J. 

47. Parafrasi, alquanto ellittica, di un verso citato da J, svakramatntu 
yajed madhye , etc. 




Luce delle Sacre Scritture 
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Il mandala secondo la scuola Kula ( TA, XXIX, 25-55). 









































































IL RITUALE SEGRETO 689 

da maculazioni, e perciò non potendo sopportare tale e 
tanto fuoco, son qui, nella non-dualità, privi di vita. 

[75 b-77] 11 vaso, la benda per gli occhi, etc., il mandala, 
i due cucchiai sacrificali, il fuoco possono benissimo esser 
lasciati da parte. Il risultato voluto sta nel vaso pieno d’al¬ 
cool. In mezzo conviene adorare (la potenza nella sua forma) 
magra. Se uno celebra questo sacrificio giorno e notte, l’indo¬ 
mani, dopo mangiato il cibo degli «eroi», i suoi mantra si 
compiono di necessità, senza fatica. In questo sacrificio 
chiamato di nome la « grande ventura » conviene recitare 
la laude delle sedi. 

[7S-79] Il savio, volendo, può oppure adorare via via 
i soli « corpi » (miirti) isolati, non in coppia, puri, trascen¬ 
denti ogni differenziazione. Opzionalmente 48 , egli, signore 
com’è del Kula e in quanto tale onniforme, egli può, dico, 
da solo, soddisfare e propiziare tutte le varie potenze, fa¬ 
cendole godere dell’accoppiamento. 

[80] Nella coscienza, la quale è naturata di luce, non è 
alcuna successione temporale. Non esiste infatti cosa che 
non sia coscienza e quindi il rito di soddisfazione non è 
vincolato da alcuna restrizione temporale. 

[81] In questo processo l'albero della differenziazione è 
stato sradicato con tutte le radici e quindi la separata elabora¬ 
zione del trono non ha ragione di essere 49 . Paramesvara, in¬ 
fatti, suole qui riposare nel regno, per dir così, delle sue proprie 
potenze. 

[82] Conviene, fatto ciò, procedere alla recitazione, 
secondo la distinzione in tre caratteristiche, etc. Tutto ciò 
è stato detto nel Yogasamcàratantra. Tale recitazione è di 
parecchie specie. 

[83-88] « La cosiddetta recitazione di tre volte centomila 
(così quivi) è quella che insiste sul sorgere, sull’incontro e 
sul riposo. La recitazione di cinque volte centomila è quella 
che insiste sul volto, sull’andare e venire, sul filo, sul cosid- 


48. Questa seconda possibilità si riferisce, come dice J, all’adorazione 
delle sole potenze (kevalaéaktipakse ). 

49. Vedi sopra, XV, 2950-312. 


44. AmiINAVAGUPTA. 
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detto cigno, sulla coppia di Siva. Le oblazioni da offrire 
sono, numericamente, la decima parte delle recitazioni 50 . 
La cosiddetta recitazione di sei volte centomila è quella 
che insiste sull’occhio, sull’andare e venire, sul volto, sul 
cigno, sul rosario, sull’unione di Siva e della potenza. La 
recitazione di sette volte centomila è quella che insiste 
sull’occhio, sull’andare e venire, sull’orecchie, sul cigno, sul 
volto, o Splendente! sulla mano e sulla coppia. La recita¬ 
zione di undici volte centomila è quella che insiste sugli 
occhi, sull’andare e venire, sugli orecchi, sul volto, sul na¬ 
scosto, sul più nascosto 51 , sul punto di mezzo dei cento 
e dei mille raggi. Anche qui le oblazioni debbono essere 
numericamente la decima parte della recitazione. Gli occhi, 
l’andare e venire, le orecchie, il volto, il vano del foro di 
brahmà, le mammelle, le mani, i piedi e le due ruote segrete 
son tutte parti che debbono essere praticate due volte 52 »• 

[89-91#] Dovechessia vada l’occhio, dovechessia vada 
la mente, il cigno, il quale consiste in un movimento di espan¬ 
sione e contrazione, dev’essere quivi esercitato due volte. 
Egli è il sé, la dea Màtrkà, Siva presente nel corpo, ed oc¬ 
corre (perciò) ritenersi dall’intrattenere questo pensiero 
( vikalpa ): «Egli è una cosa, io sono un’altra cosa». Per 
colui infatti ( yatah) che pensa (così) liberazione e fruizioni 
sono quanto mai lontane. Dopo ancora, si hanno le recita¬ 
zioni di sedici volte centomila e via di questo passo. Il soffio 
vitale dev essere oggetto dello stesso criterio. 

[92] L’espressione « in un luogo solitario » 53 designa figu¬ 
rativamente l’eliminazione di ogni rappresentazione diffe¬ 
renziata, pura e impura. Chi è in tale condizione, recita e 
celebra oblazioni naturalmente. 

[ 93 - 95 ] La recitazione è essenziata di discorso ( sanijalpa ) 
e quindi ha come sua natura propria un pensare fonico 
(nàdàmarsa). L’oblazione, secondo che si dice, è la dissolu- 

50- Cf. p. es. MvT, Caryàpàda, I, 77. 

51. La «base della nascita» ( janmddhàra) e il foro di Brahmà (J). 

52. Il soffio vitale deve circolare in esse tutte per due volte (J). 

53. Nell espressione frequentemente usata: « occorre recitare in un 
luogo solitario ». 
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zione di ciò che da esso pensiero è pensato ( àmrsta) nel fuoco 
della coscienza. Questo pensare di cui s’è già parlato, è 
naturato dalle dodici dee 54 . I due ultimi momenti di coscienza 
costituiscono, in questo proposito, l’azione dell’oblazione, la 
quale consiste nella dissoluzione. Gli altri dieci servono di 
strumento ad essa (azione). Tale la ragione per cui, secondo 
l’insegnamento di Sambhunàtha - una luna che brilla sul 
mare del Trika! — il numero delle oblazioni è dieci volte minore 
di quello della recitazione. 


4 - 

IL RITUALE CONCERNENTE L’ADIUTRICE 
(DAUTAVIDHIH) 

[96] Diremo ora del rituale segreto - esposto da Para- 
mesvara - da osservare quando il rito d’adorazione viene 
celebrato insieme con una potenza esteriore 55 . 

[97-100] « La disciplina brahmica (così è detto nello 
Yogasamcàratantra) 56 dev’essere osservata. (Ma che cos’è 
il brahman?) Il brahman è la beatitudine suprema, e, nel 
corpo, risiede in tre forme, delle quali due hanno un valore 
strumentale 57 e la terza rappresenta il frutto 58 , essenziato 
di beatitudine. Fedele seguace del brahman (brahmacàrin) 
è dunque chiamato chi osserva i tre M 59 . I vincolati che 
son di essi sprovvisti, sono sprovvisti di beatitudine. Coloro 
che sacrificano alla ruota senza questi tre M, fonti di beati¬ 
tudine, precipiteranno in un duplice inferno 60 , orrido, spa¬ 
ventevole ». 


54. Vedi sopra, IV, 123. 

55. Questo sacrifìcio è chiamato, come vedremo, col nome di àdiyàga 
(vedi sopra XXVIII, 46; sotto, 164-1660). 

56. L’insieme delle regole che si è tenuti di osservare nello stadio di 
studente (brahmacàrin), fra cui principale la castità. 

57. Carne (màmsa) e vino (madya). 

58. Il coito (maithuna). 

39. Con cui appunto cominciano le parole màmsa, madya, e maithuna. 

60. Per avere omesso di fare ciò che era prescritto e fatto ciò che era 
proibito. 
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[1006-1010] La caratteristica che deve avere la potenza 
è questa soltanto, cioè uno stato di identità perfetta {avi- 
bheditd = abheda) con chi la possiede. Tale dunque occorre 
eleggere la propria potenza. Tutte le altre caratteristiche 
- casta (bellezza, età) - sono da tenere in non cale. 

[1016-102] Questa potenza, secondo che è detto nella 
dottrina del Maestro, è triplice, cioè, direttamente, effetto, 
causa e nata insieme, in quanto che l’identità (con cui deve 
trovarsi con noi) dev’esser maggiore di quella dovuta ad 
un (semplice) vincolo di sangue o di conoscenza. Simile a 
questa è quella che è tale indirettamente 61 . Ancora per 
una volta la potenza è dunque triplice. 

[103] « Queste (così è stato riassunto nel Sarvdcdrahr- 
dayatantra) queste sono, secondo ch’è stato detto, le sei 
potenze, dipensatrici di fruizioni e liberazione ». 

[104-1060] Dai due celebranti deriva emissione e rias¬ 
sorbimento e perciò l’unione è il rito più alto di tutti. Presa 
dunque la potenza e scambievolmente adoratisi e soddisfat¬ 
tisi conviene passare all’adorazione della ruota principale 
attraverso la parte più interna {antarangakramenaiva). La 
parte più intima della coscienza è quella da cui sgorga la 
beatitudine. Questa è la ruota principale 62 . Le altre sono 
quelle secondarie. 

[1066-1070] Il nome di ruota {cabra), secondo si dice, 
è connesso colle radici kas (schiudere), cali (esser soddisfatto), 
krt (recidere) e kr (agire). Ruota è infatti ciò che si schiude, 
è soddisfatto, recide i legami ed agisce. 

[1076-1090] Anche esteriormente, il sacrifìcio è un sod¬ 
disfacimento, il quale consiste a sua volta in uno schiudersi 

6 r . Direttamente, figlia, madre e sorella; indirettamente, figlia della 
ìg ìa, madre della madre, figlia della sorella. In altre parole, la potenza 
^^ essere connessa con noi non solo per vincolo di conoscenza (sopra, 
^ ^ ^ I 94 * 212 ) ma anche di sangue. Lo scopo di queste definizioni è 

quello di mostrare come la potenza debba trovarsi con noi in un rapporto 
più completo e profondo di quello dovuto a legami di sangue e di conoscenza 
separatamente considerati. La denominazione di moglie (osserva J) è sban¬ 
dita, perché potrebbe far pensare che in questo sacrificio il desiderio ses¬ 
suale non sia del tutto escluso, come invece dev’essere. Una concezione 
simile si trova nel Hevajvatantra, II, 5, 58-60. 

62. Il cosiddetto « cuore delle yoghini ». Vedi sopra, V, 121-124. 
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(della coscienza) 63 . Questo traboccar di coscienza può essere 
provocato sia da ciò che 64 , immaginato dal possessore della 
potenza (saktimatparikalpita), penetri nelle ruote e sot¬ 
toruote, dentro il soffio vitale, sia da un cibo da cui sgorghi 
piacere e da cose esteriori, quali profumi, incensi, ghirlande 
e via dicendo. 

[iogò-nirt] La potenza ed il suo possessore debbono in 
tal modo soddisfarsi e propiziarsi, l’uno coll’altro, le sotto¬ 
ruote, colle cose ad esse appropriate, allo scopo di ottenere 
uno stato di unità colla ruota principale. « Chi segga su di un 
seggio purissimo 65 (così è scritto nel Trisirobhairavatantra) 
pur in mezzo ai sei sensi, penetra nella dimora di Rudra» 66 . 

[mò-iiga] Come nella nostra propria natura, la quale, 
in virtù delle varie fruizioni ad essa appropriate 67 , tutta si 
schiude, (si manifesti) un pensare (che intera la penetri ) 68 , 
le dee delle ruote secondarie entrano via via nella ruota centrale 
della coscienza. In coloro invece che son racchiusi in se stessi 69 , 
le dee delle ruote (secondarie della vista, etc.), lasciano la pre¬ 
sidenza del corpo e restano in disparte, per cui essi non sono 
né pieni né traboccano. 

[1130-115#] La potenza ed il suo possessore, empiuti dai 
raggi costituiti dalle divinità delle ruote secondarie e raggiunto 
così un pregno stato di forza, l’un l’altro si volgono ansii. 
Questa coppia, dove via via che s’entri nella sede superna, 
c’è scossa (ksobha) 70 che nasce, scuote ad un tempo anche 
le ruote secondarie, le quali sono allora naturate di essa, non 
separate. 

[1150-117#] In tal guisa, questa coppia dove via via è 
sparito ogni differenziato sapere - questa coppia è la coscienza 


63. Vedi sopra, HI, 2086-210; XXVI, 54Ò-55a. 

64. Baci, etc. (J). 

65. Chi, cioè, non è attaccato agli oggetti dei sensi (J). 

66. La ruota principale (J). 

67. I colori per la vista, i profumi per l’olfatto, etc. (J). 

68. Quando la nostra propria natura si sorprende nella sua intima es¬ 
senza (sv&lmacainatk&rollàse sali) (J). 

69. In uno stato di indifferenza, senza attiva partecipazione, a causa 
appunto dell’assenza dell’anzidetto pensare (J). 

70. Vedi sul concetto di « scossa », sopra, III, 82-90. 
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stessa , Vemissione unitiva , /a dimora stabile , senza supcriore , 
naturata di nobile , cosmica beatitudine da ambedue essenziata 71 , 
supremo segreto del Kula , non quiescente , non emergente , 
causa fontale d'emergenza e quiescenza. 

[1176-1190] Uaspirante a tale stato non limitato deve 
senza tregua sforzarsi di far sua la coscienza. In realtà , la 
natura della coscienza , Dea, è , infatti , illimitata. L'av¬ 

venturato che voglia entrare in questa dimora emissionale, 
illimitata , rfoz>o considerare attentamente il nascere e il dis¬ 
solversi di tale quiescenza ed emergenza , che , non essendoci 
altre parole , indichiamo con « questo », con « quello ». 

[1196-120] Queste due forme , quiescente ed emergente , 
sorgono , poi , allo stesso tempo , nella potenza e nel suo pos¬ 
sessore. La forma emergente passa dall 1 ima all'altra sede , 
quella quiescente è conclusa entro i confini del sé. Anche in 
tal caso , ambedue in realtà formano però coppia. Tale la 
descrizione della forma quiescente. 


[121-1240] « Sebbene il cogitare proprio di queste due forme 
quiescente ed emergente appartenga ugualmente ad ambedue , 
tuttavia la potenza e non il suo possessore nutre Vemissione 
a lui propria. Tale la ragione per cui nelle scritture si dice 
che la sede mezzana della potenza è [di continuò) schiudentesi. 
Ad essa solo il Maestro deve perciò provvedere a trasmettere 
il senso [arcano) del Rida ed attraverso di lei , ne/ morfo 


detto , agli uomini. Per riassumere tutto quanto è stato detto 
fin qui , il venerabile Kallatandtha , perciò disse , parlando di 
lei 72 , che è [provvista e come) purificata da una natura superiore 
assai a quella del nostro proprio corpo ». 

[1246-1260] Questa ruota centrale è stata dal Signore stesso 
chiamata col nome di «bocca della yoginl ». Questa linea spi¬ 
rituale si fonda su di essa. Da essa [infatti) è ottenuta la cono¬ 
scenza. Questa conoscenza , secondo si dice , non può essere 
messa in iscritto 73 , ma di bocca in bocca ; e /a 60000, 


71. Siva e la Potenza (J). 

72. In un opera perduta. Su Kallata, vedi Intvod., p. 17. Nelle donne, 
ossei va J, a sede mediana ( susumnd, etc.) tende a schiudersi naturalmente. 

73. Non può essere concepita per mezzo del pensiero differenziato (J). 
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secondo ch’è stato spiegato, è la ruota principale. E quel eh’è 
la propria coscienza, come potrebbe essere scritto? 

[1266-127#] Quanti poi in questi due stati emissionali 
creati, quiescente ed emergente, volgono intenti il pensiero al 
precedente stato d’emissione, s’affermano saldamente nel piano 
illimitato. 

[1276-129#] Coloro che aspirano a perfezioni, conviene che 
della emissione emergente si cibino e con essa - la quale per 
la sua contiguità alla coscienza è purissima - adorino 74 {la 
ruota delle Dee). Essa emissione dev’essere poi attinta scam¬ 
bievolmente, dalla bocca principale alla propria {e dalla propria 
a quella principale. Nelle scritture) si dice infatti (yatah) 
che essa dispensi immortalità e giovinezza, chiamata col nome 
di Rida, suprema. 

[1296-130#] Anche coloro poi che non hanno ancora otte¬ 
nuto la conoscenza 75 , ben affermatisi in questo sacrificio [basato 
sull’emissione) espansa, emergente, dopo immaginato [ed ado¬ 
rato) le divinità della ruota ottengono il conoscere desiderato. 

[1306-132] Esse son da adorare quivi, nella ruota della 
potenza, per mezzo dello stesso succo di beatitudine. Di fuori, 
nelle quattro regioni, v’è da adorare Ganesa e gli altri dèi, 
nel modo anzidetto, nel mezzo la coppia dei signori del Kula, 
nelle tre punte le Dee, c fuori, ad ogni punta, la tetrade. Il 
devoto può dunque variamente adorare via via una ruota di 
dodici raggi, di otto, di sessantaquattro ( etc.). 

[133-135#] Queste medesime divinità son parimenti da 
adorare ed esercitare nella sede del proprio corpo. Qualora 
oggetto di esercizio, per mezzo della coscienza del cuore, sia 
l’emissione quiescente, si ottiene allora Siva nella sua forma 
quiescente, simile ad un mare senz’onde. Una volta raggiunto 
tale piano quiescente, tutte le divinità che risiedono nella ruota 
{centrale) cessano da ogni funzione, immobili, sospese nel vuoto, 
spoglie di beatitudine. 


74. Soddisfino (J). 

75. Coloro che si basano soprattutto sull’azione rituale {karma), in 
contrapposizione ai precedenti, chiamati da J «gnostici» {jUànin). 
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[ I 356-i3Ó0] Le divinità che risiedono nelle ruote secondarie 
della vista, etc., e ne partecipano della natura, per il fatto stesso 
che dipendono dalla ruota centrale, sono aneli esse immerse 
in questo stato privo di beatitudine 76 , immobile, vogliose di 
beatitudine. 

[1366-1370] Tutti questi raggi dei sensi, privi di contatto 
colla suprema natura ( anzidetto ) 77 , stanno infatti immobili, 
dispogliati della loro propria natura e desiderosi ad un tempo 
di riacquistarla. 

[1376-139] Pieni di bramosia, essi, a un certo punto, rie¬ 
scono a gustare cose esteriori, pregne del loro stesso succo, e, 
raggiunto, mercé tale gustazione, questo 0 quel luogo di riposo, 
le offrono al Sé 78 . Mercé quest 1 off erta di cose appropriate, 
enfiato da pioggia di piena traboccante coscienza e generatosi 
in lui, per quest 1 empimento delle divinità delle ruote secondarie, 
una scossa di forza, anche il Signore delle ruote 79 , in base 
a quant e stato già detto, trabocca con impeto. 

[140-1410] Triplice così l 1 emissione, unitiva, quiescente, 
emergente, così detta poiché da essa la varia creazione del tutto 
si emette ed in essa dopo ritorna. Ciò è stato detto nel Tattva- 
raksana, nel Nigamatantra 80 e nel Triéirobhairavatantra. 

[1415-1420] « La cavità è la potenza, Siva è il linga, 
l'unione il piano supremo. Gli effetti dell'una e dell'altro 
emettere e riassorbire». Secondo il Gamatantra, triplice, 
dunque, remissione. 

[1426-1470] «(Dopo impartito) 81 risveglio, riposo e com¬ 
penetrazione, senza più differenziazione, alle due correnti 
spiranti su e giù fin nel punto finale, alle ruote, ai canali, 
ai soffi, alle macchine, ai nessi ed ai punti vitali, Siva 82 , nel 
corpo contenente settantaduemila canali, congiunge le due 


76. Leggo nirànande per tenànande. 

77. La coscienza nella sua pienezza (J). 

78. Cfr. sopra, m&, 112 a. 

79. Il soggetto conoscente (J). Vedi sopra, n^b ma. 

80. Il Gamatantra. 

81. Stanze, secondo J, tratte dal Trisirobhairavatantra, volutamente 
oscure e passibili di molteplici interpretazioni. 

82. Il celebrante che si è identificato con éiva (J). 
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conoscenze 83 , troncato l'andare e venire 84 continuo, onde 
sempre, con ogni sforzo, conviene insistere suH'unione, sul 
piano bhairavico. Ciò è (infatti), per ambedue 85 , ciò che ne 
illumina, in tutta chiarezza, la realtà, privo di partizioni 
e divisioni, caratterizzato dall'ottenimento di un essere 
privo di forme limitate. Per praticare questa coscienza (che 
abbraccia tutte) le cose occorre ritirarsi da tutte le cose e 
distogliere il sole e la luna 86 dalle due strade della dissolu¬ 
zione e dispersione » 87 . 

[1476-1490] Quel suono essenziato di cogitare c coscienza 
che sorge quandi uno è così concentrato e penetrato in questa 
triplice emissione, questo soltanto è qui la forza dei mantra. 
Chi, desideroso di ottenere i tali frutti anzidetti , è di continuo 
concentrato sul suo proprio mantra (ed immerso allo stesso 
tempo nel detto suono ), costui conosce veramente il prodursi 
dei mantra. 

[1496-1500] Chi voglia che le ruote secondarie confluiscano 
tutte insieme 88 nella coscienza, in unità con essa, occorre che, 
immerso in questo (suono), esegua la recitazione, già da noi 
spiegata colle sue varie caratteristiche di centomila, etc. 89 , la 
quale si compie solo in virtù del suono (nàda). 

[1506-1530] Quest'unione* secondo si dice nello Yogasam- 
càratantra, è inoltre la mudrd suprema , cara alle yogliinì . 
Nel loto che copre il mandala triangolare 90 , sempre deside¬ 
roso 91 , ve, mai scisso da esso, uno stelo 92 , la cui salda radice 
è ornata da un flore di loto di sedici petali 93 . Il fondersi, in 
mezzo al detto loto tripetale, del seme e del sangue - quando, 
confricandosi l'un l'altro, i due loti 94 che tiene stretti lo stelo 

83. Naturate del remissione quiescente ed emergente (J). 

84. J interpreta cintarci nel senso di «senza». 

85. Per 1 ’emissione quiescente ed emergente. 

86. Il soffio ascendente e quello discendente (J). 

87. I canali di destra e di sinistra (J). 

88. E non più gradualmente (kramaéah) come prima (st. 11 20). 

89. Vedi sopra, stt. 83-95. 

90. Tale loto, secondo J, è il loto della matrice ( bhagapacima ), tripetale. 

91* Vedi sopra, st. 122 a. 

92. Il canale di mezzo (J). 

93. Tanti, dunque, quanti i digiti della luna e come tale naturato di 
beatitudine, alimentatore (J). 

94. Rispettivamente appartenenti all’uomo c alla donna (J). 
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di mezzo, i raggi splendidi e pieni della luna e del sole 95 che 
stanno in mezzo ad essi si fondono nel fuoco - dà origine ad 
un germoglio, il creato 

[ I 53&- I 54^] Colui che grazie a questa mudrd, dove s invera 
l’unione della luna del sole e del fuoco, faccia suoi, dentro di 
sé, i processi di emissione [mansione e riassorbimento), stabile 
asilo d’un tratto prende nel quarto stato. 

[1540-156#] L’esperienza pensiero che attraverso otto fasi - 
Vimmanifesto, il risuono, il rombo, l’erompere, la voce, il suono, 
la fine del suono ed un murmure continuo, l’inarticolato 97 - 
sorge nella potenza e nel suo possessore, quand’essi, immersi 
in questa mudrd eterea, l’un l’altro si baciano godono giocano 
s’amano ridono, quest’esperienza pensiero, ecco la forza dei 
mantra. 

[1566-158#] Chi saldamente affermatosi in queste otto 
ruote, pratichi innata recitazione ( immerso ) nella sede suprema, 
ottiene il piano degli otto Bhairava, diviso nelle otto fasi ( anzi - 
dette) 98 . Queste otto ruote s’inverano, durante l’unione, nel- 
l’andare e venire del soffio, nella mente, nell’udito, nella vista, 
nel primo contatto degli organi, nel momento in cui essi s’uni¬ 
scono c su nella fine del corpo 

[158&-160#] Quel suono non manifesto che va dal cuore, 
fra le mammelle, attraverso la gola, fino alle labbra, chi la 
scossa cessata, l oda in mezzo alle dette ruote, raggiunge il 
nirvana. Il soniforme Bhairava, ottuplice, che ivi risiede, 
supremo, fatto di luce, di risonanza e di tatto, quest’c, secondo 
si dice, la mantrica pervasione suprema. 

[1606-161#] Questi otto Bhairava si chiamano, di nome, 
Salala, Niskala, Sùnya, Kdlddhya, Khamala, Ksapana, 


95 - Il seme ed il sangue. Il fuoco rappresenta il soggetto conoscente, 
il superamento dei contrari (J). 

96. Creato, creazione, emissione (systi). 

97 - Questo otto stadi fonici sono da J identificati con Vardhacandvci, 
la mrodhikà, il nàda, il ndddnta, la éakti, la vyàpini, la samanà e 1 ’unmanà, 
su di cui vedi sopra, VI, 161 e nota. 

98. Questi otto Bhairava sono qui la personificazione di queste espe¬ 
rienze foniche, che, corrispondendo ognuna ad un dato stato di coscienza, 
son state in conseguenza ipostatate in altrettanti soggetti conoscenti. Vedi 
sopra, Vili, 3686-373^. 

99. Nello dvàdasànta (J). 
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Ksayàntastha e Kanthyosthya 10 °. Tale la pervasione della 
Mezzaluna fino alla Transmentale. 

[i6ii-iÓ2rt] Chi, qualsiasi azione faccia, tiene la mente 
fissa su questa pervasione, si trova in un continuo stato d’unione, 
è un liberato vivente, diventa il supremo Bhairava. 

[162Ò-163] Coloro il cui corpo, nel grembo materno, fu 
procreato durante una tale unione, sono chiamati col nome 
di « figli delle yoghini ». Costoro sono spontaneamente, ricetto 
di conoscenza, (identici a) Rudra. Secondo il Viràvalitantra, 
chi è tale è già uguale a Siva, fin da quando sta ancora nel 
grembo materno. 

[164-166#] Tale sacrificio è chiamato col nome di àdiyaga 
vuoi perché da esso è presa ( àdà -) l’essenza 101 , vuoi perché 
è il sacrificio principale ( adì). Il Signore ne ha lodato la 
natura in varie scritture, quali, ad esempio, in talune parti 
del Viràvalitantra, del Hrdayabhattàrakatanlra, del Kheca- 
rìmatatantra, dello Yonyarnavatantra, del Siddhayogesva- 
riniatam, dell’ Utphullakamatatantra, del Nirmaryàdatantra, 
del Caryàkulatantra. 


5 - 

LA PROCEDURA DELLA DOTTRINA SEGRETA 
(RAHAS YOPA NISA TKRA MA H) 

[166Ò-168] La mercé di questa coppia 10 -, non vincolato 
da voti ed esercizi yoghici, il Maestro, volto (ad essa) inin¬ 
terrottamente il pensiero, tutto dedito al « primo sacrificio », 
può rispettivamente proiettare sul corpo della potenza e 
sul suo proprio la vidyà ed il mantra (desiderati), meditando 
come il loto (della potenza) risplenda in modo di luna ed il 
suo sé sfolgori come il sole; ed ivi stesso fondere queste due 
«sedi» 103 , costituite dalla vidyà e dal mantra. 


100. Questi stessi nomi ricorrono anche nello SvT, V, 1194. 

101 La coscienza nella sua realtà, l’ambrosia (J). 

102. Forse Abhinavagupta non si riferisce qui, come vorrebbe J, al 
mantra ed alla mudrà sopra esposti (147^-1500), bensì alla potenza ed al 
suo possessore. Su questi altri sacrifici vedi sopra, 7. 

103. Pitha. In questo caso, realtà, etc. 
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[169] Questo metodo, per la sua segretezza, non viene 
da me esposto con perspicue parole. Chi ne fosse curioso, 
può apprenderlo dalla lettura delle sopraccennate scritture. 

[170-173] (Il corpo) su cui tutti, sempre, insidono, pre¬ 
sieduto dal Dio, presieduto dalla Dea, (il corpo soltanto) 
è la ruota suprema, manifestatrice, nel sacrificare della Dea, 
etc. (di fruizioni e liberazione). Il corpo e non altro è il litiga 
supremo, essenziato da tutti i princìpi, benigno (Siva), 
frequentato dalle ruote degli dèi ( dcvatàcakra ), il luogo 
d’adorazione supremo. Esso e non altro è il mandala principale, 
costituito dai tre tridenti, dai loti, dalle ruote e dai vuoti 104 . 
In esso ed in esso soltanto conviene sempre adorare la ruota 
delle divinità, esternamente ed interiormente. Esso, dopo 
cogitato i mantra desiderati, dev’essere toccato cogli umori 
nati dalla (ruota principale) 105 , pregni di beatitudine, se¬ 
condo i due metodi di emissione e riassorbimento 106 . 

[174-1:75] Risvegliato così violentemente, per mezzo di 
questo contatto, le ruote della coscienza 107 , e soddisfatto 
tutte le divinità, il signore di esso (corpo) 108 raggiunge (così) 
la dimora suprema. (Nel medesimo tempo queste divinità 
che risiedono sul corpo) conviene soddisfarle con tutte quelle 
sostanze atte a dischiudere il cuore, secondo ch’è stato già 
detto a proposito del sacrificio posteriore 109 , e, internamente, 
colle cogitazioni appropriate. 

[176] Nella casa divina del corpo v'adoro , mio Dio e mia 
Dea , giorno e notte! V'adoro lavando di continuo il fonda¬ 
mento terrestre cogli spruzzi dell'essenza del mio stupirsi! 
V adoro cogli spontanei fiori spirituali che esalano innato 


104. Vedi sotto, XXXI, 28. 

105. I] kundagolakci, etc. 

106. Intendo secondo i processi d’evoluzione ed involuzione (dalla 
testa ai piedi c dai piedi alla testa). « Attraverso il processo dell'emissione 
quiescente ed emergente » (J). 

107. Per il senso occorre, secondo me, leggere °cakras invece di °cakrcirn 
o intendere tutta 1 espressione in modo avverbiale, connettendola con 
l abbate. 

108. Il maestro, il celebrante. 

109. Vedi sopra, XXVI, 546, 55 a, 61 b, 62 a (J). Il sacrifìcio posteriore 
è in realtà esposto nel cap. XXVIII, 826-111. 
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profumo! V’adoro colla preziosa urna del cuore, colma d’am¬ 
brosia beatifica, giorno e notte! 110 

[177] In varie scritture quali il Vìràvalitantra, il Nirma- 
ryàdatantra, etc., questo sacrificio (concernente il corpo) è 
stato da Siva lodato come il supremo. 

[178] Volendo, tutte le divinità, invece che nel corpo 
possono essere vedute nel soffio vitale. L’adorazione dev’es¬ 
sere dal maestro eseguita nel modo anzidetto. 

[179] Il rito di soddisfazione e propiziazione di queste 
divinità, insidenti nel soffio vitale, dev’essere eseguito me¬ 
diante la ruota lunare del soffio discendente ( apàna), pene¬ 
trante attraverso i vari fori, quali quello di Brahmà, le 
narici, etc. 

[180] Chi soddisfa in tal guisa le divinità, attraverso 
questo processo respiratorio, ottiene in breve, per grazia 
loro, conoscenza e perfezioni. 

[181] La ruota delle divinità può, oppure, essere sod¬ 
disfatta dal savio come stante unicamente nella coscienza. 
Questo si ottiene offrendola ad essa, grazie al metodo d’una 
offerta totale. 

[ i 82- i 86«] « Sfolgorante come il fuoco della fine degli 
evi, vedi, nel corpo, una pira, dove tutti (i vari soggetti) 
si dissolvono, dove i diversi princìpi sono bruciati. Chi en¬ 
trato in questo supporto di tutte le divinità in , in questo 
cimitero deserto, luogo di diporto di perfetti e yoghini, non 
giunge a perfezione? Cimitero spaventevole, pieno eh pire 
senza numero, terrificante, tramonto di tutti i corpi, cosparso 
dalla luce dei suoi propri raggi uz , senza più coltre di tenebre, 
privo di ogni pensare differenziato, dov’è beatitudine solo». 
Così è stato detto da Bhairavi nel Vìràvalitantra. 


no. La medesima st. ricorre nel cap. XXVI, 64. 
ih. Il corpo. 

112. Le divinità della vista, etc. 
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6 . 

L’INIZIAZIONE (DlKSÀ) 

[i86ò-i87a] Celebrato così dapprima il sacrifìcio, il Maestro 
può a tale metodo iniziare chi, fra i suoi discepoli - uno in 
centomila! - è adatto a tali riti U3 . 

[187(1-1920] Spruzzatolo, dunque, colla potenza di Ru- 
dra 114 , egli deve innanzitutto, porlo dinanzi al Dio. Guardato 
quindi le sue braccia, deve infiammarle colla potenza di 
Rudra, e, giovandosi di essa stessa, dargli nelle mani, unte 
di unguenti odorosi, il fiore. A questo punto, dopo resele 
senza appoggio 115 , deve così pensare, com’esse siano attirate 
dalla potenza di Rudra, che infiammata, svolge l’ufficio d’un 
gancio. (Il discepolo) grazie a questo rito, prenderà da sé 
il panno, si benderà gli occhi, e farà spontaneamente cadere 
il fiore, (sì che il maestro), in base alla caduta, possa determi¬ 
nare la famiglia cui appartiene. Dopo di ciò, toltagli la benda, 
deve farlo inclinare ai suoi piedi ed adorare sulle sue mani 
e sul capo la ruota delle divinità. Queste debbono essere 
immaginate come mosse o motrici 116 , secondo che siano 
attirate o attirino. 

[192Ò-195] Secondo ch’è detto nel Ratnamàlàtantra, 
(il maestro) deve applicare l’arma del comando (codanàstram), 
costituita dall’ombelico KS racchiuso dal bastone R, ornato 
dall’ornamento e dalla gamba di sinistra, 0 , AU, e dalla 
natica M - sulla mano del discepolo, la quale tiene il fiore, 
sicché essa, presa da un movimento inconscio (stobha), cade 
da se stessa sul capo 117 . Questo della mano di fSiva è un 
lito di per se stesso fornito d’immediata dimostrazione 118 . 
In base a questo medesimo metodo u9 , il Maestro deve far 

113. Le stt. 1870-192» sono una parafrasi di MV, XI, 17-21. 

114. La Màiini racchiusa da Para e da Matrsadbhàva (J). 

115. Come morte, prive di vita (J). 

116. Nelle mani come «mosse» ( prerya) e nel capo come «motrici» 
(prcraka) (J). 

117- Cfr. MV, XI, 220. 

118. Cfr. MV, XI, 226. 

119. Il metodo del lancio del fiore [MV, XI, 240, 256). 
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sì che il discepolo prenda il riso sacrale e la bacchetta per i 
denti. La caduta di essa si svolge nello stesso modo di prima. 

[i96-i98«] Il maestro, in virtù di questo movimento 
inconscio della mano, dalla presa della benda per gli occhi 
fino a quella della bacchetta per i denti, è in grado di ac¬ 
certare se la caduta di potenza da cui è stato colpito il disce¬ 
polo sia forte, debole, etc., secondo cioè che tale sia il movi¬ 
mento. Il discepolo a questo punto, è degno d’esser chiamato 
un regolare, secondo ch’è detto nel Màlinivijaya 12 °, appunto 
in virtù del movimento della mano. Com’è detto anche nel 
Bhogahastakatantra , «uno diventa un “regolare” per virtù 
del movimento inconscio della mano». 

[1986-200] Il Maestro, secondo un altro metodo, può 
dare al discepolo il riso sacrale, irrorato dall’ambrosia di 
sinistra 121 . Se egli lo prende con sicurezza, senza esitazioni, 
ha allora superato inàyà, e fa parte della famiglia delle 
potenze 122 . Se invece egli lo prende tremando, è allora un 
«regolare», idoneo alla recitazione delle scritture, etc., e, 
solo in un secondo tempo, mercé la purificazione del cammi¬ 
no e la scrupolosa osservanza delle regole, giungerà a per¬ 
fezione. Tale l’opinione espressa nell'Ànandesvaratantra. 

[201-202] Quando invece il maestro vuol fare del discepolo 
un figlio spirituale, deve allora celebrare l’iniziazione (vera 
e propria). Secondo ch’è stato detto nel Ratnamdldtantra, 
conviene che il Maestro proietti la Màiini, tutta sfolgorante, 
fino al ciuffo. (Il discepolo) in virtù di tale proiezione, cade 
(a terra). Il procedimento da tenere in quest’iniziazione è 
il seguente 123 . 

[2026-208] Innanzi tutto occorre sul discepolo, conve¬ 
nientemente spruzzato (d’acqua benedetta), proiettare il 
cammino da purificare, di cui si è già detto 124 . Il maestro 


120. MV, XI, 27 b. 

121. Vino, etc. Vedi sopra, st. io. 

122. È una parziale incarnazione di Bralimi, etc. (J). 

123. Le stt. 202ò-2ii« sono una parafrasi di MV, XI, 29-39. Le stanze 
29-32 a sono citate nel commento al Mrgendràgama (Kriy&pàda, patata 
8, ed cit., p. 176) come esempio di iniziazione estremamente abbreviata 
(samksiptatara), priva di nascite, etc. 

124. Vedi sopra, XVI, 94Ò-96 etc. 
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deve quindi meditare come una potenza, accesa e fervente - 
in cui egli stesso è tutto immerso e concentrato - scorra dai 
piedi alla testa del discepolo, seduto diritto davanti a sé, bru¬ 
ciandone i legami. Assisosi quindi 125 accanto a lui, egli deve 
meditare com'essa bruci via via (ogni cosa), cominciando 
dalle inferiori 126 fino alle superiori. Bruciato in tal modo, 
così com'è stato detto prima 127 , tutti i princìpi, etc., da 
purificare, bisogna quindi pensare com'essa potenza si dis¬ 
solva in Siva, dispogliato o avviluppato 128 . Applicata dallo 
yoghin al cammino 129 , essa alimenta le cose ad essa stessa 
omogenee 130 e brucia tutto ciò che è da essa diverso ed ete¬ 
rogeneo 131 . La potenza di Rudra penetrando così, secondo 
la maggiore o minore intensità della caduta di potenza, 
nella coscienza, nell'etere, nel soffio vitale, nei corpi interno 132 
ed esterno del discepolo, purificato dall'anzidetta potenza 133 , 
ingenera rispettivamente gli effetti seguenti, ossia (una sensa¬ 
zione di) beatitudine, il salto, il tremore, il sonno, e la vibra- 
tività, che concerne il corpo 134 . 

[209] Una volta che il discepolo, i cui legami son stati 
così paralizzati, è stato congiunto con Siva, conviene che 
il Maestro gli faccia un'emissione di princìpi puri, affinché 
egli possa fruire del karma restante 135 . 

[2io-2iia] Nel caso poi che non si sia, nel discepolo, 
verificata tale penetrazione 136 , occorre che il Maestro lo 
bruci, fuori e dentro, colla potenza anzidetta 137 ; egli così 
cadrà a terra. Qualora tale penetrazione non s'inverasse 


125. Dopo che (il discepolo) si è rialzato (J). 

1 1 p ome sentiero da purificare, si è scelto, p. es. quello delle kalà, 

la kala inferiore è la «cessazione» e quella superiore quella «di là dalla 
pace » (J). n 

127. Vedi sopra, XVII, 76-64. 

128. Secondo che il discepolo sia un figlio spirituale o un adepto. 

129. Il sentiero della susumnà, la sede di mezzo (T). 

130. La coscienza (J). 

I 3 I - Le maculazioni, etc. (J). 

132. La mente e il puryastaka (J). 

* 33 - Quella meditata dal Maestro. 

134. Vedi sopra, V, 107. 

135. Altrimenti, morrebbe sull'istante. 

136. Da parte della potenza di Rudra. Vedi sopra, 207, 208. 
r 3 7 - Vedi sopra, 202, 203. 
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neppure in tal modo, conviene che il Maestro (rinunci a 
iniziarlo e) lo lasci andare, come una pietra. 

[2iib-2i2a] Dirò adesso d’un rito iniziatico fornito di 
dimostrazione, insegnatomi dal savio Sambhunàtha, (di me) 
soddisfatto, ed occorrente nel Tantrasadbhàva. 

[212Ò-213] Ciascuno di questi tre gruppi sillabici, composti 
dal nettare S il fuoco R il vento Y; dal lento D, l’altro DH, 
il tempo M, il fuoco R, il vento Y; del fuoco R, la luna S, 
il soffio H, la cima KS, il fuoco R, il vento Y; ed uniti tutti 
e tre colla sesta vocale U, è detto essere fattore di paralisi. 

[214-216] Il Maestro, su tutto il corpo, deve proiettare 
il cosiddetto seme della potenza. Nella ruota del cuore dev’es¬ 
sere poi proiettato il mantra H, ornato dalle dodici vocali, 
e in mezzo ad esso, la coscienza, simile ad una rosa. Il Maestro 
deve quindi meditare come questa ruota sia spinta dal vento 
Y e tutta fiammeggiante del fuoco R, e recitare il mantra 138 , 
intramezzandolo col nome dell’iniziando 139 . Il discepolo, 
con questo metodo, è, sull’istante, colpito da paralisi. 

[217-218] « Egli vede, o Dea, il suo sé congiunto uno 
dopo l’altro coi vari princìpi, sin che non raggiunge la suprema 
realtà; ed allora egli più non vede. Grazie a questo metodo, 
egli vede il cammino tutto intero o acquista, sull’istante, 
(la conoscenza di) tutte le scritture». 

[219-220] Per chi manifesta tale disposizione, lo yoghin 
esperto deve celebrare un’iniziazione che lo congiunga al 
principio desiderato, grazie all’esercizio di esso principio 
stesso 14 °. All’aspirante alla liberazione che è stato così 
iniziato, conviene poi che sia insegnato il sacrificio secondo 
il metodo Kula, insieme coi cinque stati, affinché possa 
adempiere alle regole post-iniziatiche. 

[221] Il sacrificio del Kula, basato sulla bocca delle 
yoghini, viene all’iniziato insegnato, affinché la sua coscienza 
permanga indefettibile negli stati di veglia, etc. 


138. Uno dei tre gruppi sillabici precedenti (J). 

139. Il mantra, il nome, il mantra di nuovo, etc. etc. (J). 

140. Questa e la seguente stanza sono una parafrasi di MV, XI, 40, 41. 
L’esercizio di cui è qui questione consiste in concentrazioni (dhdranà) sui 
relativi principi. 


45. Abhinavagupt.v. 
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[222-223] Nello stato di veglia 141 possono essere adorati 
tutti (i mantra), nel sogno il mantra prescelto, isolatamente, 
nel sonno profondo il mantra radice, incrementato delle sue 
proprie potenze, ad esclusione (di altri) 142 , nel quarto stato 
la sola signora del Ivula e nient’altro ed infine nello stato 
trans-quarto il signore del Kula. Tale lo svolgersi dell’adora¬ 
zione per coloro che son pieni delle loro proprie potenze. 

[224] All’iniziato il Maestro deve esporre inoltre i cinque 
stati, già da noi descritti 143 , dal Corporeo fino al Tutto¬ 
trascendente, insieme colle relative suddivisioni. 


7 - 

LA CONSACRAZIONE 
(. ABHISEICA) 


[225-229] Nei riguardi di un adepto desideroso di fruizioni 
conviene poi che il Maestro celebri accuratamente la cosid¬ 
detta consacrazione yoghica 144 . Dopo sacrificato senza ri¬ 
sparmio al Dio il Maestro deve empire di burro otto lampade 
ed accenderle. Queste debbono essere d’oro, etc., senza 
difetti 145 e munite di stoppini di color rosso. (Tali lampade) 
debbono essere quindi adorate per mezzo degli otto kula 146 
e così pure, nella conchiglia, ricolma d’ambrosia beatifica, 
i due Signori del Kula. Per mezzo di essa conchiglia, egli 
deve quindi aspergere il discepolo, giovandosi dell’anzidetto 


. I41 ‘ Q“ e5te due stanze hanno l’aria di esser tratte da qualche tantra 

(non pero dal MV). 

_ .T 42 ' Gli . altri ” s< ? n o i mantra che formano il «seguito». Il «mantra 
c ice » e qui costituito, secondo J, dalla triade dei Bhairava, insieme 
colle potenze Para, etc. (J). 

143 - Sopra, X, 22 yb segg. Vedi MV, II, 36-46. 

144. Le stanze 225-232 sono una parafrasi di MV, XI 42-47. 

145 - Cfr. MV, X, 3 a. ' * 

146. Manti a particolari. Il testo del MV è qui leggermente diverso. 
^ accensione delle lampade è in esso apparentemente combinata con una 
operazione mantnea (bodhana) fatta per mezzo degli otto kula. Mi sembra 
pero c ìe 1 testo di Abhinavagupta non consenta qui quest'interpretazione: 
vedi p es. sotto, a proposito delle sessantaquattro lampade, dov’è chiara- 
(^ ! / )° C C ^° C * ie esse debbono essere adorate per mezzo dei sessantaquattro 
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metodo della mano di Siva. Il discepolo, per parte sua, 
deve dopo curare di mandare ad effetto i mantra (confidatigli). 
Volendo celebrare la consacrazione per un maestro - il rito 
cioè che somministra al discepolo l’idoneità al magistero - 
il Maestro deve procacciarsi sessantaquattro lampade, in¬ 
sieme con focacce, etc. Esse lampade debbono essere adorate 
coi sessantaquattro (kula) e, in mezzo, come prima, i due 
Signori del Kula. Attraverso il detto metodo della mano 
di Siva, deve essere quindi asperso anche il Maestro. 

[230] Una volta che essi due son stati così aspersi son 
conosciuti (ed onorati per maestri) da tutti gli yoghin. Di 
essi due, il Maestro è colui che dispensa la liberazione 147 . 

[231] Il senso implicito di quest’ultima frase è il seguente, 
che cioè colui che da adepto è diventato Maestro dispensa 
perfezioni e l’altro invece la liberazione 148 . 

[232] Ad essi due (l’iniziando) deve esporre tutto il suo 
conoscere, (che può essere) di tre specie 149 , e dare il suo 
proprio consenso alla celebrazione dei riti iniziatici, che essi 
celebreranno per lui. 

[233-235] Secondo ch’è detto nel Vìràvalibhairavatantra 
v’è un’altra forma di consacrazione, considerata (dai nostri 
maestri come) la consacrazione suprema, fatta per mezzo 
di pieni vasi (interiori), senza vasi esterni. Le otto (lampade) 
son qui costituite dalle sei forze causali più Siva Supremo 
e Bhairava. Il maestro vedendo come ognuna di queste sei 
forze causali sia essenziata da tutte le altre 150 e facendo 
sì che tale universalità sia presente anche in se stesso, deve 
passare ( samkram ) 151 in tutti i vari organi di senso (del 
futuro maestro). 


147. MV, XI, 46. 

148. Il primo maestro è cioè un «operatore)? ed il secondo uno «gno¬ 
stico » (J). 

149. MV, XI, 47. Il conoscere triplice è quello ànava, salita e sani- 
bhava (J). 

150. Da otto esse diventano quindi sessantaquattro. 

151. Attraverso il canale dei suoi propri organi di senso. 
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8 . 

LA TRAFISSICENE 
(VEDHAH) 

[236] Per chi aspira subito a fruizioni, il Maestro che 
abbia raggiunto la perfezione nello yoga può celebrare l'ini- 
ziazione per trafissione la quale somministra subito i frutti 
desiderati. 

[237-239#] Quest'iniziazione per trafissione, la quale è 
stata in più modi esposta in numerose scritture, può essere 
effettuata soltanto da un Maestro ben esercitato (nello yoga). 
Se celebrata da un tale Maestro, il discepolo entra in piani 
sempre più elevati e si produce in lui una chiara percezione 
del transito attraverso le varie ruote. Risultato sono le 
varie perfezioni, quali la piccolezza, etc. Se invece (così è 
stato detto nel Ratnaniàlàtantra) tale acquisizione dei piani 
appartenenti alle ruote superiori viene a mancare, il discepolo 
viene invasato da un demone pisàca. 

[239Ò-240#] L'iniziazione per trafissione, secondo ch'è 
stato detto da Parameévara nel Gahvaratantra , si divide 
m sei specie, vale a dire, (trafissione) per mantra, per suono, 
per bindu, per potenza, per serpente, e trafissione suprema 152 . 

[2406-241#] L'iniziazione per trafissione per mantra è 
quella in cui il Maestro, meditato una ruota di otto raggi, 
etc., sfolgorante di fiamme, secondo i precetti della scrittura 

da lui seguita, trafigge con essa la ruota del cuore del disce¬ 
polo. 

[2416-243#] Un (altro) metodo (per eseguire quest'ini¬ 
ziazione) può vedersi nel Dìksottaratantra e mi è stato 
insegnato da Sambhunàtha. Proiettato nove volte nel (pro¬ 
prio) corpo la vocale À, il Maestro deve traslatarla, attraverso 
proiezione, (nel corpo) del discepolo, tutta accesa e risplen¬ 
dente di fiamme. I suoi legami sono in tal modo paralizzati 
ed egli vien quindi congiunto colla suprema realtà. 


152. Le stanze seguenti, secondo J, sono tratte, con qualche modi¬ 
ficazione, dal Gahvaratantra. 
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[2436-24417] L’iniziazione per trafissione per suono viene 
effettuata attraverso la pronuncia del suono 153 . In virtù 
dell’applicazione della Màiini il Maestro trafigge, col suono 154 , 
la mente (del discepolo). 

[2446-245] L’iniziazione per trafissione per bindu è quella 
in cui « la mente (del discepolo è dal Maestro meditata) 
nel luogo del bindu, fra le sopracciglia, oppure, o Dea, nel 
cuore. (Il Maestro, con questo) bindu (da lui così meditato) 
tutto sfolgorante di fiamme, trafigge 155 il discepolo ». 

[246-247] « La natura della potenza ( sàktani ) 156 , che, 
sale, o Dea, attraverso l’ascesa (della forza) dei genitali 
(gand/ia — mattagandJia) fino al possessore della potenza 
stessa 157 , risiede prima curvilinea, arrotolata a guisa di gomi¬ 
tolo, nella sede del crocevia ( srngàtaka ) 158 — (questa potenza) 
profferitala senza profferirla 159 , trafigge tutto l’universo». 
Tale procedura, dove si ha una trafissione che va da luogo 
a luogo è chiamata col nome di trafissione per potenza. 

[248-252] Questa potenza suprema, fonte di beatitudine, 
è poi ornata, nella sua ascesa dal luogo della nascita al luogo 
supremo, di cinque cappucci 16 °. Questi sono costituiti dalle 
cinque « forze », dai cinque princìpi, dai giorni lunari 
nandù 161 , etc., dalle famiglie, dalle cinque forze causali, da 
Brahmà a Sadàsiva, dai cinque sensi. Questa potenza, la 
quale è così quintuplice, parte dunque dal luogo di Brahmà 16 2 


153. Il suono (nuda) è qui, secondo J, un suono (anzi un «seme» fo¬ 
nico) di natura prolungata ( dìrghàtmanàdabijam ). I versi del Gahvaratantra, 
qui riassunti da Abhinavagupta e citati da J sono i seguenti: « Dopo pro¬ 
nunciato un nàda prolungato, il Maestro deve traslatare suono nel suono; 
e quindi, pronunciato la Màiini, purificare il cammino dei fonemi, e, col 
suono, trafiggere. Tale, o Dea, la trafissione per suono ». 

154. Il suono spontaneo, che si pronuncia da se stesso (J). 

155. Leggo samvedhayet per sambodhayet. 

156. Stanza volutamente oscura. 

157. Nello dvàdasànta (J). 

158. Nella sede della nascita (J). 

159. Riferimento, secondo J, al suono spontaneo, che si pronuncia da 
se stesso. Vedi sopra, 2436-244# e nota. 

160. I rigonfiamenti o cappucci del collo del cobra. Questa trafissione 
è una variante di quella effettuata per mezzo della potenza. 

161. Nome di una delle cinque tithi di buon augurio. 

162. La base dalla nascita (J). 
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ed entrando nel luogo di Brahmà 103 vi risplende e si dissolve 
come un lampo; e, poi ch’è cosi entrata, trafigge il corpo e 
passa da parte a parte il sé. Nel Bhairavdgama cosi si dice di 
questa trafissione per serpente: « La mente occorre meditarla 
sino a che non si dissolve; ed una volta ch’essa s’è dissolta 
s’invera, o Dea, ciò ch’è chiamato col nome di beatitudine 
suprema ». 

[253-254^] La trafissione suprema è, secondo si dice, quella 
in cui non vi sono organi di senso, non soffi, non sensi interni, 
non mente (manali), non oggetto e soggetto di pensiero, non 
azione di pensare, e che è, insomma, dispogliata d’ogni cosa. 

[254Ò3 Secondo altri maestri, che ne conoscono il procedi¬ 
mento segreto, vi sono dell’iniziazione per trafissione nove 
specie, secondo ch’essa s’inveri per mezzo dei mantra, della 
potenza, della forma, della conoscenza (jna = vijnàna), della 
massa (pinda), per il luogo, per i canali 0 coincida infine 
colla trafissione suprema. 

[ 2 55 a ~ 2 56 ] Il metodo che toglie il nome dai mantra è 
quello in cui il Maestro, dopo meditato come (il discepolo 
sia) immerso in un mandala triangolare pregno di fonemi 
ignei R e di (semi di) màyà ne trafigge con esso, tutto sfolgo¬ 
rante di fiamme, i nodi, lo colpisce coi fiori e lo congiunge 
colla suprema realtà. 

[ 2 57 - 2 58 ] La trafissione per mezzo della potenza, fornita 
di un’immediata dimostrazione (della sua realtà), consiste in 
questo, che il Maestro, entrato per uno (dei tre) canali 164 , 
raccolta la coscienza nel bulbo e girato intorno con impeto, 
giovandosi dei cinque, degli otto 165 e del ciuffo, la congiunge, 
una volta fatta arrivare alla cima del tridente della potenza 166 , 
colla ruota desiderata. 

[259-260] La trafissione dei mondi si ha quando il Maestro, 
reso limpido il corpo per mezzo della potenza del ciuffo 167 , 

163. Lo dvàdasànta (J). 

164. La susumnà, idà o pingalà (J). 

165. I cinque, secondo J, sono i cinque sensi d’azione e gli otto i cinque 
sensi di conoscenza, più i tre sensi interni. 

166. I tre stadi di potenza, vyàpinl e samanà (J). Vedi sopra, VI, 161 
e nota. 

167. La potenza del soffio vitale. 
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fuoriuscita impetuosamente, brillante come il chiarore della 
lima, dalla base 168 , e cominciando dall’alluce o dalla sede- 
radice dissoltasi (infine) nell’etere 169 del discepolo, volge il 
pensiero ai vari mondi già descritti 17 °, dal fonema KS alla 
vocale A, e, così facendo, meditandoli nel suo proprio man¬ 
dala in , fa sì che si riflettano 172 . 

[261-262] Nella trafissione per la forma il Maestro deve 
meditare come dentro il luogo del binda, fra le sopracciglia, 
risieda, in identità una qualche immagine di divinità 173 , 
splendente, e dopo immedesimare con essa il discepolo. Tale 
immagine diventa poi qui 174 visibile ed alla fine il discepolo 
entra in uno stato d'unione con lei, immedesimato. 

[263-264] Nella trafissione per conoscenza il Maestro 
traslata la conoscenza - la quale è costituita dai cinque sensi 
di conoscenza e dai tre sensi interni ed è quindi ottuplice - 
nel discepolo, attraverso le fila dei canali appropriati e la 
messa in opera d’una ferma presunzione 175 . In tal modo egli, 
nell’etere del cuore, dà origine immediatamente al sorgere del 
sole d’una divina conoscenza. 

[265-266] Nella trafissione per « massa » le tre diverse 
forme della « massa », costituite dal corpo esteriore, dal corpo 
sottile e dalle ( cinque ) corazze debbono essere via via dissolte 
l’ima nell’altra, energicamente (rabhasàt). Il piano supremo 
s’invera alla fine di questa graduale dissoluzione 176 . 

[267] La trafissione per luogo è quella in cui il Maestro, 
riposatosi via via 177 in una delle ruote del discepolo, la in¬ 
fiamma 178 . Tale il frutto 179 da essa somministrato. 


168. La base o sede della nascita. 

169. Lo dvàdasànta. 

170. Vedi sopra, cap. Vili, passim (J). 

171. Il «proprio mandala» è qui il corpo (J). 

172. Sia in lui, sia nel discepolo (J). 

173. Costituita dalla divinità preferita (J). 

174. In base a questo metodo, con questo sistema, in questa scuola. 

175. La presunzione che egli e il discepolo sono una cosa sola. 

176. Il verso 265& secondo J, non ha nulla a che vedere coll’argomento 
ed è da lui ritenuto (e penso a ragione) un’interpolazione. Nella traduzione 
esso non è, in conseguenza, rappresentato. 

177. Cominciando dalla sede della nascita (J). 

178. La rende accesa, protesa verso la coscienza (J). 

179. L'infiammazione anzidetta (J). 
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[268-269] I canali principali sono tre, gli altri, con essi 
correlati, sono innumerevoli. Nella trafissione per i canali si 
ha un’unificazione con essi. Tale il frutto che essa dispensa. 
La spirazione per i canali desiderata è quella che passa per i 
principali, locati negli occhi, etc. Nella trafissione dei canali, 
il relativo ottenimento di conoscenza è di più specie diverse. 

[270] Come un animale che abbia gran forza nella coda, 
lo yogliin sperimentato, dopo colpito il canale altrui, racchiuso 
nel suo proprio, fa cadere con violenza al suolo anche un per¬ 
fetto (siddham api). 

[271] Qualora poi volga il pensiero ad una trafissione 
suprema, che concerna tutte le ruote, senza dualità, il Maestro, 
dispensatore di sività, manifesta ed effettua lo Siva supremo. 

[272] « Chi conosce il centro (così nel Viràvalikulatantra 
è stato detto dal Signore) inscindibile, necessario oggetto 
di conoscenza, non è (da nulla) inquinato. Colui che ha 
raggiunto la perfezione in tale procedimento, così suddi¬ 
viso 180 , è un vero maestro, in grado di liberare i vincolati ». 

[ 2 73-274«] Il discepolo deve stare accanto al Maestro. 
Questi deve applicare, per la trafissione 181 , bocca a bocca, 
forma a forma 18Z , sino a non fondersi perfettamente cogli 
oggetti (di tali sue operazioni) 183 . 

[ 2 74^-276»] Fusosi perfettamente il mentale, discepolo 
e maestro vengono a trovarsi nel cosiddetto stato transmen- 
tale, grazie a cui il discepolo è immediatamente iniziato. 
Unitosi sole e luna, il vivente si identifica (con lo stato uni¬ 
tivo venuto a verificarsi). Gli dèi Brahmà, etc., che cooperano 
alla liberazione, sono (anch’essi) qui desiderosi di liberazione. 

[2766-27811] Qualora il Maestro, raffrenato i suoi raggi, 
divora ambedue, sia la fruizione sia la liberazione, si ha 
allora la cosiddetta « iniziazione di Paramesvara ». Tutti 
quanti sono concordi nel dire che la liberazione è « senza 


180. In trafissione per mantra, etc. (J). 

181. Traduco secondo J, che commenta vcdhayct con tannimi Itavi 
prayunjita. 

182. Forma, secondo J, sta qui metaforicamente per senso della vista. 
Lo stesso procedimento deve applicarsi anche agli altri vari sensi. 

183. I detti organi di senso. 
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movimento» (nihspanda). Il Maestro, dunque, (ripetuta- 
mente) colpendo ed (infine) fondendo i vari aspetti del fuoco 
e della luna (agnisoma), deve distruggere il movimento 184 . 

[278Ò-281] L’esteriore 185 ed il pràna, che va nell’esteriore, 
fuoriuscente dai pori della pelle, errante, appoggiato alla 
tenebra, attraverso tutte le cause, - questo, dico, occorre 
che noi muoviamo ed emettiamo, occupando il mezzo, di 
là da cui non è mèta. Mediante il superamento di tale cop¬ 
pia, occorre quindi trafiggere i cinque nodi, e fatto ciò, me¬ 
ditare come la sede di mezzo sia caratterizzata da una per¬ 
fetta fusione di pràna ed apàna. Il sé, il vuoto, il fuori, il 
mantra ed il corpo, (in questo processo) non debbono essere 
oggetto di distinta percezione. Quest’iniziazione è tale da 
somministrare la sività a qualsivoglia creatura. 

[282-283] Alla fine del rito iniziatico, secondo ch’è detto 
nel Ratnamàlàtantra, è uso (disporre) le lampade e che, dopo 
cotto, i maestri del Kula mangino il riso sacrale insieme 
con tutti i discepoli ( sddhaka ). Esso, secondo si dice, distrugge 
e cancella ogni più grande peccato - dove per peccato è 
qui considerato un rito che pecchi per difetto o per eccesso. 

[284-2850] All’indomani occorre celebrare il sacrificio in 
onore del Maestro. Senza di esso, il rito non è provvisto 
della necessaria pienezza, onde bisogna assolutamente prov¬ 
vedere a celebrarlo. Al Maestro occorre offrire tutte quelle 
cose che possono soddisfarlo. 

[2850-287#] Il rito di cui qui si parla concernente quest’ini¬ 
ziazione, da celebrare nell’intervallo fra la ruota e la disci¬ 
plina 186 , è noto col nome di «passaggio» (samcàra). Il disce¬ 
polo, contemplato il vaso contenente il liquore, ben pieno, 
tenuto dal Maestro, come se fosse il sommo brahman, deve 
quindi berne, col consenso del maestro, e, dopo soddisfatto 
gli spiriti ( bhiita ) offrirlo al Maestro. 

[2870-289#] Prostratosi a terra ed inchinatosi al Maestro, 
il discepolo deve quindi onorare e prendere il vaso del liquore, 


184. Le varie coppie dei contrari. 

185. Il soffio discendente {apàna). 

186. Apparentemente, fra il rito vero e proprio e le varie regole disci¬ 
plinari che occorre dopo osservare. 
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e, con esso, soddisfare le Eterovaghe, il mantra preferito, 
la adiutrice, Ganesa, i maestri, il protettore del luogo, l’in¬ 
sieme degli « eroi ». La bevanda (contenuta nel vaso) dev’es¬ 
sere da lui bevuta solo dopo che è stata toccata dagli « eroi », 
cominciando dal maestro, e non altrimenti. 

[2896-290] Chi vuole il suo proprio bene, deve guardarsi 
dal celebrare il sacrificio Kula con coloro che non conoscono 
il sommo brahman 187 , privi di andare e venire 188 , presi da 
cupidigia, offuscamento, ebbrezza, ira, attaccamento e màyà. 

[291] I riti Kula possono essere dal discepolo celebrati 
al principio, alla metà ed alla fine dell’adorazione, in occa¬ 
sione dell’adorazione del Maestro e durante i riti occasionali 
sopra esposti 189 . 

E così è stato compiutamente e chiaramente esaminato il 
rituale segreto, in base all’insegnamento dei Maestri e ad espe¬ 
rienze personali. 


187. Il vaso colla bevanda alcoolica, etc. Vedi sopra, 22-24. 

188. Probabilmente della scienza del pràna e dell’apàna. 

189. Vedi sopra, XXVIII, -passim. 


Capitolo XXX 
I VARI MANTRA 


Diremo adesso dei mantra appropriati ai vari riti, conve¬ 
nienti alla dottrine del Trika, del Kula e del Krama. 

[i] Tale insegnamento ha come fine quello di procurare 
via via la perfezione a coloro che ancor non sono riusciti 
a saldamente affermarsi nel pensare in tutta la sua pienezza. 

[2-3] Questi mantra, infatti, una volta risvegliati, hanno, 
come loro natura, soltanto il pensiero. Essi, invero, in forza 
della libertà della coscienza che è libera e soltanto libera, 
sono naturati di pura attività ( kartrtà) 1 . Il maestro da essi 
penetrato, è reso da essi libero, in ferma identità con loro. 
Essi, insomma, sebbene strumenti d’azione, diventano cio¬ 
nonostante soggetti d’azione 2 . 


1. 

LA NATURA DEI MANTRA 
(MA N TRA S VA RCPA M) 

[4-9 a] Nella potenza di base conviene immaginare il 
mantra HRlM 3 , nella terra, nell’acqua, nel fuoco e nel 
vento, KSLÀM, KSVlM, VAM, KSAM; nell’asse HAM, 
nelle quattro qualità pietà, etc., (risiedenti nel nodo) YAM, 
RAM, LAM, e VAM; e nelle quattro qualità contrarie, RM, 
RM, LM, LM; nella sapienza, in màyà e nella «forza», OM, AUM 
e HAH; in Isvara e Sadàsiva, AM e AH; negli stami (ad 
uno ad uno) i (ventiquattro fonemi) da KA a BHA; negli 
otto petali il soffio H, seguito (via via) dalle otto vocali 


1. Nel senso che non sono strumenti, ma soggetti d’azione. 

2. Queste due stanze ricorrono con qualche variante nel MVV, II, 
2290-231#. 

3. Le stanze 4-9 a sono una parafrasi di MV, XXIII, 13-15 bis. Il rito 
del trono è descritto particolareggiatamente sopra, XV, 297-352 a. 
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(A À I I U 0 E AI) e sormontato dal bindu; e quindi i nomi 
delle nove potenze, resi ferventi (dal mantra OM) 4 ; nei tre 
cerchi, è, S, S insieme col bindu 5 ; nel Trapassato KSAM; 
nelle punte del tridente JRAM. Tali, menzionati ad uno 
ad uno, i mantra occorrenti per l’adorazione del trono. 

[96-ioa] Nel rito d’adorazione abbreviato i vari elementi 
(del mandala) dalla potenza di base fino alle punte del tri¬ 
dente possono essere complessivamente adorati mediante i 
due mantra primo ed ultimo G . 

[106-na] Il mantra di Ratisekhara è costituito dal fuoco 
R, dal vento Y, dalla terra L, dell’acqua V, seguiti dalla 
sesta vocale 0 e dal punto 7 . L’insieme dei volti e delle 
membra di esso è formato dalle vocali brevi A I U E O e 
da quelle lunghe A I Ù AI AU AH 8 . 


4. I nomi delle potenze sono elencati nel cap. Vili, 3386-339 c P°* 
di nuovo nel cap. XV, 305-307. Alla potenza che risiede nel centro 
del loto spetta il mantra HOM {MV, XXIII, 15 dove nel terzo pàida bisogna 
leggere hfim hem haim hom per hutn hem haim ca, e J). I vari mantra, co¬ 
minciando dal petalo orientale, sono dunque OM HAM VÀMÀYAI NAMAH 
etc. etc. 

5* Vedi sopra, XV, 307. 

6. Il mantra è, dunque, OM HRlM TRAM ÀSANAPAKSÀYA NA- 

MAH (J). . J . 

7. Ratisekhara è il Bhairava partner di Paràparà. La sua forma man- 
trica, secondo MV, IX, 35, che qui Abhinavagupta parafrasa, è R, Y, 
L, V, U, M. 

8. Le divinità, nella loro forma grossa, son meditate e riprodotte con 
un dato numero di volti e di membra, nei quali si esprime il loro potere. 
In modo analogo esse debbono essere fornite di volti e di membra anche 
nella loro forma fonica, per non essere monche e impotenti. Le membra 
sono sei (o cinque, se non si conta la quinta, l’occhio, netra), e, precisa- 
mente il cuore {hrdaya), il capo {sirah), il ciuffo ( éikhd ), la corazza (kavaca), 
g 1 occhi {netra), Tarma {astra). Le rispettive membra son formate dalle 
sei vocali lunghe À, I, O, AU, AU, AH precedute dalla sillaba OI\I, dalla 
consonante S (ma, più comunemente H: vedi il Rauravdgama, ed. cit., 
p. 1 ), dal nome del membro al dativo e dalle cosiddette sei specie, NAMAH, 
etc. (vedi sotto 436-45#.). I mantra relativi son dunque i seguenti: 

OM SANI HRDAYÀYA NAMAH 

OM SIIVI SlRASE SVÀHÀ 

Oiyi SÙM SlKHÀYAI VAUSAT 

OM SAIM K A VACA Y A HU 1 VI 

OM SAUM NETREBI-IYAH (oppure NETRATRAYÀYA) VASAT 
OM SAH ASTRÀYA PHAT * ‘ 

Le sei membra rappresentano le sei qualità di Éiva, del Beato, cioè 
1 onniscienza {sarvajnatd), la sazietà {trpti), la conoscenza senza principio 
{anddibodha), la libertà {svatantratd), la potenza inostacolata ( avilnpta - 
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[ni-i2a] Il mantra di Navàtmà consiste nel fuoco R, 
nel soffio H, nel fuoco R, nel riassorbimento KS, nel tempo 
M, in Indra L, nell’acqua V, nel vento Y, nella sesta vocale 
U, nel bindu, nella mezzaluna, etc. 9 . 

[12&-14] La sfera di pervasione del punto, del suono, 
etc., è nel Triéirobhairavatantra chiamata via via coi nomi 
di lancio ( ksepa ), assalto (dkramanam), risveglio della co¬ 
scienza ( cidudbhoda ), infervoramento (dipana), fissazione 
(sthàpanam), coscienza (samvitti) e conseguimento di essa 
(taddpatti) 10 . Tale grande sfera di pervasione è chiamata, 
nella detta scrittura, col nome di «corpo» ( miirti). Essa è 
chiamata (anche col nome di « saluto dell’obbedienza » (na- 


sakti), la potenza infinita (anantaéakti) (vedi SvT, I, p. 53). Secondo il SSP 
l'attribuzione delle membra alla divinità, chiamata col nome di sabati- 
karana « completazione » segue temporalmente alle quattro operazioni di 
invocazione, installazione, presenza e detenzione (vedi sopra, XXVII, n, 
nota). « A quel modo che il sole è reso invincibile e possente per i suoi raggi 
tremendi, così il Dio, Parameévara, dev’essere meditato colle sue membra. 
Il cuore è la sua potenza di coscienza ( cicchakti ), il capo la sua ottuplice 
sovranità [gli otto poteri di rendersi piccolo a piacimento, etc.: vedi sopra, 
Vili, 264-271, nota] il ciuffo, più in alto di tutti, la sua indipendenza e 
signoria, il suo fulgore che le armi nemiche non possono penetrare, è la 
cosiddetta corazza, ed il suo ardore impossibile a sopportare, la sua arma, 
che elimina gli ostacoli » (SSP, III, 71Ò-740). Il mantra dell’occhio è sovente 
meditato e computato a parte: vedi su di esso sopra, XXII, 20-21 e nota; 
sotto, 40^-410. 

I mantra dei cinque volti son formati dalle cinque vocali brevi A, 
I, U, E, O precedute dalla sillaba OM, dalla consonante S, dai nomi dei 
cinque volti di Siva associati rispettivamente col capo (mùrdhan), col volto 
(vaktra), col cuore (hrdaya), coi genitali (guhya) e col «corpo» (mùrti) al 
dativo, seguiti dal mantra «obbedienza» (NAMAH). I mantra son dunque 
i seguenti: 

OIYI SOiyi làÀNAMURDHÀYA NAMAH 

Ofyl SEiyi TATPURU S A VAKTRA Y A NAMAH 

Oiyi SU]\/[ AGHORAHRDAYÀYA NAMAH 

OM SIM VAMADEVÀGUHYÀYA NAMAH 

0]\1 SA 1 VI SADYOJÀTAM 0 RTAYE NAMAH. 

Questi cinque mantra, secondo SvT, I, 45, hanno al posto delle sillabe 
SOM, etc., le sillabe KSAfyl, YAiyi, RAtyl, VAIVI, LAtyl. Tale sembra essere 
anche l'opinione di Abhinavagupta (vedi sotto, 16), ammenocché, secondo 
i mantra, le membra non fossero formate diversamente. Nel caso di Navàtmà 
le membra sono KSOiyi, YEfyl, RU 1 YI, etc. come dice espressamente J. 

9. Navàtmà è il Bhairava partner di Aparà. La sua forma mantrica, 
secondo MV, Vili, 210-230, che Abhinavagupta qui parafrasa, ò R, H, 
R, ICS, M, L, V, Y, O, iyr. 

10. Questi piani corrispondono rispettivamente a bindu, nàda, nàdànta, 
éakti, vyàpini, samanà ed unmanà (J). Vedi sopra, VI, 161, nota. 
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maskdra), il quale consiste appunto in un inchino ed in un 
riposo nell’entità salutata. 

[15-16#] Le sei membra del mantra di Navàtmà, costi¬ 
tuite dal cuore, etc., si formano (come prima) colle sei vocali 
lunghe - coll’avvertenza di togliere da esso mantra i tre 
suoi ultimi fonemi - ed i volti coi semi KS, Y, R, V, L, 
infervorati ed ornati dal punto 11 . 

[166-17] Il mantra di Bhairavasadbhàva è costituito dal 
fonema JH dal riassorbimento KS, dal soffio H, dalla sesta 
vocale U, dal bindu, adornati dalla mezzaluna, etc. 12 . I 
mantra Màtrkà e Màiini sono già stati esposti 13 . 

[18-19] I mantra propri di Ganesa e delle altre divinità 
sono formati dalla sillaba OM, dal nome della divinità stessa 
al dativo, dalla parola «obbedienza». Il seme loro proprio, 
non esposto (nel Màlinivijaya) è costituito dal fonema ini¬ 
ziale del loro nome, infiammato dalla vocale À, dal bindu, 
dalla mezzaluna, etc. Esso (può essere) unito (anche) colla 
quattordicesima AU o colla sesta vocale U 14 . 

[20-26#] La vidyà 15 della Dea Paràparà, secondo le 
scritture del Trika, si compone delle tre dee AghorI, etc., 
al vocativo, coi rispettivi semi HRlH, HUM e HAH; delle 
tre dee Ghoramukhi, etc., sempre al vocativo, tenendo 
però presente che nella seconda la vocale terminale non è 
«E» bensì «A»; e quindi dell’invocazione delle (ultime) due 
potenze, caratterizzate dalla caduta dell’ultima sillaba, cui 
fanno seguito le sillabe HE, RURU, RARA, PHAT, HUM, 
HAH, PHAT. Tutto il mantra è preceduto dalla sillaba OM 
ed è costituito in tutto da trentotto sillabe più due fonemi 
senza vocale. I mantra appartenenti ad Aghori, etc., sono 

maA-a'J cantra secondo J. sono OM ICSOM NAVÀTMAM 0 RDHÀYA 
NAMAH, ORI YEM NAVÀTMAVAKTRÀYA NAMAH, etc. Vedi sopra, 
100-iia e nota. 

12 ; Bhairavasadbhàva è il Bhairava partner di Para. La sua forma 
I 1 ?" 1 ™ 3 ' secondo MV, Vili, 33, 34, c he qui Abhinavagupta parafrasa, 
e JH, Kb, U, M. Le sue membra, secondo il MV, si formano nello stesso 
modo che per i precedenti. 

13. Sopra, XV, 1156-145. 

14. I rispettivi mantra son dunque Otyl GÀM (o GAUM, o G 0 M) 
GANEéAYA NAMAH, etc. 

15. Le vidyà sono i mantra denotatori di divinità femminili. 
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rispettivamente costituiti da cinque, sei, cinque, quattro, 
due, tre, due sillabe. Il mantra restante di undici sillabe 
è quello di Pibani 16 . Nel Siddhayogìsvarimata è esposta 
anche la ripartizione delle varie divinità nelle singole sillabe, 
che, perché troppo lunga, noi qui non esponiamo 17 . 

[2 65 ] Il mantra di Aparà è costituito da mà}^à HRÌ 
seguita dall'emissione H, da HÙM e da PHAT 18 . 

[27-2811] Il mantra di Para, di cui è stata detta la straor¬ 
dinaria pervasione, consiste nel vivente S, nella quattordi¬ 
cesima vocale AU (e nell’emissione H) 19 . Di questa perva¬ 
sione son state esposte da Paramesvara, nel Triéirobhai- 
ravatantra, parecchie varianti. Essa, insomma, sebbene nella 
sostanza non cambi, si presenta tuttavia in più modi di¬ 
versi 20 . 

[285-36#] « In essa il vivente S può insidere nel soffio 
H o il soffio H nel vivente S 21 , Essi sono infatti inseparabili, 
uniti da un rapporto di sostegno-sostenuto. Il cigno H, 
situato in mezzo a due ambrosie S, Ivàlarudra 0 , il Signore 
dei mondi AU e l’emissione H, applicato via via alle sei 
ruote, è un mantra di straordinaria fervenza ed energia 22 . 
Il soffio H situato sul bastone R, in unione colla potenza 
segreta I e la volontà H, è un mantra la cui natura consiste 
nel grande conoscere, e che, come tale, esprime Para. Il 
seguente, costituito d’una sillaba soltanto, è naturato anche 
esso d’un conoscere in cui si esprime il cuore di Bhairava, 


16. Il mantra è il seguente (vedi anche sopra XVI, 213-216^, dove 
esso è esposto secondo involuzione): OM AGHORE HRlH, PARAMA- 
GHORE HU]\ 1 , GHORAR 0 PE HAH, GHORAMUKHI, BHlMA, BHl- 
SANE, VAMA, PIBA HE RURU RARA PHAT HU 1\1 HAiyi PHAT. 
Vedi MV, III, 59, 60. Dal corpo di Paràparà nascono, a loro volta, gli otto 
dei (e le corrispondenti otto dee) Aghora, Paramaghora, Ghorarùpa, Ghora- 
mukha, Bhìma, Bhisana, Vamana, Pibana (vedi MV, I, 196-21^), i cui 
mantra sono compresi in quello di Paràparà e da esso ricavabili. 

17. Il passo del Siddhayogesvarlmata è stato riportato da J. Ad ogni 
sillaba è fatta corrispondere una potenza, etc. 

18. MV, IV, 24. Il mantra è dunque HRlH Ht)M PHAT. 

19. MV, IV, 25, Vedi sopra, III, iÓ9-i72a; IV, 181Ò-193; V, 142-145. 

20. Le stanze 28-36^ sono una parafrasi del Trisirobhairavatantra. 

21. In tal caso si hanno in questo mantra stesso le due altre forme 
SHAUH e HSAUH. 

22. SHSAUH. 
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il mantra, dico, costituito dall’ambrosia S, sola o situata 
nell’etere H, o, eventualmente unita con Sàvitrikà AU e 
fornita dell’emissione H. Questo mantra è il cuore supremo 
di Para 23 . Chi conosce a fondo la realtà delle cose deve farne 
uso nel sacrificio dell’unione, (circa il quale è specialmente) 
celebrato. Anche gli altri mantra monosillabici 24 , privi di 
membri e di volti, segreti, segretissimi, son ben degni di 
essere adorati, nel rituale dell’ «eroe solitario», (etc.), dagli 
adepti migliori. Essi, interpretati alla luce del Kula, son 
fonte di perfezioni, in unione con una conoscenza sottile 
prodottasi appunto grazie ai metodi del Kula. Ogni uomo, 
ogni donna, o Dea, non deve mai ristare dal seguitarli!» 

[366-37#] Le membra ed i volti (dei tre mantra di Para, 
Paràparà ed Aparà) sono costituiti dal vivente S più le sei 
vocali lunghe, o, nel caso dei volti, più le cinque vocali brevi 
ed il bindu 23 . 

[376-39#] Il mantra Vidyàrigahrdaya è costituito da 
cinque OM. Il mantra Brahinasiras, secondo ch’è detto nel 
Màlinìvijaya, è composto dalla sillaba OM, dalle parole 
AMRTE TEJOMÀLINI e dalla formula SVÀHÀ, ed ha 
undici sillabe. Il mantra Sikhà è costituito dalle parole 
VEDAVEDINI HUM PHAT, precedute dalla sillaba OM 26 . 

_ [ 39 &- 40 #] Le parole VAJRINE VAJRADHARÀYA SVÀ¬ 
HÀ, precedute dalla sillaba OM formano la cosiddetta « co¬ 
razza» ( varman ) Purustuta, la quale è costituita da undici 
sillabe 27 . 

[406-41#] La sillaba OM, il biforcuto J, l’etere M, la voca¬ 
le-freccia U, il vivente S (più l’emissione H) formano il cosid¬ 
detto «occhio», naturato di luce, comune a tutte le scuole 28 . 


23. Il medesimo, come osserva J, del mantra di Para, esposto sopra, 
st. 27. Secondo J, Abhinavagupta parafrasa qui il Trisirobhairavatantra 
e quindi non si ha ripetizione. 

24. Vedi sopra, st. 286 (J). 

25. Parafrasi di MV, III, 606-610. Vedi sopra, lob-ua e nota. 

26. Parafrasi pressocché letterale di MV, III, 616-630. 

27. MV, III, 64. Purustuta significa grandemente stimato, lodato da 
molti, etc. 

28. Secondo J. Il netramantra, Oiyt JUM SAH, come osserva J, non 
è rappresentato nel MV (cfr. SvT, I, p. 51). Esso è uno dei mantra « comuni » 
a tutte le scuole Saiva, su di cui vedi sopra, XXII, 20, 21. 
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[416] Le parole OM SLiM PASU HUM PHAT formano 
il missile, il quale è di sei sillabe 29 . 

[42-43»] I mantra dei guardiani delle regioni, cominciando 
da Indra, son rispettivamente formati dai fonemi L R T 
KS V Y S M, in combinazione, i primi sei, colle sei vocali 
lunghe À I Ù AI AU AH, con AH ed I gli ultimi due e tutti 
infine col bindu. Le armi loro proprie son formate coi cor¬ 
rispondenti fonemi brevi. I mantra di Visnu e di Prajàpati 
sono costituiti dalle vocali lunghe I ed À e le loro due 
armi, il disco ed il loto, dai due corrispondenti fonemi brevi 30 . 

[436-45»] Le parole NAMAH, SVÀHÀ, VAUSAT, HUM, 
VASAT, PHAT sono le cosiddette sei specie (jàti) dei mantra 
appartenenti via via ai sei membri 31 e rispettivamente con¬ 
nesse colle sei operazioni, vale a dire, la recitazione, l’obla¬ 
zione, l’incremento, la eliminazione, la pacificazione e il malo 
incanto. 

[456-46] Il mantra chiamato col nome di Màtrsadbhàva 
o Kàlakarsini è costituito dai secondi fonemi della seconda, 


29. Parafrasi di MV, III, 65, dove quest’arma è chiamata col nome 
di pàéupata. Lo stesso mantra ricorre anche altrove (vedi, p. es., il Rau- 
ravàgama, ed. cit., Kriydpàda, I, io. 

30. Parafrasi di MV, III, 66, 67. I guardiani delle regioni, come ab¬ 
biamo visto sotto (vedi VI, 6Sb-j2a e nota; XV, 2226-225^) Indra (E), 
Agni (SE), Yama (S), Nirrti (SW), Varuna (W), Vàyu (NW), Kubera (N), 
Isàna (NE), Brahmà (Zenith), Visnu (Nadir). I loro mantra sono i seguenti: 


oiyi l Am 

OM R IM 
OM T OM 
OM KS ÀIM 
OM V AUM 
OM Y AH 
OI\I S AH 
OM M IM 

OM am 

OM IM 


INDRAYA NAMAH 
AGNAYE NAMAH 
YAMAYA NAMAH 
NIRRTYAI NAMAH 
VARUNAYA NAMAH 
VAYAVE NAMAH 
ICUBERAYA NAMAH 
léANAYA NAiMAH 
BRAHMANE NAMAH 
VI SNAVE NAMAH. 


Le armi (ayudha) peculiari a ciascuno di essi, sono rispettivamente, la 
folgore (uajra), la lancia (saliti), il bastone (dando), la spada (khadga) il 
laccio (peisa), l’uncino (ankiiéa), la mazza (gadd), il tridente (trisida) il loto 
(padma), il disco (cabra). I mantra delle armi son formati nello stesso modo, 
sostituendo ai fonemi lunghi i corrispondenti fonemi brevi A, I, U, E, O, 
AM, AM, I, A, I. Un'eccellente esposizione della natura e delle caratte¬ 
ristiche dei Guardiani delle Regioni è quella di M. Tu. Mallmann, op. cit., 
pp. 118-137, e > P cr l e armi, pp. 244-255. 

31. Vedi sopra, lob-na e nota. 


4f>. Abhinavagupta. 
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sesta e settima classe 32 , in unione colla matrice E e col 
bindu M. Esso può anche essere privo del primo fonema, 
KH, o dell’ultimo R 33 . 

[47-5 1 ] Il vivente S racchiuso fra due soffi H, tutto sfolgo¬ 
rante dal fuoco del tempo R, il piede sinistro PH, (anch’esso) 
tutto fiammeggiante, ornato, in alto, dal bindu e seguito 
dal ginocchio destro E 34 . Tale mantra, venerato da tutte 
le Madri (o soggetti conoscenti, màtr) ò l’essenza ( sadbhdva) 
delle Madri (o soggetti conoscenti), di Bhairava, nella sua 
forma suprema. I soggetti conoscenti (o madri) da esso vivi¬ 
ficati dispensano il frutto desiderato. Il celebrante (mantrin) 
che aspiri alla perfezione suprema, deve dunque necessaria¬ 
mente recitarlo. In esso è perennemente presente, compene¬ 
trata con lui, la potenza di Rudra. Esso non è altro, infatti, 
se non la potenza suprema 35 , in un altro aspetto. Tutte le 
perfezioni di cui si fa menzione nella scrittura son procurate 
da essa. I membri ed i volti di essa si formano nel modo 
anzidetto, mediante l’applicazione delle vocali. 

[52-53] Il bastone R, il vivente S, il tridente J, il dito 
destro JH, la mammella sinistra L, l’ombelico KS, la gola 
V, il vento Y, Rudra tj, 1’emissione H, il tridente AU. Tale 
mantra è considerato essere il signore di tutte le ruote degli 
yoghin e la suprema coscienza 36 può nascere anche dalla 
recitazione di esso. 


32. La seconda, sesta e settima classe sono rispettivamente la classe 
delle gutturali, delle palatali e delle quattro semivocali. I secondi fonemi 
di queste tre classi, sono KH, PH e R. Il mantra è dunque KHPHREM. 

33 - Tale di questo mantra la forma nota col nome di Pindanàtlia 
o Pancapindanàtha (KHPHREIV1). Di esso mantra vi sono tuttavia anche 
altre forme, dotate della stessa « pervasione » o energia (J, p. 203). Tali 
varianti sono esposte nelle stt. seguenti, 47-54. 

34 - HSHRPHREfyl. Le stanze 47-51 sono una citazione prcssocché 
letterale di MV, Vili, 39-43. 

35 - La quale, nella sua forma fonica, è SAUH. Vedi anche TA, XXIX, 
P- 18 (J). 

36. Intendo lo stato di coscienza proprio del mantra SAUH, che è il 
mantra di Para per eccellenza. Le due stanze 52, 53 sono una parafrasi 
di MV, XI, i2&-i5a. Nella st. 56 b leggo parodità (come nel MV) per puro- 
dità. 
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[54] Le sillabe 37 MAHÀCANDA YOGESV, seguite da 
R, per ottava. Tale secondo il Dàmaramahàyàgatantra 
l’essenza dei soggetti conoscenti (0 delle madri), Kàlasam- 
karsini, segretissima, suprema su tutte, consistente di nove 
sillabe. 

[556-57] 11 nettare S, il divisore K, il primo dei neutri 
R, il divisore K, non accompagnato da vocale. Tale, secondo 
il Mali ni vi jay a, il mantra chiamato « lama » ( ksurikd ) o 
« notte del tempo » (o nera, kàlaràtri ) 38 . Ripetendolo cento 
volte si verifica, nella testa, una sensazione dolorosa, avuta 
la quale 39 conviene che lo yoghin dia inizio alla cosiddetta 
meditazione della vittoria sulla morte. Chi desideri vivere 
a lungo deve, o Dea, ben guardarsi dal pronunciarla! 

[58] Due volte fuoco R e bastone R; soffio H, etere KS, 
tridente J; divisore K e fuoco R; la cima KS e il fuoco R - 
tutti e cinque coll’emissione 40 ed (applicati) ai cinque eteri 41 . 
Tali mantra, esposti da Siva nel Tantrasadbhdvatantra, 
formano, secondo quest’opera la cosiddetta «lama», la scin- 
ditrice, attraverso la quale uno è congiunto colla suprema 
realtà. Il Maestro deve meditare, che quest’arma - in con¬ 
giunzione col bindu, colla luna S, col fuoco R, colla cima 
KS, col fuoco R, col vento Y, e colla sesta vocale tJ - 42 
parta, tutta fiammeggiante dai piedi (del discepolo) e giunga 
fino alla sua testa. Egli deve, così meditando, contrarre 
(kunc-) le dita e quindi spingere, dalle ginocchia fino alla 
ruota suprema; passando di ruota in ruota egli deve poi 
sempre contrarre (le dita). Questo mantra segreto, supremo, 
dispensa immediatamente il nirvana 43 . 


37. Lett. fonemi (vanta). I fonemi veri e propri sono tuttavia 13. 
Secondo il tantra citato questa formula è invece di nove « fonemi » (con 
l’aggiunzione della sillaba OM?). 

38. Il mantra è SKRK. Le stt. 556-57 sono una parafrasi di MV, 
XVII, 29-31. 

39. Lett. « dopo veduto questa dimostrazione (della sua forza, realtà, 
etc.)». 

40. I mantra sono dunque RRAH, RRAH, HKSJAH, KRAH, KSRAH. 

41. I cinque eteri sono rispettivamente nella sede della nascita, nel¬ 
l’ombelico, nel cuore, fra le sopracciglia e nel vada (foro di brahmà?). Vedi 
sopra XIX, J., p. 189. 

42. SRICSRYOiyi. 

43. Sull’applicazione di tali mantra vedi sopra XIX, 10-14. 
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[626-641?] Passiamo adesso ad esporre la Brahmavidyà, 
la quale dà immediatamente tangibile senso si sé 44 . Essa 
ci è stata insegnata da Bhùtiraja e letta quando una creatura, 
non importa quale, è in punto di morte, fa sì che il principio 
vitale esca fuori (dal corpo) e vada in un piano senza macchia. 

[646-66#] Essa, udita pronunciare da uno che possieda 
la conoscenza o da chi sia arrivato alla line dei suoi compiti, 
elimina immediatamente la pena della morte, prodotta 
dall’interruzione del soffio vitale, etc. Udendola, anche chi 
è in preda al più grande offuscamento, si risveglia gradata- 
mente e si fa spontaneamente attento a quanto dice chi la 
sta pronunciando. 

[666-67#] 1 • « Dal piano supremo, vieni tu qui, tu eterno, 
abbandona l’estremità del corpo, etc. La base, 0 Signore, costi¬ 
tuita dalle dita di piedi, etc., è infatti tremendo legame!'!) 

[676] Questa stanza iniziale è costituita da quattordici 
parole 45 . 

[68] 2. « Abbandona il legame dal ginocchio fino alla 
caviglia, dall’osso ai genitali! Sorgi dal loto del cuore fino 
alla dimora suprema, mezzana!» 

[69 a] La seconda stanza comprende lo stesso numero di 
parole anzidette. 

[696-70#] 3. « Cigno, Hayagriva, Signore, tu sei Saddsiva, 
il supremo, il principio vitale! Il tuo corpo è costituito dal 
punto, il quale e naturato dall’unione di sole luna fuoco. 
Orsù, orsù esci fuori!» 

[706] La terza stanza è costituita da quindici parole. 

[7 r ~7 2fl ] 4. « Tu, Cigno, sei naturato del grande mantra, 
sei eterno, vedi il bene e il male, risiedi nel centro del mandala, 
sei la causa preziosa del grande ponte della potenza, risiedi 
in ambedue i loti. Svegliati, tu che hai per corpo la divinità! » 

[726-73#] Questa stanza e mezza contiene undici parole. 
Nel Nihévàsàsasana al posto della preposizione apa v’è la 
preposizione upa 46 . 


44. Vedi su questo mantra anche sopra, XIX, 23 b segg. 

45 - Ovviamente, nel testo sanscrito: cosi pure per le stanze segg. 

46. La lezione è quindi iubhàéubhopeksi per iubliàéubhàpeksl ed il 
senso, probabilmente, « tu negligi », etc., cioè « trascendi ». 
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[73Ò] 5. « Tu sei legato a causa dell’ignoranza. Svegliati, 
alzati, primo degli Dei!» 

[74a] Questa mezza stanza - parte della quinta - è costi¬ 
tuita da sette parole. 

[746-75^] 6. « Fa’ «e//a estremità che prende il nome dal 
palato, e, raggiunta la gran porta fatta di legno d'udumbar a 47 , 
dipartiti, orsù, orsù, verso la dimora di V dmadeva!» 

[75Ò] Questa sesta stanza comprende quattordici parole. 

[76] 7. « Signore dei nodi, supremo Sé, pacificato, rag¬ 
giunto il gran foro del palato, escitene, deh, signore del corpo, 
raggiungi speditamente la dimora di Siva, la dimora senza 
macchia! 48 » 

[77] Questa settima stanza comprende quattordici parole. 
La lezione accettata nel Nihévdsdsasana è « tu soffio ». 

[78] 8. « Raggiunto la strada di mezzo, congiunto insieme 
il prdna c l’apàna, abbandonato pietà ed empietà, va’, Ndrd- 
yana, dove tutto è pacificato, alla sommità di esso! » 

[79«] Questa ottava stanza è costituita da nove parole. 

[796-80] 9. « 0 Brahmd, 0 Visnu, 0 Rudra, tu sei Siva, 
tu Vasudeva abbandona, 0 grande etere, questa massa di terra 
fatta di Agni, di Soma e dell’Eterno». 

[80&-81] In questa stanza, costituita da quattordici 
parole, i termini saudiana (eterno), mrtpinda (massa di terra) 
e mahdkdsa (grande etere) son sostituiti, nel Nihsvdsatantra, 
nel Miikutottaratantra ed altrove dai termini sandtma (an¬ 
tico?) tripinda (massa triplice) e mahdkosa (grande ricet¬ 
tacolo) 49 . 

[82a] io. « Abbandona, deli, tu sottilissimo, questo velame 
senza macchia, grande come un pollice!» 

[82&-83a] Questa mezza stanza, parte della decima con¬ 
tiene sei parole. Nel Mukutottaratantra invece di un solo 
« deh » (alani) ne troviamo due. 

47. La Ficus glomerata. 

48. Secondo J, la lezione accolta nel Nihsvàsatantra era utkrama he 
dehcéa prabhanjanas tvam, etc., per utkrama he deheivara niranjanam, etc. 

49. Secondo J, tripinda non può formare un’unica parola col precedente 
agnisomasanàlnta, come prima mrtpinda con agnisomasanàtana e quindi 
la stanza, accettando queste varianti, è costituita da quindici parole. 
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[836-84(2] 11. « Tu sei l’anima, imprigionata dai legami 
della natura, col laccio del senso dell’io. Tu di là dall’esistenza, 
di là dall’esistenza, tu eternamente presente, tu supremo Sé, 
abbandona il cammino della passione! » 

[846] Ouest’undicesima stanza conta tredici parole. 

[8512] 12. « Presto, senza indugio, raggiungi la fine del 
corpo - che ha come corpo i mantra HRlM, HUM! » 

[856] Questa mezza stanza costituisce la dodicesima frase 
ed è composta da sei parole soltanto. 

[860] 13. « Abbandona, o sé, questo corpo fatto di sei 
ricettacoli, essenziato dagli elementi costitutivi! » 

[866] Questa mezza stanza composta da sette parole 
costituisce la tredicesima frase. 

[870] 14. « Basta col corpo fatto di elementi grossi! Prendi 
il corpo grande, l’eterno!» 

[876] Tale mezza stanza, composta anch’essa di sette 
parole, è la quattordicesima frase. 

[88a] 15. « Raggiungi il mandala senza macchia, senza 
fine, triplice, dopo rotto questo! » 

Questa mezza stanza, composta da otto parole, forma la 
quindicesima frase. 

[89-900] Questa che abbiamo esposto è la Brahmavidyà 
nella sua forma inviluppata. Diremo adesso della Brahmavidyà 
dispogliata, nella quale vengono inserite, al principio ed alla 

fine di ciascuna delle dette frasi, (speciali formule) di cinque 
sillabe 50 . 

[906-910] Le cinque sillabe da applicare in modo conve¬ 
niente alla summentovata pervasione sono il salvatore OM, 
màyà HRl, il quadruplice HUM, il salvatore dei soggetti 
conoscenti (o delle madri) PHREM ed il Navàtmà RHRK- 
SMLVYOM. 

[ 9 I ^' 9 2 l II punto, il pràna H, l’ambrosia S, l’acqua V, 
il vento Y, la sesta vocale 0 . Con tale seme, riposato sul 
proffei imento della potenza {saktyuccàr astila), viene (nel 
sacrificio) ucciso Tanimale 51 . Esso è in grado di purificare 

50. Vedi anche sopra, XIX, 236-26# ed il commento di J. 

51. Il mantra è dunque HSVYÙM. 
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anche l’uccisore di un bràhmana, se (beninteso) ha prece¬ 
dentemente ricevuto l’iniziazione. 

[93] Il salvatore OM, il gruppo formato dai fonemi è, 
M, R, Y (più la vocale 0 ), l’obbedienza NAMAH 52 . Tale 
il mantra che elimina il peso e dà colla leggerezza che ne 
segue, immediata testimonianza (della sua realtà) 53 . Questo 
mantra è il paralizzatore delle Sàkini, il punto vitale, il 
cuore, la vita. 

[94-95a] Il mantra costituito dalla sesta vocale U, dal 
soffio H, dalla triplice vetta KS, dal braccio alzato JH, 
dal tridente AU, dal bindu, dal senza vocale (nuda), dal 
naso ( saldi ) e dalla mezzaluna ( ardhacandra ) voltata verso 
il basso - tale mantra è poi il cuore che prende il nome da 
Bhairava, il dissolutore di tutte le cose 54 . Riscaldate dal 
fuoco di Bhairava, che sta nel mezzo di un mandala di fuoco, 
le sàkini entrano in (nostra) balia, qualora uno bruci con 
esso (mantra) il luogo (dove si trovano) 5:> . Subito dopo 
l’unione, occorre rimetterle in libertà, altrimenti penetrano 
(dentro di noi per i punti deboli). 

[956-98] L’unione per amore (priyamelàpanam) s’invera 
mediante le sillabe HRlM, KLlM, \ LEM, KLEM, ornate 
dalle dodici vocali. Il cuore dev’essere pronunciato attor¬ 
niato da esse ad una ad una, a due a due, o anche tutte 
insieme. Tale il rito supremo 56 . 

[99-101] (I mantra occorrenti) per l’eliminazione del 
peso e per l’unione (colle éàkini), dettimi di éambhunàtha 
in base al Tantrasadbhàvaiantra son stati da me così esposti. 
E dirò adesso in qual modo — secondo il 3 nsanitatydgatna, 
dov’c stata esposta da Hatakesvara, Signore dei Pàtàla - 
conviene celebrare l’iniziazione nei riguardi di chi è sprov¬ 
visto di denaro ma realmente devoto, e per difetto di spazio, 
di tempo, etc., non ha chiara cognizione (del suo stato). 


52. Il mantra è dunque Ofyl SMRYÙiyi NAMAH. 

53. Vedi sopra, XX, 14 b, 150. 

54. Il mantra ò dunque HKSJHOAUM più il ndda, etc. 

55. In tal caso si ha un'unione per forza o per violenza ( hathatah ). 
Vedi sopra, XXVIII, 371. 

56. Il commento di J mi sembra qui corrotto e comunque sia non sono 
riuscito ad intenderlo. Vedi sopra, XXVIII, 371. 
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[102-104] Nella base del bulbo son da adorare Srinàtila, 
Arya e Bhagavàn; nel cuore Varuna, Macchanda e B/iaga- 
datta ; nella gola quattro {entità) che prendono il nome dal 
dovere, profitto, piacere e liberazione 57 . I nomi di tutti costoro 
debbono essere preceduti dai mantra HRlM SRIM, declinati 
al vocativo e seguiti dal termine pàda 58 . Nel capo (son da 
adorare) le tre vidyà già esposte 59 0 quelle che tra poco espor¬ 
remo 60 . (Tutte queste entità debbono essere adorate) mediante 
applicazione mentale, fiori, bevande beatifiche 0 anche colla 
sola meditazione. 

[105] Qualora il discepolo agogni alla liberazione soltanto, 
questa è l’iniziazione che un maestro che conosca a fondo la 
verità {deve celebrare). Tale iniziazione è in grado di dispen¬ 
sare solo la liberazione ed è chiamata col nome di « segreto 
supremo ». 

[106] Il discepolo che c stato così iniziato e che mediti, 
in cuor suo, sulle seguenti tre vidyà 61 raggiunge, alla morte, 
la dimora suprema, anche senza l’esecuzione dei riti d’adora¬ 
zione esteriori, etc. 

[107-nofl] La prima vidyà è costituita da cinque parole, 
declinate al vocativo, cui bisogna preporre la sillaba OM, 
màyà HRlM e il bindu HUM. Alla fine occorre pronunciare 
1 amata del fuoco SVÀHA. Le cinque parole cui s’è accen¬ 
nato sono SIDDHASÀDHANI, SABDABRAHMASVARC- 
PINI, SAMASTABANDHANIKRNTANI, BODHANI, Sl- 
VASADBHÀVAJANANI, composte rispettivamente da cin¬ 
que, otto, nove, tre, otto sillabe 62 . Tale la cosiddetta vidyà 
del supremo brahman, costituita da cinquanta sillabe, dispen¬ 
satrice di liberazione, benefica. 

[1106-115] La seconda vidyà è preceduta dal senza supe¬ 
riore A, dalla volontà I, dall’ultimo fonema della classe 


57. Dharmanàtha, Arthanàtha, Kàmanàtha e Moksanàtha (J). 

SOn c l uindi HRlM SRiM SRÌNÀt'hAPÀDA, HRlM 
bRlM ARYAPADA, etc. (J). 

59. I mantra di Para, Paràparà ed Aparà (T). 

60. Sotto, stt. 107 segg. 

61. Esposte nelle stt. 107 segg. 

62. La vidyà completa si presenta dunque nella forma seguente: OM 
HRlM HU]y[ SIDDHASÀDHANI Olyl HRlM HUM SABDABRAHMA- 
SVARUPINL... SVA.HA. Le sillabe sono in tutto cinquanta. 
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delle gutturali N insieme colla quattordicesima vocale AU. 
Seguono, alla fine di queste tre sillabe, le quattro semivo¬ 
cali Y R L V, il primo fonema A, il cavallo N, la fine del 
« P» PH, in unione col triangolo E col bindu M. Le parole 
che compaiono subito dopo sono MAHÀHÀTAKESVARI, 
di sette sillabe, KSAMASVA, di tre, PÀPÀNTAKÀRINI, 
di sei, PÀPAVIMOHANI, (di sei), (il gruppo composto da 
PÀPAM HANA HANA DHUNA DHUNA, di dieci, RU- 
DRAMARTIVASAT di sei ed all’ablativo). La parola che 
viene alla fine, d’una sola sillaba, è composta dalla cosid¬ 
detta emissione brahmica SA in unione ad un T non ac¬ 
compagnato da vocale. Questa vidyà è chiamata col nome 
di vidyà dell’iniziazione ed è composta da quarantanove 
sillabe 63 . 

[nó-i2oa] La terza vidyà è preceduta dalla sillaba di 
maya HRlM cui seguono tre parole di complessive otto 
sillabe, cioè PARE BRAHME CATURVIDYE, una di 
cinque, vale a dire YOGADHÀRINI, e le tre parole ÀTMAN, 
ANTARÀTMAN, PARAMÀTMAN al vocativo ed esitanti 
colla vocale E 64 , per complessive dieci sillabe. Queste parole 
sono seguite dalle quattro sillabe di RUDRASAKTI e da 
altre quattro parole per complessive dodici sillabe, cioè 
RUDRADAYITE ME PÀPAM DAHADAHA. Seguono, a 
questo punto, le due parole SAUMYE SADÀSlVE, di sei 
sillabe e le quattro sillabe e mezzo dal bindu HUM, della 
saetta PHAT 65 e di SVÀHÀ. Questa vidyà di cinquanta 
sillabe e mezza è la cosiddetta vidyà di Paramesvara, distrug- 
gitrice (dei peccati derivanti daH’effrazioni alle) regole 66 . 


63. La vidyà è dunque AlNOYARALAVAANAPHEfyl MAHàHà- 
TAKEéVARI KSAMASVA PÀPÀNTAKÀRINI PÀPAVIMOHANI PÀ¬ 
PAM HANA HANA DHUNA DHUNA RUDRAgAKTIVAéÀT SAT. 
A parte le sillabe iniziali e il sat finale (vedi sopra, 1146-115) le altre parole 
possono essere press'a poco tradotte con: « O grande Signora deH’inferno 
Ilàtaka, indulgi, distruggitrice del peccato, confonditrice del peccato, colpisci 
colpisci disperdi disperdi il peccato, per volontà della potenza di Rudral». 

64. Àtme, etc. 

65. PHAT è costituito da una sillaba e mezza. 

66. La vidyà può essere press'a poco tradotta cosi: Hrim, brahman 
supremo! tu che hai le quattro scienze! Sostenitore dello yoga! sé, sé inte¬ 
riore, sé supremo! potenza di Rudra! amata di Rudra, brucia brucia il 
mio peccato! o mite, o Sadàéiva! hum phat svàhà! 
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[1206-1210] Queste tre vidyà mi son state esposte da 
Bhùtiràja, lo stesso Srikantha in corpo umano! 67 


LA FORZA DEI MANTRA 
(MANTE A VlR Y A M) 

[i 2 ib-i 2 ^a\ Della forza insita nei mantra si è già parlato 
ed il Maestro non deve mai ristare dal perseguitarla, in 
armonia col profferimento 69 , colla penetrazione dentro (la 
suprema realtà) 70 , coi semi, col senso, etc. Non c'è cosa, 
di queste, che non sia stata già esposta. Il dire il già detto 
non porta frutto alcuno e, di regola, non ci piace. 

E così si è detto della natura dei mantra, delle vidyà, 
etc . 71 . 


67. Vedi sopra, I, 9 e sotto, XXXVII, 60. 

68. Sopra, IV, 1S16-193. 

69. Vedi sopra, V, 43-73. 

70. Vedi sopra, V, 74-100#. 

7 1 * Nel A 7 , XVIII, 6-8 troviamo menzionate nove operazioni man¬ 
teche: 1) infervorazione (dipana) col pranava OM; 2) eccitazione (bodhana) 
col mantra NAMAH; 3) percussione (làdano) col* mantra PHAT; 4) asper¬ 
sione ( abkisecana) col mantra VAUSAT; 5) immacolazione, (vimalikarana) 
col mantra SVÀHÀ; 6) aggiunzione di combustibile (ìndhananivesana), 
diretta a bruciare i legami, veleni, etc., preponendo e postponendo al 
mantra o al nome la sillaba HUM; 7) soddisfazione (tarpana), consistente 
in una fortificazione (balavattàdhdnam) , preponendo e postponendo ad ogni 
sillaba del mantra o del nome il mantra LÀiyi; 8) protezione (guptibhàva), 
recitando 10.000 volte il mantra o il nome, preceduto e seguito dal man- 
fra «occhio» (vedi sopra, 406-41#; 9) alimentazione (àpyàyana) consistente 
in una corroborazione di chi già cominci ad esser forte, preponendo e 
postponendo ad ogni sillaba del mantra o del nome, la sillaba VÀM. 
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IL MANDALA 

Diremo adesso in sunto della natura del mandala. 

[2-4fl] Accertato che sia l’oriente, conviene gettare il 
Ilio, segnando l’oriente, l’occidente ed il mezzo, dividendolo 
così in due parti uguali. Fatto ciò, bisogna poi dividerlo, 
ad oriente ed occidente, con segni opportuni, in quattro, 
in otto ed in sedici. Con tale filo bisogna poi tracciare due curve 
il cui punto di intersezione coincida col S e col N. Per accer¬ 
tare il S e il N occorre gettare il filo in mezzo a questi due 
punti ’. 

[4Ò-5] Secondo un altro metodo 1 2 , il N e il S possono 
essere segnati con un filo la cui lunghezza sia uguale a quella 
fra l’estremo punto E ed 0 , partendo rispettivamente da 
queste due estremità. Nel mezzo dei due punti di interse¬ 
zione bisogna gettare, come prima, il filo, disteso appunto 
fra S e N. 

[d-ja] A questo punto, attraverso un filo lungo la metà 
dello spazio desiderato, bisogna, partendo dal mezzo, segnare 
(in modo eguale) le quattro regioni. Grazie poi a due fili, 
che nascono dalle dette regioni, a due a due, si ha neces¬ 
sariamente un’intersezione, ad ogni angolo. Per ottenere il 
quadrato bisogna gettare, in questi punti di intersezione, 
quattro fili 3 . 

\ 7 b-ioa\ 1 mandala vanno, (secondo i testi), da una a 
cento specie. Nel Siddhàyogesvurtmcitain si dice infatti, nella 
sezione ad essi dedicata, come ve ne siano cento specie. 
Tra tutti questi mandala, i più importanti sono tre, cioè 
quelli con un tridente centrale, quello con tre e quello con 
nove tridenti. I metodi proposti nei vari testi per l’esecuzione 


1. Vedi tavola a p. 736. 

2. Secondo il MV, IX, 2-5, qui riassunto da Abhinavagupta. 

3. Vedi la tavola a p. 744. 
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dei tridenti sono infiniti. Noi cominciamo qui con l’esporre 
il mandala, giusta il Trikasadbhàva, fonte e matrice di tutti 
gli altri. 


i. 

I VARI TIPI DI MANDALA CON LOTI E TRIDENTI 
(5 ULÀ BJA BHEDA H) 

a) La costruzione del mandala secondo il Trikasadbhàva. 

[ioè-iia'J Da uno spazio di quattro cubiti (per lato) bisogna 
cominciare col togliere in ogni dove, la terza parte, e, fatto 
ciò, dividere lo spazio restante in sedici caselle per lato b 

[nà-24 a] Il punto centrale dei due fili di Brahmà, è, com’è 
noto, il luogo di Brahmà. Prendendo esso come punto di 
partenza, bisogna guardare al quarto filo verso E, e, rag¬ 
giunto, orizzontalmente, il quarto filo, eseguire, nella casella 
immediatamente seguente, due lune, esternamente, della 
misura di una e di mezza casella. Nel terzo punto di inter¬ 
sezione, a partire dal luogo di Brahmà, bisogna quindi ese¬ 
guire, a metà casella, un’altra coppia di lune, attaccata 
alle precedenti e rivolta verso l’interno. Posta quindi ferma¬ 
mente la mano sul secondo punto d’intersezione cominciando 
dal luogo di Brahmà, occorre che l’intendente disegni due 
lune piene. Fissato quindi il filo nella terza mezza casella 
a partire dalla sesta casella orizzontale sul filo di Brahmà 
e fattolo coincidere coll’estremità della luna piena, occorre 
girarlo verso l’alto, a mo’ di mezzaluna, verso le caselle di 
SE 4 5 . Lasciato quindi (altre) due caselle orizzontalmente, 
occorre eseguire, dall’ultima mezza luna fino all’angolo, due 
parti di giro 6 . Tale metodo, attraverso cui nasce il primo 
corno, aguzzo e ricurvo, dev’essere tenuto anche per il se¬ 
condo. Dovendosi poi fare il corno di mezzo, bisogna innanzit- 

4. Vedi la tavola a p. 744. 

5. Secondo J, vaimi sta qui per tre, per cui la traduzione sarebbe « per 
tre caselle ». La mezzaluna in questione si estende infatti per circa tre 
caselle, orientata a SE. 

6. Lue, probabilmente, nel senso che la medesima operazione dev'es¬ 
sere eseguita anche nei riguardi dell’altro tridente. 
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tutto eseguire nella terza casella verso l’alto, a metà della 
quarta, due mezzelune, rivolte verso l’interno, le quali deb¬ 
bono congiungersi colla luna piena precedentemente trac¬ 
ciata, sicché, unendosi le estremità, le punte (del tridente) 
vengono ad essere ben collegate. Il medesimo deve ripetersi 
nell’altro lato. La descrizione delle due dette mezzelune 
permette da un lato che il tridente, colle due di mezzo, venga 
congiunto col « cuscino » ( gandikà ) 7 e che, dall’altra parte, 
il Maestro porti dalle altre due il filo fino all’estremità (del 
campo), sì da ottenere l’aguzzo corno di mezzo. Il Maestro, 
esperto com’è a variare i procedimenti secondo i casi, deve 
quindi occuparsi con attenzione del filo di Brahmà che 
percorre la parte occidentale (del mandala) sottostante ai 
due lati (S e N). Il Maestro, rivolto verso di esso, deve ripe¬ 
tere tale e quale, in base al detto filo, il procedimento anzi¬ 
detto, ad eccezione del corno di mezzo 8 . 

[246-26«] Giovandosi quindi delle due mezze lune voltate 
verso l’alto anzidette, il Maestro deve, con due di esse 9 , 
ben connettere (i tridenti) col « cuscino », e, coi fili diretti 
verso l’estremità del campo, partenti dalle altre due 10 , trac¬ 
ciare i due corni centrali. 

[2Ób-2ga] Sotto il tridente, in costante aumento di caselle, 
vanno il loto, che richiede quattro circoli u , e quindi la 
ruota, la quale può essere di sedici, dodici o ventiquattro 
raggi. Nel centro, dove risiede Kulesvari, è da disegnare 
uno zero ( vyonia ) o un punto ( tilaka ) o un loto a sei petali 
o dodici zeri. Nel mandala dei tre tridenti di cui stiamo 
parlando, son da tracciare, senza che si sovrappongano 
l’un l’altro, nella ruota a sette raggi che ne costituisce la 


7. La gandikà (lett. « guancetta ») è una specie di pomo schiacciato 
posto all’estremità del bastone o manico portante di armi, strumenti sa¬ 
crificali {sniva, sruk, etc.). Vedi su questo termine il MrT, ed. cit., pp. 
65, 67 e le illustrazioni relative. 

8. Il corno di mezzo, nella parte occidentale, è nascosto dal bastone. 

9. Due nel senso che pertinenti ciascuna ad un tridente, quello S e 
quello N. 

10. Vedi la nota precedente. Le stt. 24Ò, 25 si riferiscono, come osserva 
J, alla costruzione dei tridenti laterali S e N. 

11. Vedi sotto, 74-78. Le parti del loto sono parzialmente nascoste 
dal tridente. 
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parte centrale, sette (gruppi) di loti, di ruote, o di zeri, me¬ 
scolati ovvero congiuntamente o separatamente confusi 12 . 

[296-30#] A questo punto conviene introdurre un nuovo 
campo, che sia, per complessiva estensione lineare, la meta 
di quello già tracciato ,3 . 

[3°^-33«] In questo proposito, l’asse è largo quanto una 
casella, ed è seguito dal rigonfiamento (àmalasdraka), termi¬ 
nante a punta aguzza, d’un color rosso vivo, fonte immediata 
di compenetrazione. Nel bulbo esagonale, risiede infatti la 
Dea Kundalini, chiamata col nome di «onda», la «grande 
ondosa», naturata di sei divinità 14 . Questo rigonfiamento 
è largo otto dita e lungo quattro. Dopo di ciò, conviene 
tracciare le porte, che possono essere variamente eseguite, 
cioè attraverso un quadrato o una mera linea circolare. 

[33Ò-36#] Il corno poi 15 può essere costruito in modo di¬ 
retto ed evidente o anche, volendo, nella maniera contraria 
(come prima); le due lune volte verso l’alto possono, volendo, 
esser dimezzate sì da diventar quattro; il corno può essere, 
in mezzo tortuoso o anche evidente (come prima); inclinato 
a basso o volto verso le regioni di lato, diritto o per metà 
disuguale, pieno, congiunto o connesso colle (altre) estremità. 
La costruzione della luna può essere in tal guisa eseguita 
in dodici modi diversi, che, a loro volta, secondo essa sia 
volta verso l’esterno o l’interno, diventano due volte tanti. 


12. I loti, etc., son «mescolati» nel caso che siano suddivisi per raggi 
(un raggio di tutti loti, etc, etc.). La « confusione » si ha quando in lino 
stesso raggio son presenti «separatamente» due soli elementi dei tre, o 
« congiuntamente » tutti e tre. Il numero complessivo di questi elementi, 
disposti nei raggi a triadi, a diadi o anche isolatamente ò vario, da venti 
(sei raggi di tre ed uno di due) a otto (sei raggi di uno ed uno di due). Il 
diverso numero e disposizione di questi elementi determina mandala diffe- 
lenti (J). Le varietà principali, come risulta dal commento di J ed implicita¬ 
mente da Abhinavagupta stesso (sotto, st. 42ò, 43 a) sono duecentocinquanta. 

13. Mentre quello già tracciato contiene sedici caselle per lato, quello 
nuovo ne contiene quattro in più per ogni lato (quindi otto in tutto, la 
meta di 16). Le caselle complessive del nuovo campo sono 320 contro 256 
(24 X 24 = 576; 576 — 256 = 320). 

14. I nomi di queste divinità (Hàhàràvà, etc.) sono elencati da J, 
comm. st. 32. 

15. Nelle stt. 33^ _ 3ba sono esposti altri modi di costruire il tridente. 
Quanto si ricava da questi accenni, insufficienti di per sé ad intendere 
i diversi procedimenti di costruzione, ò che, in pratica, i metodi per trac¬ 
ciare il tridente erano molteplici. 
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[366-38] Queste differenziazioni fan sì che le varietà dei 
mandala non abbiano numero, determinati, come esse sono, 
dal piedistallo (pitha), dalla piattaforma ( vithi ), dal terreno 
aggiuntivo (per le porte, etc.), dalla gola, dall’orecchie, dalla 
guancia, dagli «ornamenti» primari e secondari, dalle linee 
parallele di bordatura, dal vario numero degli svastika, 
costituiti da otto coppie, etc., le quali tutte cose possono 
presentarsi in vario modo, e, in certi casi, almeno alcune 
di esse, essere assenti 16 . 

[39-410] Tracciato poi il mandala, conviene darvi le pol¬ 
veri colorate, per abbellirlo. I colori migliori, conveniente cia¬ 
scuno ad una dea, son qui dati dal minio, dal ràjavarta 17 e 
dal gesso, bianchissimo. La Dea Para, in questo proposito, 
è bianca come la luna, la Dea Paràparà, rossa, e l’ultima, 
Aperà, nera, terrifica, infuriata. 

[416-420] Alla vista di questo mandala le Dee son prese di 
regola da una danza di gioia. Anche se esso non è adorato, 
anche se chi lo vede non è un iniziato - ed ecco che è iniziato 
dalle Madri! 

[426-430] E che più? I sacrifici-tridente concernenti il man¬ 
dala con tre tridenti e sette raggi son seimila. Tanti i due- 
centocinquanta anzi detti (moltiplicati per ventiquattro) 1S . 


16. Secondo il NT, XVIII, 44, il kantha ha la larghezza della vithi (due 
caselle) e, per altezza, metà vithi (una casella). L ’upakantha misura di 
lunghezza sei caselle ed un dito di altezza. La « guancia » dice Ksemaràja 
(SvT , V, 34) ha, secondo alcuni testi, la lunghezza della vithi (in questo 
caso 4 caselle) e di spessore la metà (due caselle: nel caso del mandala del 
NT lo spessore è tuttavia di una casella). La sobilli o « ornamento », secondo 
Ksemaràja (SvT, V, 34) è « un elemento di un certo spessore che nasce 
a iato della gola della porta, ed il sotto-ornamento (upaéobhà) una « piccola 
porzione ad esso sottostante ». Nel commento al NT, XVIII, 44, 45, Kse- 
maràja specifica che la sobilli e Vupaéobhà hanno l’aspetto d’una porta 
rovesciata (o girata?) (paràvrlta). Nel caso specifico del NI la éobhà è 
lunga cinque caselle e Vupasoblià una (vedi anche AgP, XXIX, 15-18). La 
« sotto-guancia » ( upakapola ) menzionata in alcuni testi (vedi p. es. ISGDP, 
I, 6, 37, 58, etc.), ad analogia del «sottogola», è una guancia minore sot¬ 
tostante a quella vera e propria. Le « orecchie » ( karna, karnikà) sono due 
sporgenze quadrate agli angoli del mandala. Sugli svastika vedi sotto, 
132 segg. 

17. Wràjavartam, secondo l’editrice del Visnudhaymoitarapuràna, Baroda, 
1958, voi. I, p. 397, è il blu di lapislazzuli. Qui sembra tuttavia indicare 
un colore nero. 

18. Vedi sopra, 27-29 a e nota; 336-36 a. 
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[43^-44] La suprema (para) dea, la potenza, duce del soffio 
vitale, insidente in tutte le cose, arrotolata, è in questo 
mandala direttamente presente. I princìpi, le dee dei prin¬ 
cìpi, tutto quanto insomma è in esso presente. 

[45-5°a] Dentro di esso, in alto, sulle punte del tridente, in 
forma di filamento sottile l9 , vi sono, parte (sempre) del 
seggio 20 , la volontà (la conoscenza e l'azione) che mandano 
ad effetto fruizioni e liberazione. Esse, venerate come sono 
da chi ricerca la liberazione 21 soltanto, sono trafitte a metà 
dalle punte del tridente. Il savio, poco importa se bramoso di 
fruizioni o di liberazione, deve perciò eseguire questo grande 
sacrificio, adoperandovi ogni suo avere, senza risparmio. 
Alla sola vista (di questo mandala) i Bhùta, i Vetàla ed i 
Guhyaka fuggono via nelle dieci regioni, e Siva spontanea¬ 
mente si placa. L’adorazione continua di questo mandala 
fa sì che anche chi sia colpito da un avvento di potenza 
debole, ottiene, in sei mesi, la conoscenza del Trika: la quale, 
ottenuto e personalmente esaminato ciò che giova eleggere 
o fuggire uno diventa, all’esaurimento del corpo, identico 
a Bhairava. Qualora poi il devoto desideri perfezioni, le 
ottiene. 

[ 5 °^" 5 2 ] Chi, di questo mandala, conosce la forza di perva¬ 
sane, la collocazione delle divinità ed il metodo di trac¬ 
ciarlo, è un vero maestro del Trika, ed a lui, chi aspira a 
Siva,, giova che devotamente s’inchini. Nei tre tridenti con¬ 
viene poi adorare via via anche la creazione, la mansione 
e la dissoluzione: nel centro invece il quarto stato, che tutto 
perfeziona ed adempie. 

[53] Opzionalmente si può anche celebrare il sacrificio 
nei riguardi di un mandala a quattro tridenti, col bastone 
coperto 22 . Quivi costui può convenientemente adorare tutti 
e quattro i processi. 


19. L espressione tantumàtvena è, forse a ragione, spiegata da J nel 
senso di «in forma pienamente espansa» (dal tema tan-). 

20. Vedi sopra, XV, 339-343. 

21. Vedi però sotto, 476, dove questa specificazione ò apparentemente 
contraddetta. 

22. Dal quarto tridente che, nel mandala precedente, è invece par¬ 
zialmente coperto dal bastone. 





Luce delle Sacre Scritture 




Il procedimento da tenere per tracciare il quadrato del mandala 
secondo Abhinavagupta (XXXI, i-qa). La parte orientale è ac¬ 
certata per mezzo di uno gnomone, da immaginare nel centro del 
mandala. Le quattro e quattro caselle laterali riservate alle porte 
sono di regola aggiunte in un secondo tempo. 






















IL MANDALA 


737 


[ 54 _ 59 ] Tutto ciò è stato detto nell’occulto Trikahrdaya, 
nell’esade posteriore 23 , e, velatamente, nel Siddhayoges- 
varimatam. « Dopo tracciato, innanzi tutto, il mandala che 
adempie a tutti i desideri (così quivi), il mandala fornito 
del gran tridente, ornato di loti, di ruote, etc., occorre dise¬ 
gnare, in ogni porta eccettuata l’occidentale 24 , un tridente, 
e così pure, volendo, tracciare agli angoli un gran tridente, 
fornito di albero 25 . Nell'estremità del tridente giova poi 
eseguire una triade di loti e così pure una triade nel tridente 
stesso, otto volte o tre volte soltanto 26 . E così la cittadella 
divina delle Eterovaghe è stata indicata». Tutto ciò è stato, 
nella medesima opera, esposto anche in altro luogo. « Nel 
mezzo il loto, e, grandi la metà di esso, le punte del tridente 
di cui s’è parlato. (Il mandala da tracciare) per l’adempi¬ 
mento (del rito) contiene così loto e tridente». 

[60-61] Mostreremo adesso con chiarezza, anche se risulta 
già evidente in base al metodo esposto, qual è la costruzione 
del mandala coi tridenti e coi loti secondo il Màlinivijaya 21 , 
il Triéirobhairava 28 , il Siddhayoge s v arivi a t ani 2 9 , il Trika- 
kula 30 , il Devyàydmala 31 , la Kularatnamàlà, il Trikasdra 32 , 
il Tantrasadbhàva ed il Guhya. 

b) La costruzione del mandala secondo il Màlinivijaya (MV, 
IX, 6-30). 

[62-63] Nel recinto quadrangolare, che misura in un 
primo tempo tre cubiti di lato, occorre innanzitutto conve- 

2 3 - Apparentemente, una sezione del Nandisikhàtantra. Vedi sopra, 
XIII, 251. 

24. La porta occidentale (osserva J) è il supporto del rito d’adorazione 
e come tale dev’essere tenuta aperta, sgombra, forse nel senso che il devoto 
entra idealmente nel mandala attraverso di essa. 

25. Forse il bastone. 

26. Secondo che si tratti, osserva J, di un mandala a quattro tridenti 
o ad un tridente. La disposizione di queste ultime triadi, comunque sia, 
non mi è chiara. 

27. Vedi sotto, 61-85^. 

28. Vedi sotto, 100Ò-154. 

29. Vedi sotto, 155-163; sopra 54-59. 

30. I passi del Trikakula (= Trikaratnakidaì), della Kularatnamàlà, 
del Tantrasadbhàva e del Guhya (il Gahvaratantra o il Githyayoginìtantra}) 
non sono stati poi addotti da Abhinavagupta. 

31. Vedi sotto, 850-ioort. 

32. Forse il già citato Trihasadbhàva. 


47. Abhinavagupta. 
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nientemente spartire la metà orientale. Lasciata quindi un 
mezzo cubito da ogni parte 33 , a E, a N ed a S, bisogna divi¬ 
dere lo spazio restante in caselle di tre dita di lato, quanto 
a dire in sedici caselle per lato, vuoi orizzontalmente, vuoi 
verticalmente. Da queste caselle bisogna detrarre dai lati 
S e N due altre caselle per uno. 

[64] Ai due lati del filo di Brahmà, cominciando dal 
quarto filo ad oriente, bisogna a questo punto tracciare 
due mezze lune - due a destra e due a sinistra - della misura 
d’una casella e di mezza casella. 

[65-67»] Nell’interno, rispetto ad esse, e, precisamente 
nel terzo filo, giova quindi che il savio tracci altre due mezze 
lune, andando verso l’interno, due a destra e due a sinistra, 
dopo di che occorre che ne tracci ancora altre due e due, 
incentrate in un altro punto d’intersezione rispetto alle 
precedenti, delle quali tuttavia toccano l’estremità. Il mede¬ 
simo, cioè a dire due mezzelune d’una casella e di mezza 
casella, egli deve infine fare nel filo di Brahmà. 

[676-69»] Alla fine quindi della seconda casella, ai due 
lati del filo di Brahmà, occorre tracciare abilmente due 
linee rivolte verso E, alla distanza di un terzo di casella 
1 una dall’altra. Per ottenere il corno di mezzo, conviene 
quindi tracciare due linee, che, partite dall’estremità supe¬ 
riore d una delle mezze lune, si congiungano in cima al filo 
di Brahmà. 

[696-71»] Fissato quindi il filo ad una certa altezza dalle 
corde situate ai due lati estremi del corno centrale, occorre 
portarlo, a partire da essa, dall’estremità della seconda 
mezzaluna, precedentemente tracciata, fino all’estremità del 
recinto. Partendo quindi da un’altra analoga corda, occorre 
similmente portare il filo nello stesso luogo, partendo dal- 
1 estremità della prima mezzaluna. Tale il metodo per otte¬ 
nere i due corni laterali. 

[716-73] Nella restante metà del campo occorre quindi 
tracciare il bastone, che misura due cubiti di lunghezza, 


33. Dove saranno costruite le porte. Vedi sotto, 836-85 a. 
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nelle quali cinque caselle son però nascoste 34 . Sotto il bastone 
si ha poi il rigonfiamento (dmalasàrakam), largo sei dita 
ed alto quattro, e, inferiormente ancora, la radice, che, 
lunga quattro dita, finisce a punta acuta. Al campo primitivo, 
conviene, nelle varie direzioni, aggiungere quindi le quattro 
porte, che si estendono (complessivamente) per un cubito 35 
e son quindi profonde (ciascuna) la metà 36 . Tale è anche 
la loro larghezza, che, verso l'esterno tuttavia si raddoppia 37 . 

[74-7S] Ma ascolta adesso come si traccia il loto (centrale). 
Per prima cosa, occorre tracciare quattro circoli, il minore 
dei quali misura una casella mentre gli altri aumentano via 
via della stessa misura. Nelle otto regioni conviene quindi 
gettare sedici fili, otto (nelle regioni vere e proprie) ed otto 
(negli spazi intermedi), cui bisogna aggiungerne, in mezzo 
ad ognuno, altri sedici. Partendo dal terzo circolo, e, 
precisamente dall’estremità di una di queste corde, occorre 
descrivere una curva, della misura di tale filo laterale, sino 
alla sua estremità. Conviene, a questo punto, condurre 
l’estremità del filo laddove si verifichi una congiunzione, 
poco importa dove. Il maestro quindi, dopo che questa sia 
stata ben determinata, e partendo da essa, deve procedere a 
formare l'estremità dei petali. Circa ogni petalo, bisogna poi 
tracciare tre stami. I tre loti dei corni del tridente, di sedici 
dita ciascuno 38 , debbono essere tracciati collo stesso metodo. 

[79-830] La corolla dev’essere gialla e l’insieme degli 
stami bianco, rosso e giallo, secondo che siano più o meno 
prossimi alla corolla. I petali son bianchi e bianca dev’es- 


34. Abhinavagupta omette qui la st. i6b-iya del MV dove si specifica 
che, delle cinque caselle in questione, quattro son nascoste dal loto ed una 
dal piedistallo. « Il resto di esso (continua il MV) è visibile, della larghezza 
di una casella ». Nei due cubiti di lunghezza del bastone sono comprese, 
osserva J, le caselle devolute alle porte. Esso, in realtà, è dunque lungo 
un cubito e mezzo. 

35. Il mandala senza le porte misura tre cubiti di lato. 

36. Nella stanza 73 b leggo col testo del M V, IX, 19 tadardharn tu per 
tadardham va. 

37. Mentre la larghezza della « gola » è di quattro caselle, quella della 
« guancia » è di otto caselle. La « gola » e la « guancia », osserva J, hanno 
ciascuna due caselle di profondità. 

38. Il «loto della sapienza» misura invece 24 dita di diametro (J). 


740 


CAPITOLO XXXI 


sere anche la bordatura ( prativàranà). Il piedistallo, che, 
di forma quadrangolare, sporge in fuori per uno spazio della 
metà inferiore alla corolla 39 , è sorretto da quattro piedi, 
che, cominciando da quello di SI 3 son di quattro colori, 
bianco, rosso, giallo, e nero 40 . Le corna son di tre 41 . Tale 
il mandala. Il bastone è violetto ( nilarakta ), il rigonfiamento 
giallo, e la radice - che fu delineata ad W, lasciate quattro 
dita ad E della porta - di color rosso 42 . 

[830-85#] Le porte possono essere quadrate, circolari, 
miste, di varia forma, fornite di uno due tre castelli, simili, 
arrotondate o di ambedue le specie, variamente ornate da 
«guancia», «gola» «ornamento», « sotto-ornamento », etc., di 
forma e disposizione svariate, provviste di « tralci » 43 , di 
« case sottili » 44 , etc. 

c) La costruzione del mandala secondo il Devyàyàmalatantra. 

[85&-8ga] « La metà di un campo quadrangolare di quattro 
cubiti di lato (così il Devyàyàmalatantra ) dev’essere innanzi¬ 
tutto divisa in dodici caselle, orizzontalmente e vertical¬ 
mente. Il maestro, a questo punto, deve girare dalla casella 
mezzana, nel lato conveniente, in alto, per una casella e 
tre quarti di casella, toccando il filo di Brahmà. Lasciata 
quindi una casella, occorre, dentro di essa ( tanmadhye ) trac¬ 
ciare altre due mezzelune, dopo di che conviene tracciarne 
altre due, verso l’alto, nella terza casella, fino a toccare 
quella ad essa superiore. Partendo, poi, dalla quarta casella, 
giova unirsi (all angolo) superiore (del campo), sotto e sopra. 
Partendo infine dalle misure precedenti, occorre, dirigendosi 


39. Il loto, a distanza d’una casella dai limiti della sua circonferenza, 
è incluso in un quadrato, il cosiddetto « piedistallo ». 

40. I piedi sono costituiti da leoni a tre occhi di aspetto terrifico, 
equivalenti rispettivamente, da quello di SE a quello di NE, a dhanna, 
inàna, vairagya ed aiévarya (vedi SvT, II, 61, 62; SSP, III, 49, etc.). 

41- Ad eccezione del rosso (J). 

42. Questo prova, osserva J, che il bastone non è lungo due cubiti (vedi 
sopra, st. 71) bensì un cubito e mezzo. 

43 - I tralci o volute sono un motivo ornamentale in India comunis¬ 
simo. 

44. Ignoro il significato esatto di quest’ultimo termine. 
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verso l’alto, ben connettere (il tutto) colla quarta (coppia 
di mezze lune) ». 

[S9&-90] « Andando verso l’alto, bisogna poi unire il 
filo 45 al filo di Brahmà, scemando via via di grossezza. Il 
bastone misura (da ogni lato) due dita ed è lungo due cubiti». 

[91] « Preso poi dal campo un dito da ogni lato, bisogna 
tracciare come una foglia di ficus indica. Tale la parte termi¬ 
nale (del bastone) ». 

[92-93] « In uno spazio di sedici parti conviene quindi 
tracciare un loto, facendo sì che occupi (da ogni parte) dodici 
dita 46 . Sopra di esso 47 , nella parte centrale (del mandala) 
occorre poi tracciare un loto. Un terzo loto dev’essere infine 
tracciato all’estremità del corno centrale. Due altri loti di 
analoga misura debbono essere tracciati a destra e a sinistra, 
sul muro [kati) 48 ». 

[94-96] « Il pericarpo è giallo, gli stami rossi gialli e bianchi, 
i petali, alla periferia del loto, bianchi e così pure bianca 
la bordatura (prativàrani). Il tridente (dev’essere cosparso) 
di polvere nera, mentre la linea di Brahmà dev'esser bianca 49 . 
La punta del tridente dev’essere ornata di fiamme 50 , ed 
il bastone giallo. Nel loto situato in mezzo al tridente oc¬ 
corre, di regola, che il savio adori Isvara 51 , sopra di questi 
Para, a destra Paràparà ed a sinistra Aparà». 

[ 97 - 99 ] Li là ancora da Para v’è poi la Dea « esauritrice 
del tempo » ( kdlàntaka = kàlasanikarsinl) 52 , la quale, in 

forma di volontà, divora di continuo l’insieme delle punte. 


45. Il lìlo che determina i lati del corno centrale. 

46. Quale sia questo « spazio di sedici parti », che J spiega colle parole 
« nel campo diviso dai sedici fili », non è chiaro. La parte centrale del man¬ 
dala misura, come si è veduto, dodici caselle di lato. Il loto misura di dia¬ 
metro ventiquattro dita, cioè un cubito. 

47. «Sopra il bastone» (J). 

48. Il termine kati designa tecnicamente il muro perimetrale d'un 
tempio; vedi S. Kramrisch, op. cit., voi. I, p. 238. 

49. « La parte centrale della punta » (J), cioè la linea verticale che 
divide i due lati del corno centrale. 

50. «Applicandovi polvere rossa» (J). 

51. « Sadàéiva, nella forma di Grande Trapassato» (J). 

52. «Nota anche col nome di Màtrsadbhfiva, etc. » (J). Cfr. sopra, 
XXX, 45Ò-46. 
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Questa dea corrisponde alla «forza» Quiescenza, Para alla 
Sapienza, Aparà alla Cessazione, Paràparà alla Fondamenta 5J . 
La natura bhairavica, locata sopra il bastone, s’identifica 
in effetto con quella di Sadàsiva, le cui potenze si presentano, 
come sappiamo, in più modi, grosse e sottili 54 . 

[ioo] Questo sacrificio qui spiegato ha il nome di Dà- 
mara 55 ed ha, come oggetto, tutte e tre le potenze. Descri¬ 
viamo adesso qual è il metodo di tracciare il mandala dei 
tridenti e dei loti secondo il Trisirobhairavatantra. 

d) La costruzione del mandala secondo il Trisirobhairava¬ 
tantra. 

[iox] « Per mezzo del mantra-radice bisogna innanzi¬ 
tutto adorare il terreno, le polveri colorate, il gesso, la 
corda, giovandosi delle più importanti ed ovviamente gra¬ 
devoli sostanze purificanti, quali l’ambrosia di sinistra 56 , etc. 

[102-104&] Il tridente, situato nella parte centrale del 
recinto quadrangolare, di quattro cubiti per lato, misura 
complessivamente tre cubiti, due dei quali appartengono 
al bastone, fornito, in alto, e in basso, di due basi. Il bastone 
da tracciare misura, in questo proposito, otto dita di spes¬ 
sore ed è fornito di tre fili. Mentre la base che sta in fondo 
al bastone misura dodici dita di lunghezza 57 e quattro di 
altezza, quella che sta in alto ne misura di lunghezza dieci 
e quattro, come prima, di altezza. Lo spazio fra le due basi 

e, fino alla base del bastone (ed esse comprese) di quaranta 
dita » 58 . 

[io5ò-io6 «] « Fatto il bastone, occorre tracciare il tridente, 
che occupa uno spazio di tre caselle di otto dita da ogni 
parte, cioè a dire d’un cubito». 


53 - Leggo, nel v. 986, nivrllih al posto di òratisthà, c pratisthà al 
posto di nivrttih. 

54 - Nel primo caso si hanno la Quiescenza, etc., e, nel secondo, Para, 
Paràparà ed Aparà. 

55. Vedi sopra, III, 70. 

56. Vedi sopra, XXIX, io e nota. 

57. Propriamente, di larghezza. 

58. J non so se a torto o a ragione interpreta qui diversamente. 
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[io6ò-H3fl] « Il tridente è diviso in tre parti, quella 
superiore, quella mezzana e quella della base. Nella parte 
mezzana occorre eseguire innanzitutto un recinto {vedi) 59 , 
che in ognuno dei due lati si estenda per sei dita e sia, da 
estremità ad estremità, lungo dodici dita. Nella parte di 
base occorre quindi fornire un altro recinto, alto quattro 
dita e di tanto esteso da ogni parte in forma di mezzaluna. 
A questo punto conviene muovere in giro il filo, debitamente 
ingessato, formando con esso un muro {kati) di due dita 
di spessore per quattro, o Dea, di lunghezza. Quale il muro 
di destra, tale dev’esser poi quello di sinistra. Nella zona 
di mezzo, la grossezza del corno non differisce da quella 
dell’estremità 60 e, nella parte inferiore, è di un dito. Nella 
parte superiore {ùrdhvatah), occorre quindi tracciare (un 
altro recinto) 61 di quattro dita di spessore per sei di altezza. 
Sopra la base occorre poi tracciare, o Dea, la radice del 
tridente, che costituisce per sua natura un “cuscino” 62 . 
La parte superiore del tridente (centrale) dev’essere bene 
aguzza, dello spessore (alla base) di un dito. La parte mez¬ 
zana è, per parte sua, lunga sei dita e così pure quella infe¬ 
riore ». 

[113Ò-116] «Quanto alla (casella) mezzana, bisogna, poi 
avere l’avvertenza di farla, nelle due estremità E e W, più 
depressa di quattro dita. Tale qui il corno di mezzo. Di là 
dalle corna conviene, a questo punto, tracciare in giro, con 
tre fili per ciascuno, tre loti, posti in cima ai tridenti 63 , 
ciascuno dei quali deve misurare dodici dita (di raggio). 
Questi loti, costituiti da tre cerchi concentrici distanziati 
quattro dita l’uno dall’altro, son dotati di un certo numero 
di petali: ventiquattro e ventiquattro quello di destra e di 


59. Il tridente, in questo mandala, viene costruito attraverso un si¬ 
stema di « recinti » [vedi) tracciati in un quadrato di ventiquattro dita 
di lato (cioè, un cubito) diviso a sua volta in nove caselle di otto dita di 
lato. Sul termine vedi o vedikà, vedi S. Kramrisch, op. cit., pp. 145-46. 

60. Nella parte di mezzo, secondo J, il corno è di due dita di spessore. 

61. «Un recinto, un muro o un raggio» (J). 

62. La gandikà (vedi sopra, 25 c nota, secondo J, si estende qui 
per due caselle. Il tridente centrale di cui qui si parla è alto diciotto dita 
cd arriva, come quelli laterali, a due dita di distanza dal limite del campo. 

63. I loti misurano ciascuno dodici dita di raggio. 
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sinistra, dodici quello mezzano. Un tondo di otto dita di 
raggio fornito di tre circoli (concentrici) costituisce poi il 
cosiddetto loto della sapienza, posto alla radice del triden¬ 
te » 64 . 

[117-119] « Fatto ciò, occorre spargere le polveri colo¬ 
rate. Il tridente, fino al bastone, dev’esser cosparso di ràja- 
varla 65 , tenendo presente che le tre liste sopra i tre fili 66 
debbono essere bianche. Il loto della Sapienza, alla base 
del tridente, deve esser bianco ed i tre loti terminali rispet¬ 
tivamente rosso, rosso-nero e bianco. Di là dalla linea degli 
zeri, che sporgente per un dito di spessore, dev’essere bianco, 
bisogna tracciare un “recinto” che abbia un cubito di 
lato ». 

[120-121] « Tutto il recinto ( pràkàra ), il quale è quadrato 
misura, come s’è visto 67 , di lunghezza e larghezza tre cubiti, 
lutt intorno, nelle varie direzioni, debbono quindi essere 
le porte, che occupano (complessivamente) un cubito di 
spazio. Le dodici dita ad esse appartenenti debbono essere 
via via divise in tre, per tracciarvi il “collo”, la “guancia”, 
1 ornamento” ed il “sotto ornamento”» 68 . 

[122-123] « Infine, cosparso di polveri bianche, rosse, 
gialle e nere dev’essere il recinto quadrangolare insieme colla 
linea della terra ( bhùrekha ) 69 . Di polveri rosse dev’essere 
convenientemente abbellita in special modo la parte cen¬ 
trale ». Quanto alla forza di pervasione di esso 70 si è già 

detto in precedenza; conviene tuttavia osservare quanto 
segue: 

[124-126 a\ « La divisione in tre raggi è l’entrata, l’uscita, 
e il movimento. La pervasione del piano non tocco ( anàliata) 
è il supremo sorger della kundalinl. Le dee del tridente 
hanno stanza nel bel mezzo del cuore, il bastone del tridente 

64. Il loto centrale, dice J, è costituito da otto petali. 

65. Vedi sopra, st. 39. 

66. «Connessi col bastone» (J). Vedi sopra, 103^1. 

67. Vedi sopra, 102. 

68. Su questi elementi, vedi sopra, 366-38 e nota. 

Probabilmente il perimetro estremo del mandala e la sua bordatura. 

70. Ma asyà è femminile. 
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Il procedimento da tenere per tracciare il quadrato del mandala 
secondo il MV, IX, 2-5 (= TA, XXXI, jb-ja, con quaiche 

variante). 




Il campo del «mandala dei tre tridenti», descritto nel Trikasad- 
bhàvatantni. Esso è diviso in sedici caselle che, più quelle riser¬ 
vate alle porte, da aggiungere in un secondo tempo, diventano 
ventiquattro. Ogni casella consta di quattro dita. Ventiquattro 
dita formano una mano o cubito. 
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è locato nell’ombelico, la base del tridente nel cuore 71 , l’estre¬ 
mità sta nel luogo della potenza, nell’estremità 72 conviene 
meditare le tre ruote». 

[126Ò-131] « Dopo spinto ripetutamente in alto 7 -\ per 
mezzo della “ forza ”, la quale si presenta in forma del mezzo 
del corpo (?), il campo (esistente) sul mezzo e suH'estremità 
del tridente posto in mezzo all’estremità del bastone del 
tridente (stesso), giova entrare, all’estremità della radice e 
del mezzo (?), nella sede della potenza, situata all’ultima 
estremità. Dopo messo tutt’insieme in movimento ciò che 
non era in movimento, e spremuto la radice, la beatitudine, 
conviene entrare nella sede delle tre potenze. Ciò che dev’es¬ 
sere adorato con ogni attenzione quivi risiede: (da esso) 
nascono tutte le perfezioni. (Allo stesso tempo) e con altret¬ 
tale attenzione giova dirigere il pensiero con tutte le ruote 
dei mantra, etc., giova, dico, dirigere il pensiero sul tridente, 
il quale ò costituito da tutti i trentasei princìpi: ché in esso 
s uniscono tutti i cammini, da esso tutti e sei son pervasi. Tutti 
i mantra, attraverso un soffio perfettamente equilibrato, 
debbono essere (in verità) disposti in questo mandala supremo: 
il quale adorato, si entra nel piano del tutto possente». 


2 . 

LA COSTRUZIONE DEL MANDALA 
CHIAMATO «SVASTICA SIGNORE DELL’ETERE» ETC 
( V YOMEèA SVASTIKÀDINIRV PA NA M) 

[ I 3 2_I 35 j « Occorre quindi eseguire (il mandala) giunto 
allo svastica, di cui esponiamo qui appresso il metodo 74 . 


li: Ners,s,t 0 ( }). è q "‘ 

vatantrc^l non”commentate da^^'’ C ° me le P recede nti dal Triiirobhaira- 
mente criptico, e, in mancanza H-!?*™ SCntte ln un lin g ua Sg io estrema¬ 
nulla più che un tentativo Second i s " ssidl ' la mla traduzione non è 
verso cui si svolge lascensionn n . J ' S1 tratta ’ ln esse - del metodo attra - 
e del modo in cui quest’ascensio* 1anmad j‘ àra all ° dvàdaéànta (126Ò-127) 
7 , In hi ^ ascensione S1 verifica (128-131). 

tantra ' questo nuovo diagramma è sempre il Triéirobhairava- 
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Il maestro, a questo line, deve innanzi tutto gettare trenta 
fili da E ad W e da N a S, grazie ai quali vengono a formarsi, 
per dritto e per traverso, ventinove caselle. In tal modo le 
caselle contenute nel mandala sono in tutto ottocentoquaran- 
tuno. Di queste, cinque costituiscono il loto, due il mandala 
della luna, sei il piedistallo (dove sono gli) svastica, e che, 
come tale, manda ad effetto ogni desiderio, otto la piatta¬ 
forma ed otto la porta». 

[136-137] « Il maestro, a questo punto, o Dea, deve 
cancellare via via nelle quattro direzioni, dall’esterno all’in¬ 
terno, nove, sette, cinque, tre caselle ed i corrispondenti 
fili, cominciando dal mezzo 75 ; e cancellare altresì (ai lati 
delle porte) tre, cinque, sette e nove caselle coi relativi fili, 
dall esterno verso l’interno, nelle fortezze» 76 . 

[138#] « Cominciando dall’interno, (il devoto deve inoltre 
cancellare), ad eccezione dei fili, due tre, cinque, sei (caselle) 
negli angoli dell’edificio delle porte » 77 . 

[1386-139] « A cominciare dalla seconda casella (a destra 
della) casella di Brahmà, son quindi da cancellare sei caselle; 
a cominciare dalla terza, cinque; a cominciare dalla quarta, 
quattro; e, a cominciare dalla sesta, due. (Il medesimo dev’es- 
ser fatto anche) a sinistra, dove son parimenti da cancellare 
(le relative caselle) a cominciare dalla seconda, dalla terza, 
dalla quarta e dalla sesta». 

[140] « Lasciate quindi sette caselle a partire da quella 
di Brahmà e dopo di esse due altre ancora 78 (son da occu- 


. .. 7 -*'. *- a ] 8 a * sa > osserva J, la figura clic si viene a determinare è quella 

ueua Pianta (lalacchanda) di un tempio di tipo Meru (su di cui vedi p. os. 
oilpa Prakasa, op. cit., tav. XXXIV). 

, Intendi ; P er eseguire le fortezze o cittadelle. La figura che si viene 
e erminarc è, secondo J, quella di una « fortezza volta verso l'interno » 
[antarniukhah puryàkàrah). 

^7- 1 s ^ anza j me tradotta letteralmente, è alquanto oscura. L'cspres- 
sone na ivivar]itùn non è commentata da J. Il numero «sei» sta, secondo 
nóJif 1 (< u V 1 lns * eme>> (nivavasesan). «La figura che si viene a determinare 
"rL a " g0h . (COnClude J) ’ grazie al combinarsi delle due sobhà (vedi, su 
q o ormine, sopra, 36Ò-38 e nota) nate dalle due regioni è una specie 
di disegno a zizzag ( gomutrikàbandhapvàyah). In tal modo si ha la con¬ 
giuri uia e e porte {dvàrasamdhih) ». La stanza seguente tratta, secondo 
J, della costruzione della piattaforma (vithi). 

78. Partendo, cioè, dalla nona. Nella st. i 4 o si tratta, secondo 1. della 
costruzione degli svastica. 
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pare), quattro e tre (caselle), e, fatto ciò, cominciando sempre 
dalla seconda 79 , tre, insieme colla quinta; (comincian¬ 
do dalla quinta) (?) la seconda, insieme con tre caselle; 
cominciando dalla seconda, la seconda e poi (altre) tre s0 ». 

[141] « Il monte Meru è caratterizzato dalle porte 81 . In 
tutte e quattro le regioni v’è poi (il disegno d’uno) svastica 
e d’una bella fortezza». 

[142-144] «Dopo così nettato, di tutto il disegno, o bella 
Signora, duecentosettantadue caselle 82 , occorre dedicarsi alla 
parte centrale del mandala. Di questa, la quale misura 
ventun caselle per lato s \ cinque son occupate dal pericarpo, 
e sedici dai petali. La seconda e la terza casella debbono 
essere quindi divise in due, sino all’ottava: fatta la qual 
occorre tracciare le curve. E queste debbono essere cancel¬ 
late, partendo dalla parte centrale, (specificata dai numeri) 
tre, cinque e sette, sino alla luna (contigua al) piedistallo». 

[145] « Partendo dalla seconda casella rispetto al punto di 
Brahmà giova a questo punto cancellarne cinque da ambedue 
le parti, poi quattro e tre, poi ancora nella quarta la secon¬ 
da (?). (In tal guisa), nella regione orientale si vengono a de¬ 
terminare tre liste » 84 . 

[146] « Il maestro, nei quattro angoli del piedistallo, 
cominciando da quello di SE, deve quindi cancellare le caselle 
del cinque e del due, in alto, e cominciando dal due, quelle 
del due, del tre, del due e del tre (?)» 85 . 

[147-154] « I petali son da dipingere in bianco, gli stami 
in arancione, il pericarpo dev’essere color oro, la parte termi- 


79. In realtà, dalla nona. 

80. In tal modo, osserva J, si viene a determinare uno svastica. La 
espressione rasdt nella st. 2406 non è commentata da J. 

81. La pianta del «Meni»: vedi sopra, 136-137 e nota. 

82. Tutto il mandala consta, come abbiamo veduto, di S41 caselle. 
La parte centrale (piedistallo, loto, etc.) costituito da un quadrato di 
tredici caselle di lato, consta di 169 caselle; la piattaforma ( vìthi ) di 272 
caselle e le porte di 400 caselle. 

83. Compresa la « piattaforma ». 

84. J rimanda sotto, st. 148, dicendo di queste liste (nddika) che sono 
pattikàrùpà (in forma di strisce). 

85. In tal modo, dice J, nasce uno svastica. Gli angoli del piedistallo, 
come quelli della piattaforma, sono apparentemente ornati da quattro 
svastica. 
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naie dei petali rossa, la bordatura degli zeri candida, rotonda, 
nereggiante al margine del loto (?), il seggio fornito di tre 
liste una bianca, una rossa ed una gialla, gli svastica, da quello 
di SE a quello di NE, di quattro colori (rispettivamente), 
il piedistallo color corallo. Le varie armi poi, nelle regioni 
pertinenti a ciascuna di esse, dall’esterno, sono color zaffiro 
la folgore, color di rubino la lancia, color d’oro il bastone 
colla sommità cl’un rosso vivace, turchina la spada, nero 
il laccio, il vessillo fornito di fiori e di frutta, ornato da cinque 
colori, la mazza color d’oro, tutta scintillante, ornata di 
molteplici gemme, il tridente color del loto azzurro, colla 
sommità tutta fiammeggiante, il loto candido, volgente 
appena all’arancione, il disco color d’oro, scintillante, coi 
raggi del color del berillo ed il centro d’un giallo carico. 

Il santuario del Dio degli Dei, che manda a compimento 
tutti i desideri, dev’essere poi, all'esterno tutto rosseggiante 
di fiamme». 

e) La costruzione del mandala secondo il Siddhdyogesvari- 

matam. 

C I 55 _I 59 ] Il metodo secondo cui occorre tracciare il triden¬ 
te è esposto (anche) nel Siddhàyogesvarimatam. «Nell’ambito 
del primitivo campo quadrangolare, bisogna tracciarne un 
altro, minore di dodici dita (per lato), di tre cubiti di lato, 
il quale dev’essere tosto diviso in nove caselle (d’un cubito 
di lato ciascuna). Il tridente dev’essere tracciato nella casella 
centi ale. Questa casella divisa a sua volta in nove caselle, 
dev essere ancora dimezzata 86 . Il metodo poi è il seguente: 
Dopo lasciato tre caselle sotto (la linea di) mezzo, occorre 
(porre il filo) nel mezzo di due caselle 87 e farlo girare infe¬ 
riormente, in forma di mezzaluna. A questo punto, posto 
il filo ad oriente (del filo di mezzo) 88 giova farlo girare in 
modo da ottenere alla fine la figura di un H. Messo quindi 


86. Leggo nella st. 156 dvidhà per tvidhd, seguendo l’interp. di J. La 
casella centrale viene in altre parole divisa in 36 caselle. 

87. «Nel secondo punto di intersezione» (J). 

88. « Nel terzo punto d’intersezione, ad oriente del filo di mezzo » (J). 
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il filo all’estremità di esso, conviene portarlo fino al segno 
precedente 89 . L’intendente a questo punto deve far via via 
(nascere e) decrescere una linea, ad oriente rispetto alla 
porta occidentale (da cui nasce), dopo lasciato quattro dita 90 : 
ed in tal guisa si ottiene la figura d’un tridente. 

[160] <i In cima poi alle punte del tridente, tracciato, 
come si è visto, nello spazio d’un mezzo cubito, occorre, 
lasciato un mezzo cubito 91 , eseguire i (tre) loti. Sotto il 
tridente, nel mezzo dello spazio d’una mano (che costituisce 
la casella centrale) conviene quindi tracciare un loto insieme 
col suo pericarpo». 

[161-163] « Giova a questo punto fissare il filo in cima alla 
bocca del tridente 92 e gettarlo per uno spazio di tre cubiti 93 . 
Nel mezzo in alto ed in basso occorre quindi tracciare una 
coppia di segni, distanziati due dita l’uno dall’altro, sì che 
il tridente si compia nella sua completezza. Nel tracciato 
che ne nasce, le parti alte sono uguali a quelle basse, etc. 
Dall’alto bisogna infine gettare i fili. Il loto di mezzo, o Dea, 
dev’essere tracciato sotto il tridente». 

Tale il metodo del mandala, quale c’è stato, in ristretto, 
spiegato dai nostri illustri Maestri. 


89. Fatto, cioè, precedentemente, in occasione della costruzione della 
casella centrale, dov’è tracciato il tridente. Si tratta, secondo me, dei due 
angoli SE e NE. 

90. Interpretazione incerta. 

91. A partire dal filo di Brahmà orizzontale. 

92. La parte inferiore del tridente, che, se non sbaglio, coincide col 
« punto di Brahmà ». 

93. 1 y 2 a destra ed una mezza a sinistra. 



Capitolo XXXII 
LE MUDRÀ 


Dirò adesso delle « mudrà», secondo l'insegnamento dei 
maestri e le scritture. 

[1-2] La mudrà, secondo ch’è detto nel Devydydmala- 
tantra è una contro-immagine. In base ai due significati 
che può avere l’espressione « bimbodaya », la mudrà è detta 
contro-immagine, nel senso che nasce dall’immagine o nel 
senso che l’immagine nasce da essa, che diventa così uno 
strumento della sua nascita h 

[3] La parola mudrà, etimologicamente, significa poi ciò 
che dà (rd), somministra, piacere (mud), cioè l’ottenimento 
della natura propria, e, attraverso il corpo, il sé. Tale la 
ragione per cui nelle scritture essa è così chiamata. 


1. 

MUDRÀ PRINCIPALI E SECONDARIE 
{CUNA PRA DHÀ NA TABHEDAH) 

[4-6«] Di tutte le mudrà, la principale è l’eterovaga 
(khecari), naturata della stessa dea, la quale, così chiamata 
nella sua forma dispogliata (niskalatvena ), è nota, in quella 
avviluppata, coi nomi di Trisùlini, Karankinì, Krodhanà, 
Bhairavì, Lelihànikà, Mahàpretà, Yogamudrà, Jvàlini, Kso- 
bhini, Dhruvà. Tutte queste mudrà non son altro che varietà 
dell’Eterovaga. 

[6 b-ja] Le altre mudrà secondarie e da essa dipendenti 
descritte nel Mdlimvvjaya - la Padmamudrà, etc. 2 - non 

. ..- 1 ' ** termine mudrà è usato, nel linguaggio comune, sia nel senso di 
sigillo o matrice di una stampa o impressione, sia in quello delTimmagine 
(stampa o impressione) fatta da esso sigillo, etc. Sull’origine e derivazione 
e a parola mudrà vedi Priyabala Shah, Mudràvìcàraprakaranam, Baroda, 
1950, pp. n-14. 

2. Vedi sotto, MV, VII, passim. 
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son qui esposte, sia perché molteplici, sia perché meno im¬ 
portanti. 

[76-9*1] L’essere penetrati nella Khecari, è già cosa di 
per se stessa sufficiente per provocare la presenza delle dee, 
poco importa dov’uno si trovi. A che dunque sprecar tempo 
e parole per spiegare le altre? Nei riguardi tuttavia di riti 
di carattere opzionale, anch’esse, per taluni soggetti, possono 
essere d’importanza primaria. Questi riti, sennonché, non sono 
da noi esposti, e quindi l’esposizione delle mudrà che coope¬ 
rano al loro buon successo non ci riguarda affatto. 


2 . 

LA NATURA DELLE MUDRÀ 
(SVARO PAM) 

[96-ioa] Le mudrà sono quadruplici, secondo cioè con¬ 
cernano il corpo, le mani, la parola e la mente. Io qui espongo 
l’Eterovaga soltanto, che comprende tutti questi quattro 
aspetti 3 . 

[io6-I2«] «Lo yoghin (così nel Mdlinlvijaya), lo yoghin, 
postosi nella positura del loto, deve applicare la mente 
all’ombelico e quindi, in forma di asse, elevarla via via fino 
ai tre fori, dove, fermatala, deve poi di nuovo spingerla 
velocemente attraverso (gli altri) tre fori. Grazie all’esecu¬ 
zione di questa mudrà lo yoghin vaga nell’etere » 4 . 

[126-31] « Lo }'oghin, dopo congiunto la mente col suono, 
colla luce e col vento 5 , deve, trapassare, grazie all’esercizio, 
ancora più in alto, sin a raggiungere Siva nella sua forma 
suprema. Poste le mani sotto il collo (jatru ) 6 , il piede sinistro 
nel destro, tenuta stretta la bocca coi mignoli, il naso coi 


3. Nelle segg. stanze 10Ò-62 Abhinavagupta espone la khecavhnudrà 
secondo il 1) Mdlinlvijaya (ioò-na); 2) il Yogasamcdratantra (12Ò-31); 
3) il VivavalUantra (32-47^); 4) il Kàmikatantra (47 b, 48); 5) il Gahvara - 
tantra (49-53); 6) il Bhargaéikhàkulatantra (54-62). Sulla khecarhnndvà vedi 
M. Eliade, Yoga cit., pp. 249-251. 

4. Parafrasi pressocché letterale di MV, VII, 256-27^. 

5. Il nuda, il bindu e la potenza (J). 

6. Jatrnéabdenàtra kantho laksyatc (J). 
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medi, piegato ad uncino gli anulari, il savio deve indi muo¬ 
vere l’arco sopracciliare, i due indici e la lingua, alla quale 
deve fare emettere il suono hà ha. Raggiunto quindi il foro 
di Brahmà, grazie al metodo del tridente, lo yoghin, abbando¬ 
nato il luogo dove si trova, abbandona d’un tratto la terra 
(i2Ò-i6a). Il metodo del tridente, grazie a cui il savio s’alza 
a volo nell’etere, consiste, a questo proposito, nella perfetta 
fusione del vento e del fuoco 7 nell’unico bastone - il bastone, 
dico, soprassieduto dalle tre divinità 8 , congiunto colle tre 
potenze, caratterizzato dalla dissoluzione di vuoto e non 
vuoto (16&-17). Lo yoghin, consapevole di come il tridente, 
col suo unico asse, vaghi, o diletta, nell’etere, abbandonato 
(fin) la nuda essenza (sattàmdtram ), penetrato nella mudrà 
eterea, raggiunto una pura natura eterea, fuso perfettamente 
(anche) il tridente, come liquido in liquido, meditato il 
suo proprio sé, pervaso dalla ruota delle Eterovaghe, in 
identità con Bhairava — lo yoghin, dico, fatto tutto ciò, 
abbandona d’un tratto la terra (i8-2oa). Privo di dubbi 
ed incertezze, non astretto da discipline, trascendente i 
termini mondani, purificato, non astretto da discipline, 
meditando “ io non sono”, tutto raccolto nel mantra, vedendo 
come tutte le divinità risiedono nel suo corpo, pensando 
di tutte le cose, dei soggetti, oggetti e strumenti, degli og¬ 
getti dei sensi, come la forma, etc., dei movimenti mentali, 
quali la gioia, l’emozione, l’amor proprio, l’ira, il sonno, i 
desideri del sesso e l’egoismo, pensando di tutte le cose 
come nessuna di esse sia identificabile coll’io, meditandole 
come divenute una cosa soltanto, vedendo di continuo come 
le varie divinità risiedenti nelle ruote delle orecchie, degli 
occhi, della bocca, del naso, etc., com’esse e non altro siano 
il vero soggetto percettore - colui, dico, che è tale grazie 
alla mudrà Eterovaga, giunge chiaramente a perfezione, ma 
chi è preso da dubbi circa la dottrina, la maculazione, e 
la scrittura, a perfezione non giunge (20Ò-24). Il sole è $iva, 

7. La fine dei due rami ( èakhàprànta) è lo dvàdaéanta e le due ruote 
(o rami) il pràna e l’apàna. 

8. Cioè, che riassorbe ed emette (J). 
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il fuoco è Siva, avendo la facoltà di cuocere, il sacerdote 
(purokita) è Siva: in esso Siva risiedono tutte le divinità, 
le divinità che illuminano l’intero universo (25). La dea 
Karankini s’invera tenendo coi mignoli la bocca, cogli indici 
le sopracciglia, ponendo gli anulari ed i medi sulla bocca, 
toccando il palato colla lingua (26). Ma odi adesso come s’in¬ 
veri la dea Jvàiini. Il savio che voglia effettuarla dove appli¬ 
care le mani, colle dita distese, nella regione che va dalle 
mascelle alla fronte e muover quindi, coll’impeto del vento, 
le sopracciglia, racchiuse in esse mani. Tenendo poi la bocca, 
egli deve fare emettere alla linga il suono ha ha. Tale la 
mudrà Jvàlinì. Loyogh in che reciti, con essa, cento otto volte 
nella ruota del fuoco, giunge a perfezione (ed a dominare) 
i tre mondi, con tutte le creature mobili ed immobili (27-29). 
Lo yoghin grazie al suono ha vede vagare il suo proprio sé 
nei corpi altrui e gli altri nel suo proprio, lo vede andare 
e venire attraverso i nove fori, unico, risonante, pervasivo, 
permanente. La mercé di questa mudrà, egli invero vaga 
nell’etere». Tale la mudrà eterovaga secondo lo Yogasam- 
càratantra (30-31). 

[32-47#] « Dentro la particola, la quale è attaccata alle 
cose di questo mondo, risiede, inconsapevole ( avedinì ), la 
kulakundalini, vogliosa (quando svegliata) di riassorbire la 
particola stessa. Lo yoghin, fissatala ed ottenuto un riposo 
nel luogo appropriato raggiunge, in mezzo, la sede del bulbo, 
essenziata del succo dell’ambrosia della conoscenza, emet¬ 
tendo un suono che non è suono, sin che non raggiunge il 
“vivente” quadrangolare ed il supporto della massa, sede 
di tutti i desideri. Lo yoghin avvedutosi quindi com’essa 
kulakundalini sia via via in moto per esse (ruote) e consape¬ 
vole parimenti di come essa, cominciando dalla radice, salga 
via via fino alla fine dei due rami, pieni d'ambedue le ruote, 
lo yoghin deve, o Dea, dilacerare il nodo della tenebra e 
così pure la ( susumnà ) che toglie il nome dal diamante - 
dilacerarli, dico, col (valore) della conoscenza - e, riposato 
alla fine dei due rami, trafiggere inoltre la base del linga, 
fuoriuscito dal centro del triangolo (32-36). La coppia delle 
ruote, in effetto, quivi risplende in unità, congiunta. Da 


48. Abhinavagupta. 
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esso, gettatosi poi giù all’incontrario e raggiunto uno 
stato di dualità, deve gettarsi dalle cosce sino alla line 
dell’alluce, sino a Kàlàgni. Nell’andare e venire (del pràna 
e dell’apàna), la kulakundalini circola, in effetto, compren¬ 
dente essi due colà (nella sede di mezzo), c, grazie all’unio¬ 
ne di essi pràna ed apàna, essa è fonte di schiudimento. 
Chi conosce questa dimora, a tutto congiunta, suprema, 
schiudimento e ondazione, giunge a perfezione, nel senso che 
prende ed emette il rasa (37-39). Tale il processo graduale. 
Diverso da esso è il (risveglio) immediato, nel quale la suprema 
eterovaga, chiamata prima col nome di “supporto della 
matrice”, prende poi quello di “radice del tridente”. In essa 
trascendente ai fonemi e naturata di fonemi ad un tempo, 
vanno i fonemi come al loro punto di riposo (40-41). Prof¬ 
ferito il signore del Kula (Kaulesa), da N a PH, in identità 
col corpo, impossessatosi della prima ruota, parzialmente 
premuta nel punto vitale dell’etere (khe yantré), (pronunciato) 
un suono contenente la potenza (e raggiunto) di là da essa 
il piano della kaulini, fatto, dico, tutto ciò, la coscienza 
{cit), circolando, oltrepassandoli, attraverso i cinque sensi, 
e passando per il tridente del cuore ed i nodi, la coscienza 
deve risvegliare la potenza di Rudra (42-44#). Lo yoghin, 
grazie a ciò, entra nel cerchio dell’ombelico, locato nei pressi 
della ruota del vento, il cerchio che prende il nome dal bindu, 
la sede della lingua, trascendente ai dodici nodi. Discendendo 
quindi a ritroso per la ruota della luna, egli rientra di nuovo 
nella rete degli esseri, di nuovo fa il gioco di màyà, nella 
sua rete; e di nuovo, attraverso l’eterovaga, i savi procedono 
poi a nuove emissioni e riassorbimenti». Tale nel Vlrdvali- 
tantra, nella sezione che tratta dello yoga, il procedimento 
da tenere circa la eterovaga (440-47#). 

[ 47 &- 48 ] « La realtà suprema che si ode mentre la bocca 
è atteggiata a forma di bacio, la realtà divorante questo 
tutto nella cavità sussistente fra il sole e la luna, grazie, 
dico, ad essa lo yoghin diventa un “eterovago”». Così l’etero- 
va g a giusta il Kàmikatantra. 

[ 49 " 53 ] Le mudrà son invero potenze, il cui nome è 
dovuto a questo, che liberano dalla trasmigrazione e sciolgono 
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i lacci. La principale di esse tutte è l’eterovaga, la quale 
è triplice (ossia vocale, etc.). Di esse tre quella vocale viene 
effettuata attraverso il profferimento. Quella corporea è 
chiamata o Dea, col nome di martello a tre teste ed investe 
(tutto) il corpo, nel senso che tocca il naso, gli occhi, il cuore, 
le mammelle, i testicoli ed il pene. Quella mentale consiste 
in un pensare che ha, per oggetto, attraverso il profferi¬ 
mento, ciò che è il luogo della trasmigrazione e ciò che non 
è il luogo della trasmigrazione. Oltre l’eterovaga vi son poi 
altre otto mudrà, quella del loto e via discorrendo, costi¬ 
tuenti il suo corteggio ed appartenenti rispettivamente alla 
schiera delle madri. Il corpo poi tutto intero è simile nel¬ 
l’aspetto al fonema KS. Tale mudrà è la grande mudrà, 
propria di Bhairava». Così nel Gahvaratantra. 

[54] « Quando lo yoghin ben assisosi nella positura del 
loto, tiene i raggi delle dita voltati dall’altra parte, di dosso, 
per sorgere, all’improvviso, coi detti raggi, e, così facendo, 
ò tutto concentrato in se stesso, si ha allora, dell’eterovaga, 
la varietà detta §asànkini, nota (anche) col nome di “ con¬ 
trazione”. Quando poi egli, sollevato su le braccia ben piegate 
ad uncino, riposa negli eteri, si ha allora la mudrà eterovaga 
“ eterea La mudrà eterovaga, detta del cuore, si ha quando 
i due pugni sono uniti nel cuore. La varietà “ pacificata ” 
s’invera quando le due braccia sono l’una sopra e l’altra sotto, 
Luna levata, ambedue oggetto d’uno sguardo d’eguaglianza, 
colla mano congiunta dal di fuori (?). Questa stessa mudrà, 
quando sia colla mano che corra per di sotto, prende il nome 
di mudrà della potenza. La mudrà delle cinque kundalini 
si verifica quando le dieci dita, piegate prima a pugno, sono 
improvvisamente distese in senso obliquo. Questa medesima 
mudrà, quando le dita son distese verso l’alto, prende il 
nome di mudrà del l'iassorbimento. Tale mudrà, tendente 
verso l’alto, recide incontanente i lacci da cui sono avvinti 
le anime decadute. Quando infine lo yoghin, dopo atteggiato 
le mani ad uncino, dirette verso il basso, provviste d’una 
eccellente visione (?), penetra all’improvviso (nella coscienza), 
gettando, per così dire, il suo proprio sé in un baratro prò- 
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fondissimo, sia allora, dell’eterovaga, la varietà nota col nome 
di Virabhairava, alimentatrice della coscienza». «Tali le 
otto forme dell’eterovaga giusta il Bhargaéikhàkulatanlra ». 


3 - 

LA FORZA DELLE MUDRÀ 
( VIR Y A CA RCA NA M) 

[63] In tal guisa colui che è penetrato dalla mudrà ete- 
rovaga la quale, ancorché unica, si manifesta, come si è 
veduto, in molteplici forme, raggiunge alla fine il seme su¬ 
premo. 

[64] Uno in effetto il seme, materiato di emissione, la 
cui forza pervade tutti i mantra; una la mudrà, ossia l’ete- 
rovaga, da cui tutto l’insieme delle mudrà è vivificato. 

[65] Qualsiasi configurazione ( fùpam) si manifesti in chi 
si è saldamente affermato nella ruota delle eterovaghe è da 
tener così per una mudrà. Le mudrà restanti non son altro 
che deformazioni del corpo. 


4 - 

LE DIVERSE DETERMINAZIONI TEMPORALI 
(KÀLABHEDA) 

[66] Il momento opportuno in cui applicare le mudrà cade 
nell inizio del sacrificio, nel suo mezzo, nella sua fine, nel- 
l intrisecazione col conoscere e collo yoga, nella pacificazione 
degli ostacoli, nella recisione dei legami. 

[67] Gli effetti di tale applicazione sono via la penetrazione 
nella coscienza, la contiguità, l'emissione in unità, l’apprensione 
della propria intima natura, la distruzione del dubbio, l’infer¬ 
voramento delle ruote sorte. 

Tali le prescrizioni concernenti le mudrà, fruttifiche se 
ben custodite. 


Capitolo XXXIII 
IL RADUNO 


Venutane l’occasione, diremo adesso del raduno. 

[1] In base a quanto è stato detto, che cioè la principale 
caratteristica del Trika è questa, che per celebrare l’ado¬ 
razione, non si può fare a meno di varie ruote l , noi espo¬ 
niamo qui riunite quali sono queste diverse ruote. 

[2] Le dee da adorare in una ruota di sei raggi sono, 
secondo il Siddhàviratantra, Visvà, Visveévari, Hàraudrì, 
Viranàyikà, Ambikà e Gurvi 2 . 

[3-5] La ruota di ventiquattro raggi è composta dalle 
otto dee Màhesi, Brahmani, Kaumari, Vaisnavi, Aindri, 
Yàmyà, Càmundà e Yogisi 3 - oppure Aghorà 4 , etc. - più 
le quattro Madri di SE, SW, NW, e NE 5 , e, unite ad esse 
tutte, Nandù, Bhadrà, Ja3 r à, Ivàli, Karàli, Vikrtànanà, Krostu- 
ki, Bhimamudrà, Vàyuvegà, Hayànanà, Gambhirà, Ghosani 6 . 

[ 6 -ya] Le dee della ruota di sedici raggi sono Siddhi, 
Vrdclhi, Dyuti, Laksrnì, Medhà, Kànti, Sudhà, Dhrti, Dipti, 
Pusti, Mati, Kirti, Susthiti, Sugati, Smrti, e Suprabhà, le 
quali sono le potenze di Srikantha, etc. 7 . 

[76-gfl] I soggetti possessori di potenza da adorare in 
una ruota di sei raggi sono Bali, Balinanda, Dasagriva, 
Hara, Haya e Màdhavah 8 . Quelli da adorare in una ruota di 
dodici raggi Daksa, Canda, Hara, Caundin, Pramatha, Bhi- 
ma, Manmatha, Sakuni, Sumati, Nancla, Gopàla e Pitàmaha 9 . 

[96-12] I sedici soggetti possessori di potenza sono $ri- 
kantha, Ananta, SCiksma, Trimurti, Sambaresvara, Arghisa, 

1. Vedi sopra, I, 108 segg. 

2. Cfr. MV, XX, 596, 6o«. 

3. MV, III, 14- 

4. Vedi sopra, XXX, 20-26» e nota. 

5. Queste «madri» si formano declinando al femminile i nomi dei 
guardiani delle regioni (vedi sopra, XV, 2226-225»; XXX, 42-43» e nota). 

6. MV, XX, 53 (cfr. MV, XX, 44, 45»). 

7. MV, XX, 506, 51. 

8. MV, XX, 586, 59». 

9. MV, XX, 43. 
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Bhàrabhùti, Sthiti, Sthànu, Hara, Jhanthisa, Bhautika, 
Sadyojàta, Anugrahesvara, Krfira, e Mahàsena 10 ; o, opzio¬ 
nalmente, Amrta, Amrtapùrna, Amrtàbha, Amrtadrava, Amr- 
taugha, Amrtormi, Amrtasyandana, Amrtànga, Amrtavapuh, 
Amrtodgàra, Amrtàsya, Amrtatanu, Amrtasecana, Anirta- 
mtirti, Amrtesa, Sarvàmrtadhara 11 . Le sedici potenze portano 
gli stessi nomi, declinati al femminile 12 . 

[13-14#] I soggetti possessori di potenza da adorare in una 
ruota di ventiquattro raggi sono Samvarta, Lakulisa, Bhrgu, 
Sveta, Baka, Khadgin, Pinàkin, Bhujaga, Bali, Mahàkàla, 
Dviranda, Chagaldnda, Sikhin, Lohita, Mesa, Mina, Tri- 
dandin, Àsàdhin, Umàkànta, Ardhanarisa, Dcìruka, Ldngali, 
Somesa, Sarman 13 . 

[146-17#] / soggetti d’una ruota di trentaquattro raggi sono 
Jaya, Vijaya, Jaydnta, Apardjta, Sujaya, Jayarudra, Jaya- 
kìrti, Jaydvaha, Jayamùrti, ]ayotsdha, Jayada, Jayavardhana, 
Baia, Atibala, Balabhadra, Balaprada, Balàvahah, Balavdn, 
Baladdtd, Balesvara, Nandana, Sarvatobhadra, Bhadramùrti, 
Sivaprada, Sumandh, Sprhana, Durga, Bhadrakdla, Mano- 
nuga, Kausika, ICdla, Visvesvara, Susina, Kopa 14 . Dagli 
stessi nomi declinati al femminile si ricavano le potenze. 

[176-19#] I mantra, circa la ruota di sei, sono la sillaba 
JUM e la consorte del fuoco SVÀHÀ; circa quella di dodici, 
le vocali trattene le neutre; circa quella di sedici, le vocali 
comprese le neutre; circa quella di trentadue, le consonanti; 
circa quella di otto le consonanti da Y a H. Nella detta 
ruota di trentadue conviene che tutte le consonanti, fino 
a S, siano sormontate dal bindu 15 . 

[196-21] Le altre molteplici ruote son da formare 16 secondo 
questo stesso metodo. La coscienza è unica, ed ha, come 

10. MV, -xyi, 4 86- 5 oa. 

11. MV, IH, 17-19 a. 

pdthàt MV, III, 24 b\ XX, 48 a. Leggo nel testo stripathàt per sri- 

13. MV, XX, 54-56. 

14. MV, III, 20-23. 

15. Vedi MV, XX, 57, 5 8a. 

, n 6 ' 11 ,7 e ^° <<formarc » [praklp) allude qui implicitamente, secondo 

J, all irrealtà ( avàstavatvam) di tutte queste ruote 
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essenza, il pensare del tutto. La potenza ed il soggetto pos¬ 
sessore di potenza, da esso procedenti, son chiamati rispet¬ 
tivamente Màtrkà e éabdaràsi. Questi due, scindendosi 
(ancora) ed immaginati come potenza e possessore di potenza, 
si presentano poi in forma di Sabdaràsi e Màiini, la quale 
ha una struttura perturbata 17 . 

[22-24] date cogitazione interiore, quindi, scindendosi, dà 
luogo in realtà a ciò ch’è la triade (tribarn), composta dal 
Senza Superiore A, dalla Volontà I e dallo Schiudersi U, 
da cui procede ogni pensare. Questa triade, unendosi colla 
beatitudine À, colla dominazione I e coll’onda U diventa 
la cosiddetta esade. L’unione delle spiranti e delle semivocali 
determina l’ogdoade. Le vocali senza le quattro vocali net¬ 
taree danno origine alla dodecade, e, con esse, alla ruota 
di sedici raggi. E così via, sino all’infinito. 

[25-26] Il tutto sopporta di essere racchiuso in un vario 
numero di cogitazioni, da un’unica e generica, fino a tante 
sempre più particolareggiate, e perciò, di volta in volta, 
esso si presenta come essenziato dei cinquanta fonemi (tutti 
insieme), diviso in vocali e consonanti, naturato dalle otto 
classi, diviso nei cinquanta fonemi ad uno ad uno, o nelle 
ottantun mezze more. E ciò è stato già mostrato in prece¬ 
denza 18 . 

[27-28#] Anche le vocali tollerano di essere divise in mezze 
more e quindi dimezzate, poiché, come ha detto Panini, « una 
mezza mora al principio dell’accento mediano è acuta» 19 . 

[28Ò-29] Questa coscienza, in tal guisa, consiste in un pen¬ 
sare, naturale oggetto d’adorazione. Tutto l’anzidetto ina¬ 
nellamento di ruote non è una realtà diversa dalla coscienza, 
separata da essa. Molti sono i modi in cui esso dev’essere 
messo in opera dal devoto, in guisa di molteplici varie recin¬ 
zioni che circondano il Signore. 

17. La divisione potenza e possessore di potenza nello stadio éabda- 
ràsi - Màtrkà è ancora in nuce. La Màtrkà e la Màlini rappresentano la 
potenza, rispettivamente non esplicita ed esplicitata, dello Sabdaràsi (vedi 
sopra, XV, 1306-133; III, 198-200(1). 

18. Vedi su tutto ciò III, 65 segg.; sulle 81 mezze-more, vedi anche 
VI, 2256-230(1. 

19. Pànni, I, 2, 31, 32. Vedi TS, p. 61, 1 . 1. 
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[30] Paràparà, Para ed Aparà sono l’emissione, la man¬ 
sione ed il riassorbimento; ma la quarta, consistente nel- 
1 ’ « Essenza dei soggetti conoscenti » (o delle « madri ») è 
considerata come il riposo 20 . 

[31-324?] Essa passamente può essere comunicata solo 
per via verbale, e qui ci siamo limitati ad indicarla qua 
e là. La verità è che occorre procacciarsi tale riposo nel 
quarto (stato), che ha, per essenza, l’Essenza dei soggetti 
conoscenti (o delle madri). Chi sia riuscito ad ottenerlo, il 
tutto gli appare come un’espressione del suo sé, identico 
a lui. 

Tale, qui esposto, il raduno dei passi delle scritture, così 
come mi è stato insegnato dai Maestri. 


20. Vedi sopra, XXX, 456-46. 



Capitolo XXXIV 

LA PENETRAZIONE NELLA NATURA PROPRIA 


[ia] Diremo adesso, venutone il momento, della penetra¬ 
zione nella nostra propria natura. 

[: ib-2 ] Chi penetra sempre più addentro nella conoscenza 
« particoliforme», da noi in più modi esposta, diretta all’ot- 
tenimcnto di éiva, riposa, alla fine, vicino (al suo intimo 
essere), dopo di che, abbandonato il piano « particoliforme » va 
in quello « potenziato », dopo di che ancora, gradatamente, 
in quello « divino ». 

[3] In tal guisa, chi così partecipa della natura di Bhairava, 
gradatamente inveratasi ed alimentata dai grandi raggi della 
coscienza, penetra alla fine, per sempre, nel suo stesso sé, in 
piena indipendenza da ogni mezzo, gravido di tutte le cose. 

[4] Tale la penetrazione nella propria natura, così com’è 
stata esposta dal Signoi'e. 
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L’INCONTRO DELLE SCRITTURE 

[1-3] Si espone adesso rincontro qui di tutte le scritture. 
Qui, tutto l'insieme delle varie attività c comportamenti, ere¬ 
ditati dai nostri padri, si svolge in base ad una certezza a prio¬ 
ri, la quale viene chiamata col nome di tradizione (dganw). 
Sia il ragionamento positivo, sia quello negativo dipendono 
infatti da tale certezza C Ché, se essi fossero indipendenti, 
che mai potrebbero determinare, in mezzo ad un’infinità di 
individui? 2 

[ 3 ^ _ 5 fl ] La stessa percezione diretta, che (nel caso della 
vista) nasce dall’insieme della vista, del sé, della luce e 
dell oggetto, dipende, in ultima istanza, dalla certezza a 
priori, di cui si è accennata la natura. (Senza di essa) un 
bambino appena nato, solo, affamato, in mezzo a cose di 
ogni sorta, che mai farebbe, che prenderebbe, con che ve¬ 
drebbe, su che si dirigerebbe? 

[5^-b] « Ma (dirà qui alcuno) il bambino, in mezzo alle 
dette cose d ogni sorta, prende ciò soltanto che visto, odo- 


1. Sul concetto di prasiddhi vedi la chiara esposizione del TU, pp. 
x 95 I 97 - criteri della conoscenza del bene e del male non ci sono dati dal 
conoscere t iscorsivo, che nulla può su di essi, ma unicamente dall’autorità 
epJ-ff 6 azionc ( c * r - VP, I* 4 °)> la quale non abbraccia soltanto la parola 

1 a ma ogni tradizione orale: ambedue sono un valido mezzo di cono¬ 
scenza non contraddetto, cioè, dalla realtà dei fatti (cfr. sotto, 19 b, 20), 
r\ 1C crcc ? ono °d aderiscono ad esso con tutto il loro cuore (cfr. 
' ’ J? '* ^" a rivelazione è, in questo senso, ciò cui uno crede ferma- 

-, 0 ' 11 C ’ , 1 non ^ la fede, dice Abhinavagupta, in una tradizione o auto- 
, qua unque essa sia, è come colui che non ha occhi ed è privo così di 
Un * f ? r ^ an ? essenz iale del conoscere. L'identificazione di prasiddhi colla 
scrittura e già chiaramente affermata da UD (PK, II, 3, 1-2, commento: 
vedi sotto, 196, 20 e nota). J 

2. Il ragionamento « dove c’è fumo c’è fuoco », e, negativamente, 
«co\e non c e uoco non cè fumo» non potrebbe aver luogo se il fuoco 
non osse già c 1 per se stesso oggetto di una prasiddhi o certezza a priori. 

e cosi non osse, osserva Abhinavagupta, il ragionamento avrebbe come 
°gg e 0 so o una molteplicità di individui insufficientemente conosciuti - i 
tanti fuochi singoli - dai quali non sarebbe in grado di dedurre alcunché. 
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rato o toccato, lo appaga interiormente, e, presolo, comincia 
in breve a profittare del ragionamento positivo o negativo». 

[7-1 ia] Ma che? Ouest’appagamento interiore (io ri¬ 
spondo), determinato da questo o quell’oggetto particolare, 
è prodotto da un pensare naturato di impressioni prece¬ 
dentemente acquisite, non è certo cagionato da mezzi di 
conoscenza esteriori, quali la percezione diretta, il ragiona¬ 
mento, etc.: esso, ripeto, dipende dalle impressioni antece¬ 
denti, non è una semplice intuizione senza fondamento. In 
un bambino non nasce certo il desiderio di cibarsi di terra. 
Se quindi (questo appagamento interiore) dipende da impres¬ 
sioni antecedenti e se queste impressioni antecedenti sono 
(una forma di) pensiero, questa certezza a priori, trasmes¬ 
saci dal passato, non ha più bisogno di dimostrazioni. Né 
può dirsi poi che tutte le varie attività e comportamenti 
della vita dipendono dall’appagamento interiore soltanto. Di 
necessità bisogna dunque ammettere questo, che nei riguardi 
di essi tutti, il mezzo di conoscenza fondamentale è la certezza 
a priori (e non altro). 

[nà-i2a] Seguendo via via a ritroso nel tempo questa 
certezza a priori, se ne cava questo, che cioè essa risulta 
in principio appartenere, fuori di dubbio, ad un unico sog¬ 
getto di per se stesso onnisciente. 

[i2à-i3a] L’insieme delle varie attività e comportamenti 
quali essi siano, non può essere fatto risalire, infatti, ad un 
solo soggetto (limitato). La certezza a priori non trova dunque 
giustificazione se non preceduta da un soggetto onnisciente. 
L’esistenza poi alla base di essa, di più soggetti onniscienti 
non è confortata da prova alcuna. 

[14] Colui che è abbellito da centinaia di certezze a priori, 
causa di fruizioni e di liberazione, naturato del loro pensare - 
costui è Bhairava, Paramesvara. 

[15] Questa certezza a priori, scissasi quindi in molteplici 
parti e fenomenizzatasi in forma di tradizioni orali e di 
scritture, eccola dirigere le varie attività e comportamenti 
delle creature. 

[16-17] In virtù di essa e di essa soltanto, tutti i buoni, 
sin dalla fanciullezza, prendono come guida, nelle loro at- 


7 6 4 


CAPITOLO XXXV 


tività e comportamenti, la tradizione scivaita, la prima di 
tutte. Gli altri sono imperfetti e perciò non raggiungono la 
liberazione, bensì i frutti parziali prodotti dalle tradizioni 
inferiori. 

[18-19#] Lo stesso dirigersi dell’adulto verso il cibo e 
non altro per mangiare, è determinato dalla certezza a priori 
soltanto, non certo della percezione diretta o dal ragiona¬ 
mento - perché è logicamente impossibile. (Infatti) dirigendosi 
verso il cibo egli non ha timore alcuno di trovarsi a mal 
partito, e neanche dubbio alcuno (della sua efficacia). 

[196-20] La certezza a priori è una percezione che si 
produce di là da ogni discordanza, naturata di linguaggio 
e costituisce l’essenza stessa del soggetto conoscente 3 . La 
sua presenza elimina in un soggetto ogni incertezza, proprio 
perché essa si è creata, in lui, da se stessa. Essa è lo stesso 
Siva, nella sua onniscienza. 

[21-22] Naturalmente, fin tanto che uno non si sia identi¬ 
ficato con Siva, deve accettare senza diffidenza la certezza 
a priori conveniente alla sua propria natura, essa soltanto, 
ed essere di converso diffidente verso le altre. Egli deve 
stimai la più d ogni altra. Chi sta per identificarsi con Siva 
deve così essere dedito alla relativa certezza. 

[23] Una soltanto è la tradizione rivelata dall’onnisciente, 
dal Signore, concernente in egual misura la via dell’azione, 
e quella dell’inazione 4 . 

[24] Per raggiungere i diversi frutti, più o meno perfetti, 
liguardanti il dovere, il profitto, il piacere e la liberazione, 
il mezzo è dunque uno soltanto, cioè a dire la tradizione 
che mette capo a Siva. 


3- 11 La scrittura (cosi UD in due stanze inserite nella sua tikà, ora 
perduta, alle PK : vedi su di esse MVV, 805, 806; BV, I, 36,; III, 84; LV, 
’ 3)> la scrittura è una certezza a priori. Essa può essere confortata o 

meno dalla ragione e suo oggetto è la scienza o la nescienza. In ogni caso, 
essa non e discordante (colla realtà dei fatti) ed è quindi un mezzo di cono¬ 
scenza. Questa certezza a priori è secondo noi la stessa vocalità del Signore, 
verace e perciò non soggetta a discordanza. Tutto ciò che da essa, in un 
dato tempo e luogo, si prova essere in un dato modo, può essere davvero 
così ritenuto, senza dubbi di sorta ». 

4. L azione (rituale o meno) e la conoscenza (J). 
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[25] Essa, a causa della diversità del suo oggetto som¬ 
ministra frutti diversi. L’insegnamento in essa di mezzi 
svariati non porta con sé contraddizione alcuna. 

[26-27] Tutte le varie tradizioni - quella ordinaria, quella 
del Veda, del Sàmkhya, dello Yoga, quella visnuita, bud¬ 
distica, giainica, quella delle scritture del Nyàya, della 

grammatica, dello sivaismo dualistico, dei tantra, degli 

salita, etc. - sono infatti nate, secondo che dice lo Svac- 

chandatantra, dai (cinque) brahman, nelle loro diverse forme 

di Sadyojàta, etc. 5 . 

[28] Nel corpo di una stessa singola dottrina, corn’è, 
p. es., il Veda, accade che i suoi seguaci, per accedere a 
gradi superiori, debbano sottostare a speciali riti di puri¬ 
ficazione. La stessa cosa può dirsi a proposito della nostra 
tradizione, laddove si parla dell’estrazione degli emblemi 
settari, etc 6 . 

[29] (In altre parole) a quel modo che uno, appartenendo 
ad un grado inferiore, non può godere dei frutti che derivano 
dallo stadio superiore, così chi appartiene al Pancaràtra, 
etc., non può godere dell’identificazione con Siva. 

[30] Una soltanto è perciò la tradizione. Su di essa tutto 
è fondato, dalle dottrine popolari fino a quella dei visnuiti, 
dei buddhisti e degli scivaiti. 

[31] Il fine supremo di essa tutta è la realtà chiamata 
col nome di Trika, la quale, perché in tutto presente, indivisa 
ed ininterrotta, è chiamata (anche) col nome di Kula. A quel 
modo che nelle varie parti del corpo, superiori o inferiori, 
divise le une dalle altre, la vita è tuttavia una sola, così il 
Trika è presente in tutte le cose, secondo ch’è confermato 
dalla scrittura. 

[33-34] « Esente dalle cinque correnti (così è scritto nel 
Kdllkulatantra) questa realtà è detta essere l'essenza delle 
dieci e delle diciotto differenziazioni. A quel modo che nel 
fiore è l’odore, nel sesamo l’olio, nel corpo la vita, nell’acqua 
l’ambi'osia, così dentro tutte le scritture sta presente il Kula». 


5. Vedi SvT , Vili, 31; XI, 45, 182. 

6. Vedi sopra, XXII, passim. 
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[ 35 ] Questa tradizione, la quale (come s’ò visto) è unica, 
si presenta, quindi, in vari modi, determinati dalla varietà 
dei soggetti. La certezza a priori infatti è una sola, nono¬ 
stante appartenga a persone di credenze diverse, fautori della 
nostra dottrina o di dottrine altrui. 

[36] Il Sàmkhya, lo Yoga, il Pancaràtra, ed il \ eda, 
così com’è detto nello Svacchandatantra, non debbono 
essere vilipesi, in quanto che sono originati tutti da Siva '. 

[ 37 ] Queste varie tradizioni, correnti nel mondo, non 
sono che frammenti isolati, estratti da una tradizione unica. 
Esse offuscano e traggono in inganno i loro devoti. 

[38-40«] Altri ritengono che di tradizione ve ne sia più 
d’una. Anche chi accetta questa tesi, deve tuttavia per 
forza ammettere, se vuole che esse tradizioni siano un valido 
strumento di conoscenza, che (le loro prescrizioni) vertano 
su differenti ordini di cose, e che non siano tutte sullo stesso 
piano, ma certe più elevate ed altre meno, ché nessuna di 
esse, altrimenti, risulterebbe valida. La permanenza ed il 
consenso (generale) non rappresentano, da parte loro, nessun 
sufficiente criterio di validità. Lei resto, anche volendoli 
accettare per buoni, valida risulterebbe pur sempre la tradi¬ 
zione scivaita soltanto, perché tale appunto si dice che essa 
sia 7 8 . 

[40ò-42rt] I diversi criteri da taluni adottati (di spiegare le 
contraddizioni) attraverso una diversa analisi dell’espressione, 
una finzione, l’irrealtà e la commendazione, hanno come logi¬ 
ca conseguenza quella di infirmare la validità di ogni tra¬ 
dizione. Nei riguardi dunque di questo mezzo di conoscenza 
chiamato «tradizione» non c’è altro che accettare l’interpre¬ 
tazione proposta da questo nostro sistema. 

[420-4312] «Fruttuoso è in realtà (solo) lo sforzo indirizzato 
a ciò che è più importante» 9 . Si sforzi, dunque, almeno 
qualcuno, incitato da Siva, di perfezionarsi in questo si¬ 
stema. 

7. SvT, V, 44-45. 

8. Permanente e priva di contraddizioni intrinseche. 

9. Vedi Patanjali, MBh, I, Pa spaia. 
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[436-44^] Chiaramente Maheévara stesso ha infatti detto 
in più luoghi delle scritture che il trovare anche un solo 
individuo, che sia qualificato a questa tradizione è cosa assai 
difficile. 

[446] Tali i termini in cui 1 ’incontro delle scritture mi 
fu esposta da Sambhunatha. 


Capitolo XXXVI 

LA TRASMISSIONE DELLE SCRITTURE 


[i] Si espone adesso, a luogo e tempo opportuno, la tra¬ 
smissione della scrittura, così com’è stata esposta sul Sid- 
dhayogisvaritantra, etc., e descritta dai Maestri. 


i. 

LA TRASMISSIONE DELLA SCRITTURA 
SECONDO IL SIDDHAYOGlèVARlMATAM 

[2 -ya] Bhairava l’ha trasmessa a Bhairavi, questa a 
Svacchanda, questi a Làkula, questi ad Ananta, questi a 
Gahaneévara, questi a Brahmà, questi a éakra e questi 
infine a Brhaspati. Della scrittura, che constava originaria¬ 
mente di nove volte 10.000.000 di stanze, ognuno di costoro 
ne ha trasmesse 10.000.000 di meno. Brhaspati, infine dei 
10.000.000 da lui ereditati ne trasmise solo un quarto 
(2.500.000) a Daksa, etc., due quarti (compreso, s'intende, 
il precedente) a Samvarta, etc., (2.500.000) un quarto a 
Vàmana, etc., (2.500.000), un mezzo quarto (1.250.000) a 
Bhàrgava, un quarto di quarto a Bali (625.000), la metà di 
esso a Simha (312.500), due parti a Garuda (104.167) \ una 
parte a Vàsuki (52.083) 1 2 . Finora le parti son dunque dicias¬ 
sette. Dal cielo Ràvana ne rapì a questo punto la metà 
(78.125) 3 . L’altra metà l’apprese Rama dalla viva voce di 
Vibhisana (78.125). La scrittura, in conclusione, fu traman¬ 
data da maestro a discepolo attraverso diciannove momenti 
(o parti). 

[yb] Ognuna di queste parti si suddivise a sua volta in 
otto parti, secondo la partizione in pàda, etc., esposta (sul 
Siddhayogeévarhnatam). 

1. 312.500 : 3 = 104.167. 

2. 104.167 : 2 = 52.083. 

3. La metà di 156.250, che è a sua volta la metà di 312.500. 
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[8-9] ( Queste sono) il pclda, il nuda, l’uddhdra, l’uttara, il 
brhaduttara, il kalpa, la samhità e il kalpaskanda 4 . In essi 
tutti c operante, conte elemento pervasivo, il Senza Superiore. 
In esse parti son via via presenti in tre modi, secondo che si 
dice, le tre Dee [noti in nuce ma) in forma pienamente spie¬ 
gata. Il nono momento 5 è esente da ogni limitazione e non è 
quindi computato nel conto. 

[io] Da Rama lo apprese Laksmana, da Laksmana lo ap¬ 
presero i Siddha, dai Siddha i Dànava, dai Dànava i Guhyaka, 
dai Guhyaka gli Yoghin, dagli Yoghin gli uomini più eccellenti. 


2 . 

LA TRASMISSIONE DELLA SCRITTURA 
SECONDO I MAESTRI 

[11-12] Costoro se lo trasmisero sì l’un l’altro, ma esso 
col tempo, andò perduto. Per comando di Srikantha disce¬ 
sero allora al mondo tre Perfetti, Tryambaka, Àmardaka e 
Srinàtha, competenti, rispettivamente, nei tre aspetti in cui 
si divide l’insegnamento Scivaita, cioè la non dualità, la 
dualità, e la dualità-non dualità. 

[13] Dal primo discese, per parte di figlia, una seconda linea 
spirituale (ormai) ben affermata col nome di Mezzo Tryambaka. 

[14] Queste correnti spirituali, tre e mezza di numero, 
si sono via via diffuse e divise, grazie ai discepoli ed ai disce¬ 
poli dei discepoli, in cento rami diversi. 

[15] Quest’opera nostra, la Luce dei Tantra, ha assorbito 
il succo (rasa) che costituisce l’essenza di queste tre correnti 
spirituali e mezza e come tale emana ogni sorta di rasa 6 . 

[i6a] Si espone adesso la convenienza e necessità dell’as¬ 
sunzione di questa scrittura, di cui si è testé esposta la suc¬ 
cessione. 

4. Divisioni oscure. Secondo i versi del Siddhayogisvarhnata addotti 
da Jayaratha, il pàda è costituito da 50 sillabe (o ilokal), il mula da 100, 
Yuddhàra da duecento, l'utlara da 400, il brhaduttara da 394 (?), il kalpa 
da 1000, la samhità da 14.062 ( éloka ), il kalpaskanda da 2000. 

5. Cioè, il Senza Superiore. 

6. Vedi sul raja, sopra, I, 1196-122, nota. 


40. Abuinavagupta. 
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L’ESPOSIZIONE DI COME LA SCRITTURA DA 
LEGGERE (SIA QUELLA SCIVAITA) 

[1] Tutte le varie forme di attività e comportamenti 
(' vyavahàra) si fondano, in base a quanto è stato detto, su 
d’una certezza a priori (prasiddhi), sì che è necessario eleg¬ 
gere una scrittura {àgama). 

[2] A quel modo che nella vita ordinaria questo o quel 
frutto uno l’ottiene comportandosi convenientemente in 
base alla corrispondente certezza a priori, così uno raggiunge 
Siva in base alla corrispondente certezza. 

[ 3 _ 6 ] Sebbene, dunque, anche le scritture che insegnano 
parziali aspetti della realtà e dànno conseguentemente frutti 
parziali, debbono (da chi vuole ottenere tali frutti) necessa¬ 
riamente essere elette, molto più importante e degna d’ele¬ 
zione è la scrittura contraria, quella, dico, che è stata veduta 
da ogni vero onnisciente. Quale dunque? Quella grazie al cui 
completo insegnamento nasce il frutto senza superiore h 

[7-8] A quel modo che, dopo accennato ai punti essenziali 
ribaditi dalle dottrine inferiori, vien qui affermata una realtà 
superiore, così essa dev’essere personalmente accertata. Dalla 
descrizione di questa realtà personalmente accertata per 
opera della forma superiore di conoscenza suesposta, emerge 

che i sistemi inferiori son stati rivelati da onniscienti imper¬ 
fetti. 

[9] d alune parti delle realtà insegnate dai sistemi supe¬ 
riori son sì intravvedute, ma subito neglette dai sistemi 
inferiori. La qual cosa rivela com’essi siano sotto il dominio 
di maya, e com abbiano, per scopo, quello di assicurare la 
continuità della creazione. 

r. Le due stt. 4, 5 ripetono le stanze n, 12 e qui sono pertanto da 
espungere. Per comodità del lettore, ho tuttavia conservato la numerazione 
del testo edito. 
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[10-11] « Il savio (così anche il Signore nell'^ 4 nandatan- 
tra, etc.) non deve eleggere, come autorità, la parola vedica, 
la quale è piena di impurità, produce frutti esigui ed instabili 
ed è limitata, bensì le scritture scivaite». 

[11.b-T.2a] Ciò che secondo i Veda è fonte di peccato, 
secondo questa nostra dottrina di sinistra 2 , conduce invece 
speditamente alla perfezione. Tutto l’insegnamento vedico 
è infatti sotto il dominio di màyà. 

[izb-i^a] Non altrimenti che il veleno mercé la convin¬ 
zione di essere Garuda, così il karma, grazie alla convinzione, 
esente da dubbi, di essere Bhairava, si autodistrugge 3 . 

[13Ò-15] Essendo i maestri dei sistemi inferiori inquinati 
da mancanza di conoscenza e di sano insegnamento, bisogna 
perciò necessariamente eleggere la dottrina predicata da 
Si va, che rappresenta giusto l’opposto del loro insegnamento. 
I maestri qualificati ad insegnarla son due, Srikantha e 
Lakuliéa 4 , di modo che questa scrittura, dispensatrice del 
sommo bene, è divisa in due correnti (pravalla), di cui la 
prima somministra anche tutte le fruizioni desiderate. 

[16-17] Questa corrente, differenziandosi secondo le varie 
potenze, è poi detta essere quintuplice. Cinque son le cor¬ 
renti in cui, com’è detto (nelle scritture), si divide la dot¬ 
trina di Srikantha. Queste cinque correnti si suddividono 
a loro volta in dieci, diciotto e sessantaquattro scritture. 
Quest’ultime, le più elevate di tutte, tolgono il nome da 
Bhairava 5 . 

[18-19] La parola pitha, secondo che ha detto il Beato 
nell ’Ànandaéàstra, significa « insieme ». Il pitha è di due 
specie, di destra o di sinistra 6 , corrispondenti rispettivamente 


2. Sul significato e valore simbolico della parola vàma, vedi sopra 
XV, 2780-283^. 

3. Garuda, il re degli uccelli, è il nemico dei serpenti. Il veleno dei 
serpenti, secondo una tradizione diffusa, è neutralizzato dalla meditazione 
su Garuda, se, cioè, chi è stato morso o, per dir cosi, lo stregone che lo ha 
in cura, pensa di essere Garuda, si identifica mentalmente con Garuda. 
Mutatis mutandis , il veleno della trasmigrazione è debellato pensando di 
essere Bhairava. Il paragone ricorre anche in maestri scivaiti dell’India 
Meridionale (p. es. Tirumùlar, etc.). 

4. Il fondatore della setta dei Pàéupata (vedi YIntrod., pp. 15, 16). 

5. Vedi sopra, I, 18 e nota. 

6. Cioè, rispettivamente naturato da Siva e dalla Potenza. 
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al mantra e alla conoscenza ( viciyd ). Da questo duplice pitha 
derivano altri due, costituiti dalla mudrà e dal mandala. 

[196-22»] Il mantra è ciò che pensa e salva '. Esso è 
rafforzato, nutrito dalla conoscenza ( vidyd ) la quale illumina 
le cose del conoscibile. La mudrà è un’immagine riflessa del 
mantra ed è nutrita dal mandala. Il termine manda implicito 
in mandala designa infatti l’essenza, cioè Siva stesso 7 8 . In 
tal guisa, essendo i quattro pitha reciprocamente interpene¬ 
trate, tutto è in realtà presente nella sua essenza in ogni 
singolo pitha. 

[226-24»] I pitha sono stati esposti partitamente, come 
diversi l’uno dall’altro, soltanto per questo, perché, cioè, di 
volta in volta la cosa più importante può essere questa o 
quella, affinché i devoti possano mandare ad effetto ciò 
che desiderano. Ciascuno di essi inoltre si divide in quattro 
parti. Il più eccellente di tutti è la conoscenza, e, in ordine 
decrescente, il mantra, la mudrà e il mandala. 

[246-25»] Il pitha prevalente nel Siddhayogìsvarimatam 
è appunto quello della conoscenza. Di esso medesimo tantra, 
la suprema essenza è costituita dal Mdlinivijaya. 

[256-29] « L’essenza di tutti i tantra (come ha detto 
Parameévara stesso nel Ratnamdlàtantra), basata (ugual¬ 
mente) sulla destra e sulla sinistra, cioè il Kaula, è concen¬ 
trata nelle sole scritture del Trika. Nel Siddhànta il rituale 
esteriore è eccessivo, contaminato dalla maculazione, da 
màyà, etc. Nella corrente di destra predominano i riti ter¬ 
rifici, quella di sinistra è offuscata dai poteri soprannaturali, 
dienti lontano dai testi disciplinari, fonte di scarso merito 
e di molta impurità, non confortati da personale esperienza 
e privi di liberazione e conoscenza! Nel momento stesso in 
cui il Maestro gli illumina (la vera conoscenza), di là da 
ogni rappresentazione differenziata, il discepolo è immediata¬ 
mente liberato e tutta la gran macchina del mondo si ar¬ 
resta » 9 . 

7. Su questa diffusa etimologia, vedi sopra, XI, 55-6oa e nota. 

8. Il mandala secondo quest’etimologia è dunque ciò che dà, som- 
ministra [là dune) l’essenza, e, come tale, nutre la mudrà. 

9. Quest’ultima stanza è citata anche sopra, XIII. 2306, 231». 
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[30-31] Ln natura di queste correnti, cominciando dal 
Senza Superiore, invariabile, è stata da me diffusamente 
esposta nel commento al Màlinivijaya. Chi desidera cono¬ 
scerla, l’attinga dunque da quest’opera. Noi qui non ci 
curiamo di ripetere senza frutto il già detto 10 . 

[3 2 1 Questa nostra scrittura, che rappresenta l’essenza 
del Trika, c dunque chiaramente degno e necessario oggetto 
di elezione. Senza sforzo, essa somministra infatti il gran 
frutto della liberazione mentre si è ancora viventi e tutte 
le grandi fruizioni che si possono desiderare. 


x. 

STANZE FINALI 

[33] La forza dei trentasei princìpi 11 ha sì generato tutta 
questa serie di mondi, ma il più piacevole di tutti è di gran 
lunga l’uovo di Brahmà n . Senza varietà non v’è infatti bel¬ 
lezza 13 . 

[34] Dei sette mondi che, cominciando dalla terra, tutto 
lo empiono 14 , la felicità, io penso, risiede tuttavia nel secondo 15 . 
Solo esso, in effetto, è doppiamente adornato delle diverse espe¬ 
rienze del giorno e della notte, abbellite dal vario corso del sole 
e della Urna. 

[35] Dei vari continenti ed isole contenuti in questo mondo, 
prezioso retaggio degli dèi, quello chiamato Kanyà supera poi 
di gran lunga tutti gli altri 16 . Ai savi, in esso, è accordata 
inestimabile facoltà di ascendere via via dai gradi più bassi 
fino alla somma vetta di Siva. 


10. Vedi il MVV, I, 15 segg.; vedi sopra, I, 18 e nota. 

11. Lett.: «La forza dei princìpi, che sono trentasei». Grammatical¬ 
mente sattriméatà è un sostantivo, usato in apposizione a tattvcibalcna. 

12. Suiruovo di Brahmà, vedi sotto, Vili, 118. 

13. Vedi sulle parole indiane connesse coll’idea di bellezza D. H. H. 
Ingalls, Wovds for Beauty , (citato sotto, p. 781, nota 48). 

14. Essi sono progessivamente il bhùloka, il bhuvarloka, il mahalloka, il 
brahmloka, il satyaloka, il visnuloka e il sivaloka. Vedi sopra, Vili, 121 segg. 

15. Cioè, nel mondo dell’atmosfera, bhuvarloka. 

16. Sui vari continenti (varsa) ed isole (dvlpà) vedi sopra, Vili, 62 b segg. 
L'India corrisponde alla regione chiamata Kanyà o Kumàrikà (cfr. sopra, 
Vili, 83, 84 e nota). 
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[36] E tuttavia a che prò la nascita, sia pure in un luogo 
dovè la felicità soltanto - la nascita, appesantita dal retaggio 17 
proprio delle anime limitate, che fruiscono il karma precedente? 
Ognuno infatti non trova appagamento se non nel vagheggiato 
pitturo, mai nel presente, che non dura che un istante. 

[37] Di questo stesso paese chiamato Kanyd, la regione 
più degna è quella poi che, per occhio, ha le scritture migliori. 
Chi, di grazia, sarebbe contento 18 di nascere in una casa di 
ciechi nati, dove la luce del sole e degli altri luminari è nera 
come la pece 19 ? 

[38] Il paese di mezzo 20 è l'asilo d’ogni scrittura. In esso 
nacque un brahmano di qualità straordinarie, Atrigupta, 
appartenente sì, secondo clic si cava dal nome, all’omonimo 
Gotra, ma, di fatto, avendo divorato l’oceano delle scritture, al 
Gotra di Agastya 21 . 

[ 39 ] Costui il re Lalitàditya 21 , mosso d’affetto, condusse 
nel suo paese sulle cime dell’Himàlaya. Questo paese c il Kashmir 
presieduto da Siva per mezzo dei suoi strumenti Vijaya, etc ., 23 
affine di energicamente rintuzzare tutt’insieme ogni attacco al 
suo territorio. 

[40] Il Kashmir fu di luogo in luogo eletto a soggiorno 
da tutti gli asceti, ed è ad ogni passo presieduto da Siva in 


17. Secondo J, il corpo (Miogali sarlram). 

^ 1 * e ^' <( ^ son biasimerebbe ». Se la lezione va j avvia va ho' bhinindet 

e corretta i due na non si elidono ma rafforzano la negazione. Altrimenti 
bisogna leggere abhinandet. 

— (( p come il collirio» ( bhinv aiti andy ita °). Sul termine bhin- 
lanjana, (oil)-mixed collyrium, «pounded galena», vedi la nota di C. Vogel, 
U of sky * (pka)bhinnànjana. III, X, 1967, pp. 171-176. 

* ° n n ^ ^yadeéa che comprende le odierne province di Allahabad, 
Agra, Delhi, Oude, etc. 

Padmapu*Z°a?i*\g^‘ l altr °’ dÌV ° rÒ r ° ceano C MahàMiàrata , 3. *° 5 : 
l’viu Secolotàditya Muktapida regnò sul Kashmir nella prima metà del- 

^ e ^ C *’ sono nom i di Rudra del seguito di éiva (vedi 

p a XXXIII, 140-170). Nella quartultima stanza dell VIRA la Vitaslà 
è detta essere purificata « da migliaia di Rudra, quali Vijaya, etc. ». Vijaya 
e un ^pos asi 1 iva, presiedente aH’omonimo linga, uno dei luoghi di 
pellegrinaggio piu venerati del Kashmir, identificabile nell’attuale Vijabror. 
La storia antica di questo linga è narrata da J nel HCC, cap. X. Vedi 
Stein, op. cit ., I, 38, 105, note. 1 
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persona 24 . Secondo me quindi chi desideri qualsiasi potere, 
non v’è paese più atto di questo a farglielo conseguire, né, 
insieme, ad appagare chi abbia raggiunto già la pienezza. 

[41] In esso la dea del sapere, brillante come la luna d’au¬ 
tunno e nota appunto fra gli uomini col nome di Sàradà, sod¬ 
disfatta e propiziata dalla devozione a Sdndilya 25 , compartisce 
ad ognuno spontaneamente i suoi beni. 

[42] Il vino, il suo vino è il gran tremendum (mahdbhai- 
ravam) 26 , splendente di quattro potenze - rosso come gli aranci, 
biancheggiante come il riso maturo, dorato come i limoni, nero 
ad immagine dei germogli di kerikuntala 27 . 

[43] Dissolto dalle fiamme della grande ira di Siva, il 
gruppo delle frecce d’amore è qui presente, palese in sembianza 
di vino. Eccome, altrimenti, potrebbe incessantemente soggiogare 
il mondo con le pene d’amore, somministrando passione, offusca¬ 
mento, ebbrezza e febbre amorosa? 

[44] Il vino che infonde baldanza alle parole degli innamo¬ 
rati, che, senza ostacoli, nell’unione sessuale discaccia la paura, il 
vino dove volentieri risiedono {tutte) le divinità delle ruote, il vino 
qui {nel Kashmir) procaccia via via fruizioni e liberazioni. 

[45] Il suolo cosparso ad ogni passo dai fiori dello zaf¬ 
ferano 26 , coi loro petali rosso-neri {cioè, violetti), appena 
dischiusisi su dal chiaro stelo sorgente, ornati, all’interno, 
d’una corona di rossi stami tremolanti, forma un vero e proprio 
giardino, atto all’adorazione delle tre dee 29 . 


24. Sui vari luoghi sacri del Kashmir vedi M. A. Stein, Kalbana s 
Ràjatarangini ( RT) voi. II, pp. 37 6 segg. e il Haracaritacintdmaiii di Jaya- 
d rat ha, passini. 

25. éàndilya è, secondo la leggenda, un asceta (munì) che si sottopose 
a grandi penitenze per ottenere la vista della dea Sàradà. Vedi Stein, 
op. cit., voi. II, PP- 280-81. 

26. Sull’uso del vino, etc., vedi sopra, XXIX, 12, 13 e nota; XV, 69 e 
nota. 

27. Probabile allusione ai colori del vino. Sulla coltivazione della vite 
in Kashmir, un tempo assai più fiorente di ora, vedi W. R. Lawrence, 
The Valley of Kashmir, London, 1895, PP- 35 1 segg. Ignoro quale pianta 
designi qui il termine kerikuntala. 

28. Lo zafferano ò tuttora uno dei principali prodotti del Kashmir. 
Vedi RT, ed. cit., voi. II, p. 428. 

29. Para, Paràparà ed Aparà. 
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[46] Ogni uomo qui è poeta, sapiente, valoroso 0 eloquente. 
Molle l'incesso delle donne lucenti come la luna. Pure come 
l’etere, risiedono qui le yoghini 30 , che hanno divorato il sole 
e la luna 31 , confluiti nel sentiero senza fine della susumnd, 
espanso c splendente come carbone rovente. 

[47] Ivi è l’opulenta città di Pravapura 32 , costruita dal 
re Pravarasena, il quale, alla fine di un rito di adorazione 
{in un santuario di) Mahesvara, da lui stesso fondato, levandosi 
in aria, lasciò cadere una campanella 33 . 

[48] Questa, coi suoni forti e insieme piacevoli prodotti 
dal suo dondolio, palesò le sue buone intraprese 34 . Gli oggetti 
di metallo, pesanti e ben torniti, anche se lasciati andare, dif¬ 
fondono sonoramente le qualità del loro signore 35 . 

[49'5 J ] Ornamento, col suo continuo fluire, della città, è 
il fiume Vitastci, sgorgato da un colpo del tridente di Siva 3b . 
Esso, vero e proprio albero dei miracoli, somministra insieme 
fruizione e liberazione ed umilia, come tale, il fiume degli 
dèi e dei Siddha 37 , che fornisce fruizioni soltanto. Lo zafferano 
lo arrossa, {le sue onde son) piene dei densi unguenti lasciativi 
dalle donne dei forti che vi si bagnano, lucenti come la luna 
piena ed i bianchi flabelli delle canne rigogliose fan sì che 
di continuo paia di assistere alla cerimonia d’incoronazione 


30. Donne devote a Durgà (anche divinità del corteggio di Durgà) 
e, nella tradizione popolare, streghe, fate, etc. Vedi sopra, XXVIII, 370- 
372 a e nota. 1 

31* Il pràna e l’apàna. 

32. L odierna Srinagar. La storia leggendaria della fondazione di 
questa città da parte del re Pravarasena II, che regnò sul Kashmir, verso 
la seconda metà del secolo vi, è narrata nella RT, ed. cit. ITI, 336 segg. 
(vedi anche voi. II, pp. 442 segg). 

33 - La miracolosa ascensione al cielo del re Pravarasena avvenne nel 
tempio di Siva Pravareévara, da lui fondato. Essa è menzionata tanto da 
Lilhana, nel suo Vikraniankadcvacaritam (XVIII, 28) quanto da Kalhana, 
, ed. cit., Ili, 374 segg. Nessuno dei due fa tuttavia menzione del parti- 
co are della dhùpaghantd, che ho qui tradotto con campanella (campanella- 
incensiere o campanella profumata d’incenso?). 

34 * O forse, « questa sua straordinaria intrapresa »? 

35 - La seconda parte di questa stanza contiene forse una samdsohti : 
« corpi splendenti ( tai'jasa) dei maestri (guru) la cui essenza ò una virtuosa 
condotta, anche se abbandonati », etc. 

36. La leggendaria origine della Vitastà è narrata nel Ilaricaritacin - 
tàmani cit., XII, 2-34 (vedi anche la RT, ed. cit., voi. II, p. 411). 

37. La Ganga. 
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di re Amore. Perfetti, asceti, uomini di ogni sorta meritamente 
l'onorano - purificati d’ogni peccato mercé ripetute immersioni 
nelle sue onde c prostrati dinnanzi a lei - con fiori, profumi, 
unguenti, riti d’adorazione ai tinga non fatti da mano d’uomo 38 , 
e con sacri tinga cretti, a onore di Mahesvara, lungo la riva. 

[52] In questa città, dunque, purificata dalla vista, di fronte 
a lei, verso settentrione, {del tempio) di Sitàméuniauli 39 , sulla 
riva della Vitastd, il re, immaginandone il bene che ne sarebbe 
seguito, stanziò questo brahmano. 

[ 53 ] Lontano discendente di costui fu Vardhagupta. Il 
Beato, il cui capo è ornato dalle onde del fiume divino 40 , lo 
fece spontaneamente segno, in punto di morte, della sua grazia 
suprema, per affezione. 

[54] Figlio di costili fu Narasimhagupta, comunemente 
noto col nome di Cukhalaka. Il suo intelletto era puro come 
la luna e la sua mente, resa splendente da {una continua) 
immersione nell’essenza delle sacre scritture, straordinaria¬ 
mente ornata dalla devozione a Mahesvara. 

[ 55 ] Questi, poiché ebbe scansata la tempesta della giovi¬ 
nezza, salì di forza sulla salda barca del distacco e, rafforzatosi 
nella devozione, distrusse, grazie alla preziosa meditazione su 
Mahesvara, i mali dell’esistenza. 

[56] Il figlio di costui, noto col nome di Abilinavagupta, 
è purificato dal polline dei loti dei piedi di Siva. La madre 
lo lasciò mentre era ancora bambino. Il destino, infatti, ci 
prepara in vista dell’opera futura. 

[ 57 ] L)i veri- amici - dice il proverbio - c’è soltanto la madre. 
L’amore, in effetto, rende ancora più saldi i vincoli {che ci 
legano all’esistenza). Distrutto questo legame fondamentale, la 
liberazione in questa stessa vita, secondo me, è cosa fatta. 


38. 1 linga svayavibhù sono formazioni naturali di pietra o d’altro che 
ricordano nell’aspetto, l'immagine del litiga e sono, come tali, adorati. 

39. Nome di éiva, lett.: « (Il dio che porta) come diadema la luna ». 
La stanza può anche essere tradotta: « Purificata dalla vista, di fronte a lei, 
della cresta (maiili) bianco-raggiante situata a settentrione » con allusione 
a qualche vetta himalayana, p. es., il Haramukh, visibile da Srìnagar e 
sacro a Siva. 

40. La Ganga. 
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[58] Dal padre egli fu introdotto alla grammatica. Le 
gocce spruzzate dalle onde del mare della logica (tarka) puri¬ 
ficarono la sua mente senza macchia , e, con veemenza, s/ dedicò 
a gustare il rasa della letteratura. La devozione a Mahesvara, 
come un’ebrezza , sz impossessò spontaneamente di lui . 

[ 59 ] Lutto compreso nella divinità, eg// 7/0;/ prese iw consi¬ 
derazione nessuna attività mondana, e la sua unica cura, per 
rafforzare tale sua esperienza religiosa, fu di prestar servizio 
nelle case di ( numerosi ) maestri 41 . 

[60-61] Il figlio del grande maestro Erakavara, V dmanatha, 
gli fu pilota nell’oceano della linea spirituale che fa capo 
ad Àmardaka. Il figlio di Bhiitirdja, col favore del padre, gli 
illuminò a guisa di un sole il cielo della linea spirituale che 
discende da Srinàtila. Maestro nell’oceano della linea spirituale 
discendente da Tryambaka, gli fu Laksmanagupta, figlio di 
Utpala, figlio di Somànanda. L’onnisciente Sambhundtha, 
figlio di Somadeva, gli illuminò come una luna piena il mare 
della cosiddetta quarta linea spirituale . 

[62] Suoi altri illustri maestri, per nominarne alcuni sol¬ 
tanto, furono, Candrasarman, Bhavabhaktivildsa, Yogànanda, 
A bhinanda, Sivasakti, Vicitrandtlia, Dharmasiva, Vdmanaka, 
Udbhata, Bhutesa, Bhdskara. 

[63] La sua devozione gli attirò il favore di essi tutti, i 
quali gli trasmisero le loro specifiche competenze, in un modo 
insieme chiaro e piacevole, insegnandogli intelligentemente 
l essenza delle scritture. Egli, da parte sua rifuggì [sempre) 
dalla compagnia delle persone indegne . Di conseguenza, egli 
trascorse vita solitaria, devoto alla ricerca della verità. 

[64] Ed ecco, mentre che era intento a favorire il fratello 
Manoratha, devoto anch’egli a Siva e studioso di tutte le scrit¬ 
ture, fu visitato da alcune persone, che si fecero suoi discepoli. 

[65] Lu, tra costoro, un giovane chiamato Karna 42 , figlio 
di Sauri, buon conoscente dei punti essenziali delle scritture 
scivaite. Costui lasciò il corpo ancor giovane, dimostrando 

41 ‘ Yr ech : su * maest [ i menzionati nelle stanze seguenti, VAppendice, X. 

42. Marito di Amba, sorella di Abhinavagupta. 
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quanto sian vere le parole del grande asceta, di Krsna, rispetto 
a colili che non ha potuto mandare a compimento lo yoga 43 . 

[66] Amico di questo fanciullo, fu un giovane chiamato 
Mandrà, figlio di ministro, abbellito di tutte le principali 
virtù e contemporaneamente ornato da Ricchezza e Sapere. 
Un potere grazioso oscura ogni rivalità. 

[67] Altri furono i figli di suo zio paterno, resi splendenti 
dalla potenza di Siva, Kscma, Utpala, Abbinava, Cakraka 
e Padmagupta, i quali consideravano il successo mondano 
come un pugno di foglie secche e meditavano in cuor loro il 
proprio cuore, traboccante di devozione per Siva 44 . 

[68] Un altro fu Ràmagupta, che, nella sua devota dedi¬ 
zione al Maestro, a Siva ed alle Scritture, arrivò a conoscere 
tutto l’insieme dei riti, dei mandala, etc., prescritti nelle scrit¬ 
ture del Tri ha. 

[69] Né questi soli furono da lui favoriti - da lui non 
assuefatto a rifiutare una richiesta —, ma altri ancora, le cui 
proprie potenze erano alla mercé dell’impulso di una caduta 
di potenza da parte di Siva. 

[7°] Questo gruppo di discepoli gli domandò insistente¬ 
mente - « per acquistare una completa conoscenza- dei tantra, 
possa deh la perfezione della tua mente, favorita dal destino, tutta 
dedicarsi ad un’opera (che sia per noi fonte di) perfezione! » 


43. I meriti spirituali di costui non si esauriscono, ma determinano 
fruizioni ed incarnazioni spiritualmente assai elevate. Vedi la Bhagavadgìtd, 
VI, 42-47, che qui trascrivo nella trad. di Ida Vassoiini (Laterza, Bari, 1943). 

« Ei non perisce, o Prthide, non qui e non oltre la vita: 
mio figliuolo, chi opera il bene giammai non si perde. 

De' giusti al mondo assunto, v’abita per anni infiniti 
chi lo yoga abbandona: e poi s’incarna in famiglia 
d’uomini puri e felici; ovver rinasce tra saggi 
asceti: ma è, nel mondo, assai difficile avere 
una tal nascita. Ivi con la buddhi s’unisce 
che avea nel corpo antico, e verso la perfezione 
ancor più intende, o nobil figlio dei Kuru. 

Per lo studio primiero egli è pur sempre rivolto 

solo a cercare lo yoga: e la parola trascende 

de la scrittura sacra. Lo yogin, mondo da macchia 

con assidui sforzi la perfezione consegue 

dopo varie esistenze, e la meta suprema raggiunge ». 

44. Gioco di parole intenzionale basato sulla parola cuore (il quale 
si identifica coll’io, col pensiero: vedi sopra, Introd., p. 41; I, 1). 
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[71] Ed egli accolse il loro desiderio - o fosse che chi vuol 
danzare trova sempre lo strumento conveniente 4S . Egli invero 
fu proclive a favorirli seguendo il comando dei suoi eccellenti 
maestri, germoglio ferace di bene. 

[72] Desideroso di evitargli ogni dispersione, Mandra lo 
invitò allora nella sua propria città, dove a mo' di un luogo 
sacro, fino i bambini ed i pastori erano colmi di devozione 
per Mahesvara. 

[ 73 ] Zia di Mandra, moglie di uno zio paterno, era una 
donna chiamata appropriatamente Vatsalikd, che fu dal crea¬ 
tore resa immune dalle varie cure dell*esistenza. Il suo :unico 
ornamento era il polline dei loti dei piedi di Sitdnisumauli . 

[74] Ella era come la pazienza fatta persona, la compas¬ 
sione incarnata, un fiume di brillante virtù personificata, 
punto di perfetta maturazione dell'essenza del distacco, terra 
ove cresce, come splendida gemma, il vero senso della realtà. 

[ 75 ] H suo fratello stesso aveva la mente sommamente 
purificata dalla devozione a Siva. Questi era Sauri, che ab¬ 
bandonò la condizione di ministro del re per diventare ministro 
del Signore. 

[76] La nuora di costui, cioè a dire la moglie di Karna 46 , 
aliena anche lei dalle lusinghe del mondo, ebbe un figlio soltanto, 
chiamato, con nome che si rivelò appropriato, Yogesvara. 

[ 77 ] Su di lei, rattristata per la morte del marito, piovve 
spontaneamente, mentre era ancora, in giovane età, la grazia 
di Siva. In chi e sollecito della grandezza futura, una sventura 
strascina con sé una serie di buone venture 47 . 

[78] Ornamento del suo corpo erano visibilmente le orripi¬ 
lazioni prodotte dalla sua devozione, ornamento della fronte, 
l ossequio a $>iva, ornamento delle orecchie, Vascolto delle sacre 


45. Il senso sembra essere questo, che chi desidera intensamente una 
cosa trova prima o poi l’occasione di appagare questo suo desiderio. 

46. r, sorella, come vedremo, di Abhinavagupta. 

47. Non vedo altro modo d intendere (se non si vuole correggere satyam 
in sàvtharn o qualcosa di simile) arthapavamparànàm se non come un gen. 
partitivo dipendente da samàhrsaii (vedi, p. es., Speijer, Sanskrit Syntax 
Leyden, 1886, § 117). 
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scritture scivaite, sì che, come risultato, essa aveva, una straor¬ 
dinaria bellezza interiore 48 . 

[79] Il suo nome era Amba. Ella guardava il Maestro, 
suo proprio fratello, come fosse Siva. Coloro la cui mente pura 
è tutta splendente della grandezza futura, non avviliscono i 
buoni, guardandoli come parenti. 

[80-81] Questo fratello poi non si chiama Abbinava solo 
di nome, ma anche per le sue buone intraprese. Un’altra persona 
che si abbeverò del succo della conoscenza - il quale tuttavia 
non ne spense la sete, ma grandemente la accrebbe -fu Lumpaka 
che, tutto splendente per questo, che il loto del suo cuore era 
in procinto di schiudersi grazie agli abbondanti raggi di Siva, 
assistette Abbinava nelle sue fatiche. Oh che un savio è sempre 
pronto a dare una mano! 

[82] In tal guisa, stando nella casa concessagli da Vatsalikà 
ed ivi concentrandosi, interpretò col suo ingegno molte antiche 
scritture, cavandone l’essenza. 

[83] Egli compose (così) quest’opera preziosa, che espone 
la verità sui tantra, secondo la logica e la tradizione. Guidati 
dalla luce che essa emana, le persone possono, con facilità, 
orientarsi nei riti. 

[84] Bene accogliete (anugrh), voi buoni, questa sua opera, 
ma, prima ancora, vedete di intenderla (grh). Questa è la regola. 
E possa essa, quindi, sedurre (grh) la vostra mentre e subita¬ 
mente favorirla (anugrh), concedendole la visione della realtà. 

[85] Quest’essenza delle scritture, composta da Abhinava- 
gupta, tu ascoltala, o Siva, tu che tutto ascolti (e conosci). 
Essa, in verità, è una laude a te dedicata : ed infatti è ima disa¬ 
mina della tua natura. Ond’è che soddisfatto da questa laude 
(oppure, da Abbinava), vedi di identificare con te il mondo! 49 


4S. Vedi sul valore di saubhagya le osservazioni di D. H. H. Ingalls, 
Worili for Beauty, Indological Sludies in honor 0/ ]V. Norman Brown, 
New Haven, 1962, pp. 95-98. 

49. Gioco di parole su abbinava, la cui seconda parte è fatta derivare 
dal tema nu-, lodare e intesa quindi nel senso di lode {miti, stava). 
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IL MÀLINlVIJAYATANTRA 
(capp. I-IX, XI) 

Capitolo I 

[i] Vittoria! I raggi della luna della conoscenza, scaturita 
dalla bocca del Signore ( paramesa) risplendono vittoriosi! Loro 
è il potere di distruggere quanto si oppone alla beatitudine uni¬ 
versale ( jagadànanda )\ 1 

[2-4 a] Desiderosi di conoscere la suprema realtà, spinti dalla 
potenza di Siva, i grandi Veggenti Sanatkumàra, Sanaka, Sanà- 
tana, Sanandana, Nàrada, Agastya, Samvarta, Vasistha, etc., 
così domandarono, lieti in volto, a Ivumàra 2 , il salvatore di 
quanti sono immersi nel mare dell’universo, non senza averlo 
debitamente onorato: 

[4&-5a] « O beato! Noi siam qui venuti da te mossi dal desi¬ 
derio di ottenere la perfezione (samsiddhi) dello yoga. Dicci 
perciò lo yoga, senza di cui tale perfezione non può aver luogo ». 

[5&-6a] E quello, così interrogato dai veggenti desiderosi dello 
yoga, rispose loro in letizia, dopo riverito il Supremo Signore: 

[66-7] « Udite! Dirovvi adesso il tantra chiamato Màlinivijaya, 
scaturito dalla bocca del Supremo Signore, datore di tutte le 
perfezioni, di tutti i frutti, dispensatore di fruizioni e di libera¬ 
zione ». 

[8] A Siva (Umesa) che, onorato dagli dèi, sedeva nel suo 
proprio luogo, la Dea Urna 3 così disse, dopo esserglisi inchinata: 

[9-12»] « Il Siddhayogisvaritantra, da te esposto in prece¬ 
denza, diviso in tre parti, contiene ben nove volte dieci milioni 


1. Il MVV di Abhinavagupta è ex professo un commento a questa 
singola stanza. Sulla « beatitudine universale » vedi TA, V, $ob-52a. 

2. Kumàra {alias Skanda, Karttikeya) è un dio figlio di Siva, duce 
degli eserciti di Siva contro i nemici degli Dei. 

3. La dea Pàrvati. figlia di Himàlaya, consorte di Siva. 
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di stanze. La stessa via dello yoga che tu, o Signore, hai esposto 
nel Mulinivi]ayatantra, che contiene tre volte dieci milioni di 
stanze, è trattata troppo per esteso. Non solo. Il riassunto di 
esso in dodicimila stanze è anch'esso troppo esteso, né può essere 
afferrato se non da persone di esercitatissimo intelletto. Nella 
tua benevolenza, o Signore, fa perciò nell'interesse di coloro che 
non hanno tanto intelletto un riassunto di questo riassunto, 
dispensatore d'ogni perfezione! » 4 . 

[12&-14 a] A queste parole della Dea, il Signore del tutto, sor¬ 
ridendo, così disse: « Ascolta, o Dea, che io ti espongo adesso il 
Màlinivijayottara, che mai detto finora ad alcuno, segue la dot¬ 
trina del Siddhayoglsvaritantra. Io lo appresi in passato da 
Aghora, il supremo Sé. 

[146] Quanto occorre conoscere nella loro realtà son due cose, 
ossia ciò che bisogna eleggere e ciò che bisogna fuggire. 

[15] Siva, la potenza, la sapienza pura, Isvara, i mantra ed 
i signori dei mantra: queste le cose, sei in tutto, che quanti 
vogliono che i loro sforzi siano seguiti da frutto debbono eleggere. 

[16-17^] La maculazione, il karma, màyà, l'intero mondo 
màyico: tutto ciò è da fuggire 5 * . E ciò che occorre conoscere 
è stato così definito. Chi ben conosca ciò e fugga (quanto occorre 
fuggire) ottiene il frutto cui tendono tutte le perfezioni. 

[176-18^] In questo proposito il Signore, il creatore di tutto, 
è pacificato, il Sovrano, il creatore di tutto, è onnisciente, avvi¬ 
luppato, dispogliato G , infinito. Tale pure la sua potenza. 

[18 b] Costui, voglioso di dar luogo alla creazione del tutto 
risvegliò, nel principio stesso di essa, gli otto Dispogliati per 
conoscenza, in forza della sua volontà. 

[igò-21#] I loro nomi sono Aghora, Paramàghora, Ghorarùpa, 
Ghorànana, Bhima, Bhìsana, Vamana e Pibana. Dopo che queste 
otto entità, autrici della mansione, della distruzione, della preser¬ 
vazione e della grazia 7 , son da lui convertite in Mantra, Man- 
tresvara e Mantramahésvara, ecco che emette ben sette volte 
dieci milioni di mantra, insieme coi relativi corteggi. 

[ 2I ^] Questi mantra, magnanimi come sono, hanno tutti 
quanti il potere di dispensare qualsiasi frutto. 

4. Sulla trasmissione della scrittura secondo il Siddhayogeévaritanlra, 

etc., vedi sopra, TA, XXXVI, passim . 

5-6. Sul significato di questi termini, vedi sopra, TA, IX, passim. 

7. Solitamente, le operazioni son cinque, nascita, durazione, riassor¬ 
bimento, oscurazione e grazia. 
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[22] Il sé, occorre sapere, è di quattro specie 8 . In questo 
proposito, il “ dispogliato per conoscenza ” è in contatto colla 
sola maculazione (innata) ed il “ dispogliato per dissoluzione ” 
con questa e con il karma. 

[236-24^] La maculazione (innata) è, per consenso comune, 
la nescienza, la quale è la causa del germoglio (da cui nasce) il 
mondo fenomenico 9 . Il karma, naturato di bene e di male ( dliar - 
màdharma) è caratterizzato dalle sensazioni di piacere, dolore, 
etc. 

[246] Nella maculazione (asya) nasce, a un certo punto, desi¬ 
derio di fruizioni, ond’ecco che per realizzare, nell’interesse di essa 
che così desidera, lo strumento di tali fruizioni il sovrano dei 
Mantra fa nascere il mondo, dopo penetrata màyà colle potenze. 

[26] Màyà è unica, onnipervasiva, sottile 10 , dispogliata, fonte 
dell’universo, senza principio, senza fine, benefica ( Siva ), signora 
(del tutto), indefettibile (vyayahtna ). 

[27-29] Essa genera il principio 'forza’ (kalà), grazie alla cui 
unione le anime son fatte capaci di agire, e, subito dopo, la sa¬ 
pienza e l’attaccamento. La sapienza discrimina il suo karma, 
gli effetti e gli strumenti. L’attaccamento, da parte sua, la at¬ 
tacca alla fruizioni da lei desiderata, anche se impure. L’anima 
(pudgaia) è poi dalla necessità fissata su di una determinata 
cerchia di azioni. Il tempo, il quale si presenta in forma di tuti u , 
etc., infine la limita e misura. 

[30] Dal principio ‘ forza ’, essa poi genera l’immanifesto, da 
esso gli elementi costitutivi (guna ), da questi la mente e le sue 
otto qualità l2 , dalla mente il senso dell’io, il quale è triplice. 
Da esso, quando Tubescente, nasce il signore dei sensi, ossia il 
senso interno; quando albescente, i sensi; e quando nigrescente, 
gli elementi sottili. 

[32] I sensi di conoscenza son l’udito, il tatto, la vista, il 
gusto e l’odorato; quelli d’azione, la voce, le mani, gli organi 
escretori, i genitali ed i piedi. 


8. I soggetti puri, di là da màyà (mantra, etc.), i « dispogliati per cono¬ 
scenza », i « dispogliati per dissoluzione » e gli « avviluppati », di cui si parla 
da st. 24 a 35. 

9. Vedi sopra, TA, IX, 120, i2ia, etc. 

10. Leggo a st. 2 6a vyàpini siiksmà per vyàpinirìipà. Vedi sopra, 
TA, IX, 151Ò, 152^ e J, prima delle dette stt. 

11. Vedi sopra, TA, VI, passim. 

12. Vedi p. es. sopra, TA, XV, 297 b, 303^. 


50. AnilINAVAGUPTA. 
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[ 33 ] Tutto rinsieme della esistenza fenomenica ( samsàra ), da 
la 'forza' fino alla terra, l’universo intero coi suoi mari, etc., (il 
Signore insomma) lo svolge e trasforma grazie alla sua volontà. 

[34] L'altra divisione dei princìpi 'forza', etc., in mondi, 
fu dal Signore creata, al fine di realizzare, in chi le desidera, le 
fruizioni volute. 

[35-36] Gli uomini, così, provvisti di tutti questi princìpi, 
dalla 'forza' alla terra, son chiamati col nome di "avviluppa¬ 
ti ", da chi desidera por fine ai detti stati. In tutti c tre questi 
stati, essi son assaliti dalla potenza di Siva, nel suo aspetto oscu- 
ratore, e, sotto l’influsso di essa, procedono alle varie azioni ad 
essi pertinenti 13 . 

[37-40^] Centodiciotto Rudra - Angusthamàtra, etc. -, per 
le loro speciali attitudini, furono, in tutto l’universo, favoriti 
da Siva, che li elevò direttamente alla dignità di Mantreévara. 
Costoro, preso il loro (nuovo) posto, dispensano, per propria 
forza, analogo frutto a quanti aspirano a liberazione o fruizioni, 
come Brahmà, etc. Questi, a loro volta, insegnano ai Veggenti 
e questi ai Manu la scienza di ciò che bisogna eleggere e fuggire, 
rivelata da Siva. 

[40Ò] Non appena l’universo, da Brahmà fino alla terra, vide 
la nascita, ed ecco che tre volte e mezza dieci milioni di mantra, 
incaricati da Siva, andarono nella dimora immacolata, dopo 
favorito le varie anime limitate. 

[ 4 2 - 43 ] In certi momenti propizi per il sé, per una sua (speciale) 
inclinazione, può benissimo unirsi ad esso, (delle potenze di Siva) 
(anche) quella pacificata, dispensatrice di liberazione 14 . Questa 
unione fa sì che taluni si liberino immediatamente, ed in altri 
cessi d’esistere lo stato di nescienza cui erano uniti. 

[44] Chi è penetrato dalla potenza di Rudra, desideroso, per 
volontà di Siva, di andare da un buon maestro, v'è (da Lui) 
condotto, affinché possa realizzare liberazione e fruizioni 1S . 

s ^' & citata da J, TA, XIII, p. 131, di cui seguo le lezioni 

avasthàtritaye (cosi anche il Ms. Kh) per akcilatritaye e °samdkrdntdh per 
°bhaydkvàntàh. 

14. Le stt. 42-45 sono citate da Abhinavagupta, TA, XIII, 199-203, 
di cui ho seguito l'interpretazione. 

15. L'interpretazione di Abhinavagupta è qui differente. Le parole 
rudvasaktisamdvistah sa si riferiscono, secondo lui, a quanto è stato detto 
prima. Le seguenti yiydsuli, etc., si riferiscono a chi sia stato oggetto d'una 
caduta di potenza debole-forte. 
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[ 45 ] Dopo esserselo propiziato e ricevuto da lui soddisfatto 
l’iniziazione di Siva, va in Lui, o immediatamente o dopo deter¬ 
minate fruizioni, dopo la morte del corpo. 

[46] Dopo ricevuto l’iniziazione dell’unione (yogadtksà ) e la 
(relativa) conoscenza, conviene esercitare l’unione ( yoga ). Così 
facendo, si ottiene la realizzazione dell’unione, ed alla fine, il 
piano indefettibile. 

[47] Poi che mediante tale unione graduale ( kramayoga ) si 
è ottenuto il piano supremo, non si ritorna più nello stato di 
anima decaduta [pasu) e si è immersi nel sé nella sua purezza. 

[48] Questo sé (di cui stiamo parlando) è di quattro sorta 16 , 
ciascuna delle quali si divide a sua volta in quattro, secondo i 
diversi stati di maestro (cìcàrya) 17 , etc., i quali costituiscono, 
secondo che si dice, il sé nella sua forma pura. 

[49] Il maestro e l’adepto sono in grado di eseguire le tre 
sorta di riti, obbligatori 18 , etc. I due altri devoti possono invece 
eseguire da soli soltanto i riti obbligatori, che, per comando di 
Siva, debbono puntualmente osservare sin alla fine della vita. 

[50] Tale la descrizione di ciò che si deve eleggere e di ciò 
che si deve fuggire, conosciuto le quali cose, che rappresentano 
tutto ciò che v’è da conoscere, uno ottiene i frutti di tutte le 
perfezioni desiderate ». 


16. Vedi sopra, st. 22Ò. 

17. Maestro, sàdhaka («adepto»), putraka («figlio spirituale») e 
samayin (« regolare »). 

18. Vedi sopra, TA, XXIV, etc. 
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Capitolo TI 

[1] Diremo adesso brevemente del vario spiegarsi dei princìpi, 
dalla terra in poi, per consentire la realizzazione dclTunionc per 
chi ad essa attende l . 

[2] Il principio terra si divide in due, cioè a dire in potenza 
e soggetto possessore di potenza, i quali aspetti, insieme colla 
natura propria, son quindici. 

[3] I soggetti possessori di potenza, (son infatti sette) da 
Siva agli « avviluppati » e sette, giova sapere, son pure le potenze. 

[4] Quanti aspirano ai relativi frutti, debbono sapere che, 
come la terra, analogamente tutto l’insieme dei vari princìpi, 
dall’acqua alla materia, e ripartito in altrettante divisioni. 

[5] In base allo stesso criterio, occorre sapere che i princìpi 
che vanno dall’anima all’efficienza finita son divisibili in tredici 
aspetti, che i «dispogliati per dissoluzione» in undici, che in 
altrettanti màyà, che in nove i «dispogliati per conoscenza», 
che in sette i mantra, che in cinque i Signori dei mantra, che in 
tre i Grandi Signori dei Mantra, e che Siva, infine, non e, perso¬ 
nalmente, oggetto di divisione alcuna 2 . 

[7^-8] Questa specie di divisione è stata qui da me esposta 
in nnce soltanto, ché, per esteso, è infinita. Parimenti, ò da sapere 
che di simili divisioni è palesemente oggetto anche l’insieme dei 
mondi, che (come vedremo) è dagli yoghin unitivamente venerato 
(yogapùjita), allo scopo di realizzare l’unione. 

[9-10] Anche se di questi princìpi e di questi mondi, o Dea, 
uno ne conosce uno soltanto, anch’egli è senz'altro in grado di 
ottenere il frutto dello yoga. Chi poi tutti questi princìpi li conosce, 
ognuno nella sua specifica natura, costui è detto essere un maestro 
uguale a me, illustratore della forza dei mantra 3 . 


i* differenziazioni seguenti (stt. 1-8), sono elaboratamente discusse 
e giustificate nel TA, X, stt. 1-185. Vedi anche il TS, cap. IX. 

2. Quanto alla divisione dei pralayaliala, etc., in undici, nove, sette 
cinque e tre aspetti (invece che 13, 11, 9, 7 e 5 come ci si aspetterebbe per 
analogia coi sakala), vedi quanto ne dice il TA, X, i22Ò-i32a. 

3. Le stt. 10-12 sono citate nel TA, XIII, 2igb-222a. Vedi anche TA, 
XXIII, iib-i 2 a. 
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[11] Gli uomini son liberati dai peccati, compiuti non solo in 
questa nascita, ma nelle sette che l’hanno preceduta 4 , sol che 
veduti, pensati o toccati da lui, con mente lieta. 

[12] Le creature poi che, stimolate da Siva, son state da lui 
iniziate, queste, dopo ottenuto i frutti desiderati, vanno nel piano 
senza macchia. 

[13-16] Un tale maestro è continuamente penetrato dalla 
potenza di Rudra. I segni che, essendoci tale compenetrazione, 
si possono in lui vedere, sono di vario genere. Il primo di essi 
è una devozione fermissima a Rudra, il secondo, la realizzazione 
dei mantra, dispensatrice di prova immediata, il terzo segno è, 
secondo la tradizione, il dominio su tutte le creature, il quarto 
il felice esito di tutte le imprese iniziate, il quinto consiste nel 
dono della poesia, con tutti i suoi ornamenti, gradevole. In lui, 
infine, nasce, senza perché ( akasmàt ), una (perfetta conoscenza) 
del significato di tutte le scritture 5 . 

[17-19] Questa compenetrazione da parte della potenza di 
Rudra, stando a quanto si dice, è di cinque specie, cioè a dire, 
o dea dal bel volto!, secondo che riguardi gli elementi, i princìpi, 
il sé, i signori dei mantra e la potenza. La compenetrazione che 
prende il nome dagli elementi è quintuplice, quella concernente 
i princìpi di trenta specie, quella relativa al sé triplice, quella 
che prende il nome dai mantra, di dieci specie, quella che toglie 
il nome dalla potenza duplice. In realtà la compenetrazione di 
cui stiamo parlando è dunque differenziata in cinquanta specie 6 . 

[20] Queste cinquanta specie di compenetrazione possono, a 
loro volta, essere di tre tipi diversi, cioè « particoliforme», «po¬ 
tenziata» o « divina» 7 . 

[21] Quella compenetrazione che nasce in virtù del prof- 
ferimento (iiccàra), delle pose del corpo (karana), della medita¬ 
zione, dei fonemi e dei vari aspetti del luogo è correttamente 
chiamata col nome di « particoliforme » 8 . 


4. Leggo col TA, toc. cit., drstàh sambhàvitàs tona sprstàs ca per sprstàh 
sambhàsitàs tana drstàs ca nel testo edito. La lezione sambhàvitàs è anche 
nei Ms. Kh. 

5. Le stt. 13-16 son citate e riassunte nel TA, XIII, 214-215. 

6. Alle stt. 17-19 si fa accenno nel TA, I, 1866-196. 

7. Le tre stt. seguenti son citate da Abhinavagupta, TA, I, 168-170 
e spiegate nelle stt. seguenti. 

8. Vedi sui mezzi ànava, il TA, V, passim ed il TS, V. 
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[22] Quella compenetrazione che si ottiene solo meditando 
una cosa colla mente, senza l'intervento del profferimento, (etc.), 
è chiamata col nome di «potenziata» 9 . 

[23] La cosiddetta compenetrazione «divina» è quella che 
nasce in uno, senza che nulla pensi, grazie ad una percezione 
provocata dal maestro 10 . 

[24] Tali, in ordine, le centocinquanta specie di compenetra¬ 
zione, da me esposte in sunto. Di essa v'ò, per esteso, un numero 
infinito di varietà. 

[25#] Quanto al frutto, cioè la coscienza, non conviene che 
qui i savi immaginino differenza alcuna n . 

[256-26] Ascolta adesso in sunto quest'altra divisione che ti 
espongo. Secondo che dicono i savi, v’è, per penetrare in ogni 
(principio), un altro metodo, basato sui cinque diversi stati di 
veglia, sogno, etc., ad uno ad uno 12 . 

[27-29#] Essendo quindici le divisioni, lo stato di veglia cor¬ 
risponde alla natura propria, agli « avviluppati » ed alla potenza 
(degli «avviluppati»), il sogno ed il sonno profondo ai «dispo¬ 
gliati per dissoluzione» ed ai «dispogliati per conoscenza», il 
quarto stato ai Mantra, ai Signori ed ai Grandi Signori dei Mantra, 
e 1 ultraquarto, o Dea dal bel volto!, a Siva ed alla Potenza. 

[296-30#] Essendo tredici le divisioni, lo stato di veglia corri¬ 
sponde alla natura propria, e gli altri, ossia i « dispogliati per 
conoscenza» ed i «dispogliati per dissoluzione», i Mantra, i Si¬ 
gnori dei Mantra ed i Grandi Signori dei Mantra, la Potenza 
e Siva son come prima. 

[S 0 ^} 1 #] Quando i «dispogliati per dissoluzione» non son 
più soggetti ma conoscibile e le divisioni son così undici, (lo stato 
di veglia corrisponde alla) natura propria, (gli stati di sogno 
e di sonno profondo ai) « dispogliati per conoscenza » ed alle loro 
potenze, (il quarto stato ai) mantra, ai Signori dei Mantra ed 
ai Grandi Signori dei Mantra e l’ultraquarto a Siva ed alla Potenza, 
come prima. 


9- Vedi U TA, I, 214 segg.: ibid., IV, passim ; TS, IV. 

10. Tale 1 interpretazione più aderente alla lettera del testo. Abbina- 
vagupta che tuttavia l’ammette ( TA , I, 173»), preferisce dare a pratibo- 

hatah il valore di strumentale ed intendere: « grazie ad un’intensa perce¬ 
zione » {TA, I, 172). 

11. TA, I, 227. 

_ 12, C °1 Ms. Kh, bhedaié cclnyaih prthak prthak, invece di svavyà- 

pàràt prthak prthak. Le stt. seguenti 'l'j-^a son citate, qua e là parafrasate 
ed abbreviate, nel TA, X, 302-309. 
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[31Ò-32#] (Quando i «dispogliati per conoscenza» non son 
più soggetti ma conoscibile e) le divisioni son così nove, i cinque 
stati di veglia, etc., corrispondono rispettivamente alla natura 
propria, ai Mantra, ai Signori dei Mantra, ai Grandi Signori dei 
Mantra, alla Potenza ed a Siva. 

[326-33#] (Quando i Mantra son conoscibile e) le divisioni 
così sette, i cinque stati corrispondono, o bella Signora, alla natura 
propria, ai Signori dei Mantra, ai Grandi Signori dei Mantra, 
alla Potenza ed a Siva. 

[336] (Quand’anche i Signori dei Mantra diventano conosci¬ 
bile e) le divisioni son cinque, (i cinque stati corrispondono allora 
alla) natura propria, alla potenza dei Grandi Signori dei Mantra, 
ai Grandi Signori dei Mantra 13 , alla Potenza ed a Siva. 

[340] (Quando poi i grandi Signori dei Mantra diventano 
conoscibile e le divisioni son) tre soltanto, gli stati di veglia, 
etc., possono essere scorti nella natura propria, nelle potenze 
d’azione, di conoscenza e di volontà, ed in Siva. 

[346-35^] Nonostante poi Siva sia unico ed indifferenziato, 
i cinque stati son tuttavia anche in Lui, determinati dalla sua 
attività (vyàpdra), dalla sua signoria ( àdhipatya ), dal non esserci 
di queste (due caratteristiche), dall’incitazione, e, in séguito alla 
cessazione della volontà, al riposo in se stesso 14 . 

[350-36#] Una volta posta la divisione in cinque stati, si è 
detto così tutto ciò che giova conoscere. Passiamo adesso ad 
esporre i differenti nomi con cui son designati detti cinque stati 15 . 

[366] La veglia può essere chiamata in due altri modi, cioè 
«corporeo» (pindastha) e « onnipropizio » (sarvatobhadra). 

[37] Il sogno ha anch’esso duplice nome, ossia « immagina¬ 
tivo» (padastha) e «pervasione» (vyàpti). Lo stesso dicasi del 
sonno profondo, chiamato «formale» (rùpastha) e «grande 
pervasione ». 

[38] Il quarto stato è chiamato poi «transformale» (nìpàtìta) 
e «accumulazione» (pracaya). Lo stato ultraquarto è dagli inten¬ 
denti chiamato «grande accumulazione» (malmpracaya). 

[ 39 ] Questa differenziazione in stati interessa tutti i princìpi 
ad uno ad uno. Odi ora come tutti i vari princìpi presentino 
cinque aspetti diversi. 

r 3- Leggi con J (TA, X, p. 207) nijeiànàli per nijeéànà. 

14. Vedi anche TA, X, 185. 

15. Gli stati ed i loro vari nomi son discussi in TA, X, 237 segg. 
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[40-43#] Quando le creature, i princìpi e le parole si presentano 
come oggettivate 16 , allora si ha lo stato detto « corporeo». L’altro 
stato - quello in cui le creature etc. si presentano come stru¬ 
mento di oggettivazione - è chiamato « immaginativo». I Mantra, 
i Signori dei Mantra ed i Grandi Signori dei Mantra sono detti 
corrispondere allo stato « formale », e, a quello « ultra formale », 
la suprema potenza, immacolata ancorché nella sua forma attiva 
[savycipàra) 17 . Siva dev’essere considerato di là dal dispiega¬ 
mento, dalle immagini, puro, riposato in se stesso, trascendente 
al tutto. La liberazione è l’effetto della sua conoscenza. 

[43^-46#] Lo stato «corporeo» ò quadruplice, ossia non sve¬ 
gliato, svegliato, ben svegliato e tutto-svegliato. Quadruplice è 
anche l’immaginativo, ossia « andato-venuto » (gatàgata), «ben 
disperso » [suviksipta) , « ben andato » ( samgatam) e « ben con¬ 
centrato» (susamàhita). Quadruplice debbono considerare gli 
yoghin anche lo stato formale, ossia «sorto» [udita), «pingue» 
(vipula ), «pacificato», [scinta) e «ben pacificato» (suprasanna). 
Lo stato seguente (il quarto o accumulazione) è triplice, ossia 
«transmentale», «infinito» ed « onni-significativo». La grande 
accumulazione ha un solo altro sinonimo, ossia «sempre levata». 

[46Ò-47] Tale il cammino qual esso si presenta diviso in cinque. 
Diremo adesso della sua divisione in tre. (Secondo questa divi¬ 
sione tutto quello che esiste) fino ai « dispogliati per conoscenza » 
è il principio sé, (ciò che è compreso dai Mantra) fino ad Isvara, 
è il cosiddetto principio sapienza ed il resto è il piano di Siva 18 . 

[48] Il cammino dei princìpi, differenziato dalle dette diffe- 
ìenziazioni, è stato così esposto. Diremo adesso d’una divisione 
che concerne contemporaneamente tutti i cammini. 

[ 49 ] (Tutti i cammini) sono in breve compresi nei quattro 
uovi, quello della terra, quello della materia, quello di maya 
e quello della potenza. 

[ 5 0_ 5 2 ^] I due primi sono innumerevoli e gli altri due sono 
singoli. Il primo è pervaso dalla ‘ forza ’ sostenitrice [dhàrika] 
c contiene un solo principio. Il fonema corrispondente al pada, 
al fonema ed al mantra pertinenti è KS. I mondi sono sedici, 

da Kàlàgni a Virabhadra. Tali i sei cammini (riguardo al primo 
uovo) 19 . 


16. Nel v. 40 a leggi yo’mso per yogo, come in T A, X, 241. 
17* TA, X, 271. 

18. TA, XI, 35. 

19. Vedi su queste divisioni, TA, XI, 51-53. 
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[526-53] Il secondo uovo e pervaso dalla 'forza' alimenta- 
trice (àpyayini). In esso si scorgono ventitré princìpi, dall'acqua 
(alla materia), ventitré fonemi, da H (fino a T), cinque pada, 
cinque mantra, cinquantasei mondi 20 . 

[54] Sette princìpi son pervasi dalla 1 forza ' ravvivatrice ( bo- 
diti ni), i mondi son ventotto (7 x 4), i fonemi sette, due mantra 
e due pada 21 . 

[55-56#] Il quarto uovo è pervaso dalla 'forza' purificatrice 
(utpuyini). In esso son in breve tre princìpi, tre fonemi, un 
mantra, un pada, diciotto mondi 22 . 

[566-57] Il principio Siva, è pacificato. La ' forza ’ corri¬ 
spondente è la «donatrice di spazio» ( avakàsadei ). In esso son 
sedici fonemi, un pada ed un mantra. E con ciò si è descritta in 
breve la via, in tutti e sei le sue differenziazioni 23 . 

[58] Atteso che tutto l'universo, puro ed impuro, nasce dal¬ 
l’uovo di Brahmà, tutto quanto è purificato, una volta che gli 
uovi di Brahmà son purificati. 

[59-60] Le divinità, o diletta, che presiedono ai quattro uovi 
son rispettivamente Brahmà, Visnu, Rudra ed Isvara, tutte e 
quattro pacificate. Ciò che per qualità supera alcunché, è invero 
giustamente chiamato ad esso superiore 24 . Tutto dunque t’ho 
detto. Che altro domandi? 


20. Due mantra e due pada sono di quattro sillabe (hasasasa, valaraya), 
tre mantra e tre pada di cinque, costituiti dalle tre classi delle labiali, dentali 
e cacuminali. Quanto ai mondi ved. sotto, cap. V, passim. 

21. I sette princìpi sono l’anima, le cinque corazze e màyà, i fonemi 
n, jh, j, eh, c, ri, gh, i due mantra e i due pada di cinque e due sillabe 
ciascuno (najhajachaca, nagha). 

22. I princìpi sono la Sapienza, Isvara e Sadàsiva, i fonemi g, kh, k, 
il mantra e il pada gakhaka. 

23. Il principio è éiva, i fonemi, il mantra e il pada costituiti dalle 
sedici vocali. 

24. Vedi TA, IX, 308Ò-310. 
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Capitolo III 

[1] Quando il Beatificatore dell’universo ebbe così detto alla 
Grande Dea, questa gli si inchinò e così nuovamente disse al 
Signore dell’universo: 

[2] « Proprio così, Grande Dio, stanno le cose come hai tu 
detto e non altrimenti. Come hai tu raccontato, così ho ben inteso, 
sin dal principio in buon ordine. 

[3] Ora desidero udire da te, o Supremo Signore (i mantra) 
esprimenti le diverse realtà, da Siva in poi. Siimi propizio ed 
esponimeli! ». 

[4] Così disse la Grande Signora a Hara, che toglie i mali 
dell’universo. E questi in ottemperanza ai desideri di Lei, le 
espose in buon ordine i mantra esprimenti. 

[ 5 ] Quando il Signore desidera di emettere, la potenza inse¬ 
parabilmente connessa con Lui, si presenta in forma di volontà 
[iccha ). 

[6] Ascolta adesso come essa, sebbene unica, diventi tuttavia 
molteplice. Nel momento che essa fa conoscere il conoscibile, 

questo è così, e non altrimenti ', in un modo definito, allora 
è conosciuta in questo mondo col nome di potenza di conoscenza. 

'?] Quand essa poi tende alla produzione oggettiva, pensando: 
«diventi questo tutto così», allora, ciò appunto operando, è 
conosciuta col nome di azione. 

|8] Così questa potenza, sebbene apparisca in due modi sol¬ 
tanto, assume forme infinite, come la gemma dei desideri, secondo 
la natura dei vari oggetti. 

[9] Essa, acquistata la condizione di madre (màtrkà), si divide 
in due, nove e cinquanta aspetti, o anche appare come Màiini l . 

[ro-u] Quest’apparire in due forme si deve alla differenzia¬ 
zione di semi e matrici, i quali consistono rispettivamente nelle 
vocali e nelle consonanti; mentre poi il suo manifestarsi in nove 
forme si deve alle diverse classi, essa, grazie ai cinquanta diversi 
fonemi, risplende di cinquanta raggi. 

1. Sulla Màtrkà, vedi sopra TA, XV, 117 segg. dove si accenna anche 
all etimologia del nome. I due aspetti son i semi e le matrici (vocali e con¬ 
sonanti), i nove le otto classi più il fonema KS, i cinquanta i cinquanta 
fonemi: cfr. TA, III, 65 segg. Sulla Màlinì, vedi sopra, TA, XV, 131 b segg. 
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[12] Il seme è detto qui Siva, e la matrice Potenza. Per il 
fatto stesso di essere esprimente, essa è poi tutta quanta detta 
essere identica alla potenza di Siva. 

[13-14] Le otto classi corrispondono rispettivamente ad Aghora, 
etc., e, secondo la divisione in potenze, a Mahesvari, Brahmani, 
Kaumari, Vaisnavi, Aindri, Yàmyà, Càmundà, Yogisi. 

[15-16] Essa infine è stata dal Signore differenziata in cinquanta 
aspetti, come quella che esprime via via i cinquanta Rudra e le 
cinquanta potenze, di cui adesso ti dico i diversi nomi. 

[17-19] I primi sedici, nati dai semi, cioè dai Rudra, sono: 
Amrta, Amrtapurna, Amrtàbha, Amrtadrava, Amrtaugha, Amr- 
tormi, Amrtasyandana, Amrtàiiga, Amrtavapuh, Amrtodgàra, 
Amrtàsya, Amrtatanuh, Amrtasecana, Amrtamùrti, Amrtesa e 
Sarvàmrtadhara 2 . 

[20-23] Gli altri trentaquattro, nati dalle matrici, sono Jaya, Vi- 
jaya, Jayanta, Aparàjita, Sujaya, Jayarudra, Jayakirti, Jayàvaha, 
Jayamùrti, Jayotsàha, Jayada, Jayavardhana, Baia, Atibala, Bala- 
bhadra, Balaprada, Balàvaha, Balavàn, Baladàtà, Balesvara, Nan- 
dana, Sarvatobhadra, Bhadramurti, Sivaprada, Sumanàh, Sprhana, 
Durga, Bhadrakàla, Manonuga, Kausika, Kàlesa, Visvesa, Susiva, 
Kopa 3 . 

[24^-25^] Le potenze nate dai semi e dalle matrici, basate 
sulla potenza di Rudra, portano gli stessi nomi dei Rudra, decli¬ 
nati al femminile. 

[256-26] I mantra esprimenti sono infiniti, né, come tali, 
v'è di essi numero. Per mezzo della sua volontà - una potenza 
che contiene in sé il significato di tutte le scritture - Paramesvara 
risvegliò (a un certo punto) Aghora. 

[27] Costui, così risvegliato da essa, perturbò la matrice colle 
potenze, e, così fatto, emise un ugual numero di fonemi, di suono 
uguale (a quelli). 

[28] Questi somministrano agli adepti più progrediti tutti i 
loro desideri, soltanto se sono abbracciati da quelli, e non altri¬ 
menti, o Dea, venerata dagli eroi! 

[29] Da essi è contesto il tutto, cogli Asura e cogli uomini, da 
essi nascono ripetutamente le scritture ed i Veda. 

[30] Nonostante le differenziazioni della potenza di Siva 
siano infinite, tuttavia, o Grande Dea, v'è di essa una triplice 
divisione, dovuta ai suoi differenti effetti. 

2. Vedi sopra, TA, XXXIII, 9&-12. 

3. Vedi sopra, TA, XXXIII, 


[31] Le potenze che, abbracciato le particole di Rudra, le 
fan cadere sempre più in basso, tutte prese dalla realtà oggettiva, 
sono le cosiddette «Terribilissime», espressioni della potenza 
Infima. 

[32] Le potenze che generano, come prima, attaccamento 
ad azioni e frutti di ordine misto, ostacolatrici della via della 
liberazione, sono le potenze « Terribili», espressioni della Suprema- 
In fima. 

[ 33 ] Le potenze che dispensano, come prima, lo splendore 
di Siva alle creature, son chiamate dagli intendenti col nome 
di «Non terribili» espressioni dalla potenza Suprema. 

[34] Esse presiedono a tutto l'insieme delle particole e così 
son state qui esposte. Ma la potenza del Signore è una sola, 
Sàiikari. 

[35-36] Di essa si espone ora un’altra differenziazione, determi¬ 
nata dalla differenziazione dei mantra esprimenti. Affinché i 
seguaci dei mantra e dei tantra conseguano i frutti desiderati, 
l’intendente dei mantra deve proiettare sugli atti di proiezione 
privi di buona esecuzione la Màiini, le cui potenze son mescolate, 
allo scopo di procacciarsi un corpo potenziato 4 . 

[ 37 - 4 la ] N è il ciuffo R R L L la corona frontale, TH il capo, 
C DH gli occhi, I il naso, N le orecchie, U e 0 i loro ornamenti, 
B, la classe delle gutturali (K KH G Gli N), I, A sono rispet¬ 
tivamente il volto, i denti, la lingua e la parola, V BH Y sono il 
collo, la spalla destra e quella sinistra, D e DH son le braccia, 
TH le mani, JH e N le dita di destra e sinistra, J R T la picca 
(col bastone) e il cranio, P il cuore, CH e L le mammelle, A il 
latte, S insieme coll'emissione AH il vivente, l'altro fonema 
(cioè H) il soffio vitale, S e KS il ventre e l'ombelico, M S AM 
e 1 i glutei, i genitali e le cosce, E ed AI le ginocchia, O ed AU 
le gambe, D e PH i piedi 5 . 

[41&-50#] Ma ascolta adesso l’estrazione delle vidyà e dei 
mantra! (Quella che ora ti espongo è la vidyà di Paràparà) 6 . 
Pei ottenerla tu devi porre la gamba destra 0 insieme col punto 
AM, la parola A, il quarto dente GH insieme colla gamba O, 
il bastone R insieme col ginocchio destro E, il soffio vitale H col 
bastone R, e la vocale I, il cuore P da solo, l'asse R, i glutei M, 

1 denti GH e l'asse R come prima, il soffio vitale H colla vocale 

4. Sopra, TA, XV, 1346-1390. 

5. Vedi sopra, TA, XV, 121-1250. 

6. Il mantra di Paràparà è esposto sopra, TA, XXX, 20-260. 
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U e il punto AM, i denti GH e l’asse R come prima, l’asse R di 
nuovo insieme coirornamento sinistro 0 , il cuore P accompagnato 
dal ginocchio destro E, il soffio vitale H insieme col vivente AH, 
i denti GH come prima, l’asse R, il gluteo M insieme coll’orna¬ 
mento destro U, il secondo dente KH colla lingua I, la spalla de¬ 
stra BH col naso I, il gluteo M da solo; la spalla BH, accompagnata 
da I di nuovo, il ventre S da solo, l’orecchio N insieme col ginoc¬ 
chio destro E; il collo V da solo e il gluteo M da solo; il cuore P 
colla lingua I ed il volto B da solo; il soffio vitale H col ginocchio 
destro E; quattro assi R, la cui prima coppia è unita coll’orna¬ 
mento destro U; il piede sinistro PH e il cranio T non accompa¬ 
gnato da vocale; infine la sillaba che vien dopo Paramaghore 
HUM 7 ed il piede PH col cranio come prima. 

[506-51:] Tale la vidyà di Paràparà. Diremo adesso di quella 
di Aparà 8 , dov’è innanzi tutto da proiettare la sillaba che vien 
dopo Aghore (HRlH), il soffio vitale H coll’ornamento sinistro 0 
e il punto AM, il piede PH col cranio T come prima. 

[52] Detta la vidyà di Aparà, non resta che esporre la suprema 
(para) potenza di Rudra, che appena pronunciata, determina la 
venuta innanzi dei mantra... 9 Essa consiste nel vivente S accom¬ 
pagnato dalla gamba sinistra AU 10 . 

[55-56] Da essa e non altro deriva la perfezione suprema, dispen¬ 
satrice d’ogni desiderio. A chi confidarla? Solo, o Dea ai veri disce¬ 
poli e devoti, a chi intuisce, devotamente, la sostanziale identità 
dei tre elementi della triade Rudra, Potenza di Rudra e Maestro. 

[57] Essa dev’essere inoltre presa dal discepolo, quando il 
maestro è stato soddisfatto coll’offerta del suo proprio corpo, di 
ricchezze, di conoscenza, di purità, di (buone) azioni, qualità, etc. 

[58] Essa poi dispensa la detta perfezione, soltanto quando 
è appresa dal maestro così rallietato, e non altrimenti, o Dea 
onorata dagli eroi! 

[59-óort] Dal corpo (aliga) di Paràparà nascono otto possenti 
yoghini, sette di cui costituite da cinque, sei, cinque, quattro, 
due, tre, due, sillabe 11 ed una di undici sillabe, fra cui due conso¬ 
nanti prive di vocali 12 . 


7. Nel M V è apparentemente omesso HAH dopo HUiyi. 

8. Vedi su questo mantra sopra, TA, XXX, 26 b. 

9. I tre versi seguenti (53, 54 a), descriventi gli effetti straordinari 
che essa determina, non mi sono del tutto chiari. 

10. Cfr. sopra, TA, XXX, 27-28 a. 

11. Le sette parti del mantra di Paràparà, fino a « vama ». 

12. I due fonemi 1 appartenenti alle due sillabe PHA. 
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[6oò-6ia] Le membra ( gàtra) di queste tre vidyà son costi* 
tuite dal vivente S più le sei vocali lunghe, accompagnate dalle 
«specie» pertinenti; i volti dallo stesso vivente S più le cinque 
vocali brevi 13 . 

[61&-62] Il mantra Vidyàrigahrdaya è costituito da cinque 
OM. Il mantra Brahmasirah è composto, o mia diletta, da un¬ 
dici sillabe, ossia OM AMRTE TEJOMÀLINI più la formula 
SVÀHÀ. 

[63] Il mantra sikhà - sikhà dell’insieme delle vidyà - è costi¬ 
tuito, o Rudràni, da otto sillabe, cioè VEDA VEDI NI HUM 
PHAT, precedute dalla sillaba OM 14 . 

[64] Le parole VAJRINE VAJRADHARÀYA seguite dalla 
formula SVÀHÀ e precedute dalla sillaba OM formano la cosid¬ 
detta «corazza» (varman) Purustuta, costituita di undici sil¬ 
labe 15 . 

[65] Le sillabe SLlM PASU HUM PHAT precedute da OM 
formano il missile Pàsupata, costituito da sei sillabe e mezzo 16 . 

[66-67] I mantra dei guardiani delle regioni, cominciando da 
Indra, son rispettivamente formati dai fonemi L R T KS V Y S M 
in combinazione, i primi sei, colle sei vocali lunghe À I U AI AU 
AH e gli altri due colle vocali I ed API e tutti infine col punto 
AM. Le armi loro proprie son formate coi corrispondenti fonemi 
brevi. I mantra di Visnu e Prajàpati son costituiti dal naso I 
e dal latte À; e le loro due armi, il disco ed il loto, dalle corrispon¬ 
denti vocali brevi 17 . 

[68] Pale l’insieme dei mantra 18 , realizzatore d'ogni desiderio, 
qui esposto per il buon successo dello yoga degli yoghin. Che 
cos’altro domandi? 


13 - Sulle membra vedi TA, XXX, 366, 3 ia, e sulle specie, ibid. 436-45. 
14. Sopra, TA, XXX, 376-39#. 

15- Sopra, TA, XXX, 396-40#. 

16. Sopra, TA, XXX, 416. A st. 65# leggo tàràdikarn per bhavCidiham . 

17. Sopra, 'LA, XXX, 42, 43#. A st. 66# leggo samayuktaih per sahayuk- 

rS. Leggo col Ms. G mantYaganah per mdtrganah. 
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Capitolo IV 

[1-3] Udito ciò, gli asceti, cogli occhi pieni di gioia, si in¬ 
chinarono dinanzi a Kumàra, prendendo di nuovo la parola. 

« La Dea aveva interrogato il Signore circa il procedimento 
della via dello yoga. Perché dunque, dopo assentito alla sua 
domanda, le ha esposto le caratteristiche dei mantra?». 

Com’ebbe udito queste parole, il magnanimo Kumàra così 
disse agli asceti, per far cessare i loro dubbi: 

[4] « Lo yoga, è considerato essere l’unione di una cosa con 
un’altra - la quale “ altra cosa ” è ciò che bisogna conoscere -, 
al fine di realizzare ciò che dev’essere fuggito (e ciò che dev’essere 
eletto). 

[5] Questo, in ambedue le sue forme, non può essere conosciuto 
senza la conoscenza. La conoscenza di cui si è fatto cenno è stata 
esposta da Siva appunto per la realizzazione di esso. 

[6-7] Per la realizzazione dello yoga dotato di semenza ( saìnja) 
(la conoscenza delle) caratteristiche dei mantra è poi sufficiente. 
Senza l’iniziazione non si è idonei ad accedere allo yoga di Siva. 
L’iniziazione, da parte sua, è duplice, basata sulla conoscenza 
e sull’azione. Essa dev’essere celebrata in ambedue i modi. Tale 
la ragione per cui (tutto) ciò è stato esposto. 

[8] Né grazie all’iniziazione di Siva ci deriva soltanto l’idoneità 
ad accedere allo yoga, bensì anche quella di accedere ai mantra 
e la liberazione» l . 

[9] Come la Dea udì queste parole del suo sposo, così disse 
emozionata al suo Signore, il migliore degli asceti 2 : 

[io-ii] I princìpi, i mondi, le 'forze’, i pada, i mantra ed il 
modo in cui essi insidono nel corpo di quella forma della MàlinI 
in cui i fonemi non sono mescolati ( àbhinnamàlintkàye ) è stato 
da me ben inteso 3 . Ora, o Signore, dimmi in che modo essi insi¬ 
dono nel corpo {auge) della MàlinI da te descritta, dove i fonemi 
son mescolati. 


1. Sulle stt. 6-8 vedi sopra TA, XV, 5-7. 

2. Leggo munivarottomani per miinivarottamàh. 

3. Vedi sopra, II, 50-57. La Màiini cui qui si allude è evidentemente 
la Màtrkà. 
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[12-13] Bhairava, il datore di molteplici fruizioni, colui che 
illumina tutte le regioni coll’alone diffuso dai suoi splendenti 
raggi lunari, ai cui comandi si inchinano demoni e dei, Bhaira¬ 
va, dico, a questa domanda della Grande Dea, disse le seguenti 
parole, soffuse di dolcezza ed animate da purità d’intenzione. 

[14] Io ti dirò adesso, o Dea, in che modo tutto ciò risieda 
nel corpo (aliga) della Màiini da me descritta, dove i fonemi 
son mescolati. 

[15-18^] Nel fonema PH sta il principio terra, nei fonemi 
da D a JH i ventitré princìpi che vanno dall’acqua alla materia; 
nei sette fonemi da TH ad A i sette princìpi anima, etc., come 
prima; nei fonemi I N GH, i tre princìpi dalla sapienza pura fino 
a Siva « avviluppato» (saltala)] i restanti sedici fonemi, da GaN 
concernono il principio Siva. Le ‘ forze ’, i pada, i mantra ed i 
mondi si presentano nello stesso ordine di prima, cangiati natu¬ 
ralmente i fonemi, di pari numero ai precedenti 4 . 

[186] Ascolta adesso qual è la posizione di questi princìpi, 
etc., rispetto alla divisione in tre vidyà. 

[19-230] In Siva «dispogliato» (nisltala), un pada d’una 
sillaba (OM); un pada di tre sillabe (AGHORE) ed uno di una 
(HRlH) in Siva «avviluppato» {saltala)] due pada di cinque 
sillabe (PARAMAGHORE) e d’una sillaba (HUM) nei due prin¬ 
cìpi (lévara e Sapienza pura); due pada di quattro (GHORARUPE) 
e di una (HAH) rispettivamente nei tre princìpi màyà, etc.; un 
pada di quattro sillabe (GHORAMUKHI) nei due princìpi tempo 
(e necessità); un pada di due sillabe (BHlMA) nell’attaccamento; 
un pada di tre (BHlSANE) nella materia; un pada di due (VAMA) 
nella mente, la quale pervade otto divinità; cinque pada di due 
(PIBA), una (HE), due (RURU), due (RARA) ed una sillaba e 
mezza (PHAT) nei princìpi dalla materia all’acqua, i quali per¬ 
vadono rispettivamente i cinque gruppi di otto mondi; tre pada 
di una (HUM), una (HAH) ed una sillaba e mezza (PHAT) nella 
terra. 

[24] Due uovi son pervasi dalla sillaba e mezza PHAT e due 
altri dalle due sillabe HUM e HRlH. Tale, in senso inverso, il 
pervasivo di Aparà. 

[25] Tre uovi son pervasi dal fonema S, il quarto dal tridente 
AU, ciò che tutto trascende dall’emissione AH. Tale il pervasivo 
di Para. 


4. Vedi la nota precedente. 
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[26] Tutto ciò dev'essere ben inteso dallo yoghin che desidera 
il bene di se stesso e degli altri. Non v’è altro modo di ottenerlo. 

[27] Gli individui capaci di dispensare la liberazione sono, 
o Dea, due soltanto, ossia chi possiede la conoscenza e lo yoghin. 
Coloro che desiderano ottener frutti, debbono ben conoscere... per 
l’essere essi diversi 5 . 

[28] Questa conoscenza è di tre specie. La prima consiste 
nell’erudizione (sr titani) t la seconda nella riflessione (cinta) e la 
terza nella meditazione ( 'bhavanà ). 

[29] La prima, l’erudizione, costituita dalla conoscenza del 
vero significato delle scritture, disperso qua e là, giova ad in¬ 
tendere k questo è qui », « questo è qui », « questo è qui ». 

[30-32] La riflessione che presuppone l’ordinato apprendimento 
di ogni senso delle scritture, è di due sorta, ossia debole o ben 
esercitata. Una volta che questa si sia ben affermata, nasce la 
conoscenza naturata di meditazione, grazie a cui, raggiunta 
l’unione ()'oga ), lo yoghin ottiene il frutto dell’unione stessa. 
Così secondo il tipo di conoscenza che possiede, lo gnostico è 
di quattro specie. 

[33-34^] In modo analogo anche gli yoghin, o Dea, sono di 
quattro specie, principianti, proficienti, perfetti e perfettissimi. 
Lo yoga, da parte sua, come si è detto a proposito della compene¬ 
trazione, è triplice. 

[346-350] Principianti, come dicono i savi, son coloro che 
hanno (semplicemente) ricevuto l’insegnamento, attraverso una 
regolare successione. Essi sono di tre specie. 

[34^-36^] Coloro per cui la mente - che non riesce a star fissa 
sulla realtà voluta - è oggetto d’un continuo sforzo, sono, secondo 
i savi, i proficienti. 

[366-370] Coloro che son fissi colla mente su di una cosa sol¬ 
tanto, ad esclusione d’ogni altra, sono, giusta quanti desiderano 
i frutti dello yoga, i perfetti (. siddhayoga ). 

[376-38] Coloro infine che, in qualsiasi luogo ove stiano, poco 
importa dove e come, godono del frutto dello yoga né da esso 
son mai abbandonati, sono, per comune consenso, i perfettissimi, 
identici, o mia diletta, a Sadàsiva. 

[39-40] Gli « gnostici » e gli « yogin » menzionati sono via 
via di ordine sempre più elevato. Il più elevato di tutti è colui 
che ha raggiunto uno yoga ed una gnosi (vici) perfetti, poiché 

5. La st. 27 b ò lacunosa cd il significato non chiaro. 


51. Abhinavagupta. 


802 


APPENDICI 


possiede anche la conoscenza fi precedenti sono esclusi dai frutti 
dello yoga) e poiché, secondo i savi, dispensatore di liberazione 
è soltanto colui che è in possesso d’un conoscere ben esercitato. 

[41] In tal modo, o Dea onorata dagli yoghin, ti è stato espo¬ 
sto tutto ciò che volevi sapere, mercé di questo riassunto dello 
scopo e senso dei tantra, (il quale sarà di non poco) giovamento 
agli yoghin. 
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Capitolo V 

[1-2] Dirò adesso, o Signora, del cammino dei Mondi l . Il 
mondo che occorre purificare prima di tutti è quello di Kàlàgni. 
Essendo stato purificato il mondo di Kùsmanda, ecco che Avici, 
Kumbhipàka e Raurava son tutti e tre poi purificati. 

[3-4] Vengono poi i sette pàtàla, ossia Mahàtala, Rasatala, 
Talàtala, Sutala, Nitala, Vitala e Tala: la purificazione di Hàtaka, 
porta con sé quella di tutti e sette. 

[5-9] Sopra di essi è la terra, colle sue sette isole e gli oceani, 
in mezzo alla quale s’erge il monte Meru, sede e rifugio degli 
Dei. Viene, sopra di essa, il Bhuvarloka, sovrastato a sua volta 
dallo Svarloka, di là dal quale si hanno via via il Maholoka, il 
Janaloka, il Tapoloka ed il Satyaloka. Tali i sette mondi, sede 
delle quattordici specie delle creature viventi, cioè le piante, 
i serpenti, gli uccelli, gli animali selvatici, quelli domestici, l’uomo, 
i pisàca, i ràksasa, gli yaksa, i gandharva, gli aindra, i saumya, 
i pràjàpatya ed i bràhma. La purificazione di quest’ultimi, i 
brahmà, porta con sé la purificazione di tutti gli altri. 

[10] Di là da questi mondi, si ha il mondo di Visnu e di là 
ancora il mio 2 , purificato il quale, tutto quanto, fuor di dubbio, 
è purificato. 

[11] Essendo stati purificati questi cinque mondi, cominciando 
da Kàlàgni, è purificato, 0 diletta, tutto quello che è compreso 
dentro l’uovo di Brahmà. 

[12] Fuori di esso, giova quindi purificare ad uno ad uno i 
dieci mondi dei cento Rudra ed infine quello soprassieduto dal 
loro signore (Virabhadra). 

[13-15] La purificazione di questi undici mondi - Ananta, 
Kapàlisa, Agnirudra, Yama, Nairrta, Baia, Sighra, Nidhìsvara, 
Sarvavidyàdhipa, Sambhu e Virabhadra, risplendente come un 
fuoco senza fumo - porta con sé la purificazione di tutti e cento. 

[i5«] Si hanno, di là da questi mondi, le cinque ogdoadi. 

[16] La prima di esse, interiore {pratyàtmakam ) 3 , è costituita 


1. Vedi sopra, TA, Vili, passim. 

2. Il mondo di Rudra. 

3. 1 ale la lezione corretta secondo il TA, Vili, 441, invece di patya- 
stakam nel testo. 
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da Lakulin, Bhàrabhuti, Dindin, Àsàdhin, Puskara, Naimisa, 
Prabhàsa ed Amaresa. 

[17] Di là da essa, segreta segretissima, v'è poi ciucila di Rimi¬ 
rava, Kedàra, Mahàkàla, Madhyama, Àmràtikesa, Jalpesa, 
Srisaila e Harindu. 

[18] La terza ogdoade, ogdoade segreta, ò quella di Bhime- 
évara, Mahendra, Attahàsa, Vimalesvara, Kanakhala, Nakhala, 
Kuruksetra e Gayà. 

[19] L'ogdoade purificatrice, cui adesso passiamo, è quella 
di Sthànu, Svarnàksaka, Bhadra, Gokarnaka, Malmlaya, Avi- 
muktesa, Rudrakoti ed Ambaràpada. 

[21-22 a] L’ogdoade immota è infine quella di Stillila, Stlni- 
lesvara, Sankukarna, Kàlanjara, Mandalesvara, Màkota, Duranda 
e Chagalàndaka, la quale risiede nel senso dell'io. 

[226-23] Ma ascolta adesso quali sono le otto stirpi divine 
che abitano nella psiche: esse son quelle dei Paisaca, dei Ràk- 
sasa, dei Yaksa, dei Gandharva, degli Aindra, dei Saumya, dei 
Pràj àpatya e dei Bràhma. 

[24-25^] Gli otto Yoga che risiedono nella materia sono Akrta, 
Krta, Vaibhava, Bràhma, Vaisnava, Kaumàra, Auma e Srai- 
kantha. 

[256-260] Nell'anima sono (gli undici Rudra, ossia) Vàma, 
Bhima, Ugra, Bhava, Isa, Vira, Pracanda, Màdhava, Aja, Ananta, 
Ekasiva. 

[266] Nella sapienza son Krodhesa e Canda; Samvarta e 
Jyotih nel principio 'forza', Sura e Pancàntaka nella necessità, 
Ekavira, Sikhandisa e Srikantha nel tempo. Nel principio Màyà 
risiedono poi i cosiddetti Signori del Mandala, ossia Mahàtejah, 
\ àmadeva, Bhavodbhava, Ekapingeksana, Isàna, Bhuvanesa, 
Purahsara ed Aiigusthamàtra, tutti quanti risplendenti come il 
fuoco del tempo. 

[ 3 °~ 3 2 ] Nel principio sapienza, secondo i savi, son cinque 
mondi, Hàlàhalarudra, Krodha, Ambikà, Aghorà e Vàmadevi. 
Nel principio Isvara, son gli otto grandi signori, da Pibana ad 
Aghora 4 . In Siva «avviluppato» vi sono infine, secondo che 
dicono gli intendenti, cinque mondi, quelli di Raudri, Jyesthà, 
Vàmà, Sakti e Sadàsiva. 

[ 33 ] I n tutti i vari principi si possono contare così cento ed otto 
mondi, facendo un calcolo abbreviato e non particolareggiato. 


4. Vedi sopra, I, igb-2ia. 


APPENDICI 


S05 


[34-35] La purificazione di questi cento ed otto mondi porta 
con sé, fuor di dubbio, anche la purificazione di tutti gli altri. 
Il Savio che ha da eseguire la purificazione di tutto il cammino, 
deve, prima di passare albunione con Siva, purificarli tutti, fino 
a Siva «avviluppato». Nei riguardi di chi aspira a fruizioni, lo 
yoghin deve apprestargli l’unione, grazie alla meditazione su 
Siva nella sua forma «avviluppata». 

Tale il cammino dei mondi, secondo il mio modo di vedere. 
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Capitolo VI 

[i] Diremo adesso in qual modo, durante i riti d’iniziazione 
basati sulla conoscenza ( jnànadiksà) tutti questi princìpi, etc., 
vengon ripartiti nel corpo. 

[2-6 a] Sotto i piedi bisogna proiettare i cinque elementi grossi, 
il cui pervasivo è di due dita; sin alla caviglia v’è la terra (per 
quattro dita); dopo di essa vi son via via i (ventitré) princìpi 
acqua, etc. (che occupano due dita ciascuno) ed arrivano fino 
a sei dita sopra l’ombelico *. I sei princìpi dall’anima alla 1 * 3 4 forza ’ 
(occupano ciascuno tre dita e si giunge con essi fino alla gola, 
per un totale di diciotto dita). I quattro princìpi màyà, etc., 
debbono essere meditati dal devoto come occupanti quattro dita 
ciascuno, fino a Siva «avviluppato» ( sakala ). Dopo di essi con¬ 
viene meditare il principio Siva, naturato di ardore, tranquillo 
( anàkulam ), pervasore di essi tutti, interiore ed esteriore insieme. 
Tale la proiezione attinente alla divisione in trentasei princìpi 2 . 

[66-9] Diremo adesso come son ripartiti nel corpo i cinque 
princìpi. La terra, fino alla caviglia, pervade quattro dita, tutto 
il resto, fino a sei dita sopra l’ombelico, è pervaso dall’acqua 3 , 
ventidue dita, di là dalle precedenti, son occupate dal fuoco, e 
dodici più in alto ancora, dal vento 4 . L’etere, supremo, pacifi¬ 
cato, dev essere meditato come pervasore degli altri tutti. Lo 
stesso procedimento si applica alla divisione del cammino in 
cinque potenze 5 , etc. 

[io] Nella divisione in tre princìpi, si ha fino alla gola (per 
settantadue dita) il princìpio sé, e sopra di esso (per dodici dita) 
il princìpio sapienza 6 . Il principio Siva è come prima. 

[n-i8a] Tale il procedimento da applicare ai princìpi; espo¬ 
niamo adesso quello concernente i mondi. Sedici mondi, da Kà- 
làgni a Vlrabhadra son da proiettare fino alla caviglia (per un 

1. La lezione tadvattaduparistàt tu è sicuramente corrotta. Il senso, 
come si ricava dal TA XVI, 102 non può essere che nàbher iirdhvam. 

2 ' ^ versi son parafrasati e spiegati da Abhinavagupta nel TA, 

, 101-105. Lei verso 2 a non si fa cenno nella parafrasi di Abhinavagupta. 
Il corpo misura 84 dita (4 + 46 + 18 + 16 = 84). 

3. L’acqua occupa 46 dita. 

4. 4 + 46 + 22 + 12 = 84. Vedi J, TA, XVI, p. 45. 

5. Le ‘forze 1 . F 

6. Vedi J, TA, XVI, p. 45 (72 -f 12 = 84). 
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quarto di dito ciascuno). Di là da essa, son da proiettare i (trenta- 
nove) mondi che vanno da Lakulin fino a Dviranda, i quali oc¬ 
cupano un dito ciascuno. Chagalàndaka occupa tre dita. Le otto 
stirpi divine e gli otto yoga occupano complessivamente quattro 
dita. Di là da essi si hanno altri sei mondi, i quali occupano 
mezzo dito ciascuno, altri quattro in due dita ed uno in un dito. 
Nei princìpi sapienza, * forza ’ e necessità vi sono due mondi 
ciascuno, di cui il superiore occupa due dita e l'inferiore uno. 
I tre mondi del tempo occupano tre dita. Gli otto signori del 
mandala (fino ad Angusthamàtra) occupano mezzo dito ciascuno. 
Di là da essi si hanno tre mondi che occupano ciascuno due terzi 
di dito ed altri due che occupano un dito per uno. Il medesimo 
accade degli otto mondi (del principio Isvara) e dei cinque (di 
Sadàsiva. I primi occupano infatti mezzo dito per uno e gli altri 
son tre in due dita e due nelle altre due dita). Siva, in questo 
procedimento attinente alla via dei mondi, non dev'essere consi¬ 
derato in modo diverso da prima. 

[186-19^] I pada son qui di due specie, secondo la divisione 
in « classi » ( yarga) ed in vidyà. Ascolta qual è ora il pervasivo 
di essi, non dissimile da ciò che accade per i mantra 7 . 

[19Ò-20] Il primo occupa quattro dita, due altri otto dita 
ciascuno, tre dieci dita ciascuno, uno quindici dita, uno ancora 
(altre quindici dita) più infine un altro di quattro dita. Il decimo 
è pervasore di essi tutti, grandissimo 8 . 

[21-24^] Esponiamo adesso il pervasivo dei pada nella loro 
divisione in diciannove 9 . I primi tre pada si estendono per due 
dita ciascuno, quattro per otto dita per uno, l'ottavo per dieci, 
i due susseguenti per un dito ciascuno, il seguente per sei, gli 
altri per dodici, cinque, cinque, due e due dita. Gli ultimi due 
occupano infine un dito per uno 10 . Il diciannovesimo pada, per¬ 
vasore di tutti i precedenti, non è come prima computato nel 
calcolo n . 

[24^-25] Questo procedimento da noi esposto (attinente alla 
proiezione dei princìpi) è quello basato sulla misura infima ( afia - 

7. I due cammini dei mantra e dei pada sono stati esposti sopra, II, 
50-57; vec Ù anche TA, XI, 51-53; XVI, 132 segg. 

8. 4 + 8 + 8 -f io + io + io -f- 15 4 -j- 15 = 84. 

9. I pada del mantra di Paràparà. Sopra, p. IV, 19-23^. 

10. La somma delle dita occupate dai diciotto pada elencati è 84. 
Le stt. 216-23 sono citate nel TA, XVI, 234-2360. 

11. Tale senza dubbio il senso. Prima di parikirtitam è forse da leggere 
pùrvavat. 
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ra) 12 . Ascolta adesso quello basato sulla misura suprema-infima 
( paràpara) 13 . La terra, in esso, è come prima, i principi dall'acqua 
alla mente occupano due dita e mezzo ciascuno e la materia tre. 
Gli altri restano immutati. 

[26] Secondo la misura suprema 14 , la terra si presenta come 
prima, i principi dall'acqua alla mente occupano tre dita ciascuno 
e la materia quattro. Gli altri sono immutati. 

[276-28^] Dei fonemi, che son già di due specie 15 , si dice 
esservi pure una divisione sestuplice 16 . Essa può essere ricavata, 
nella sua realtà, dal procedimento tenuto a proposito del cammino 
dei princìpi. 

[286-29^1] Quanto ai pada, ai mantra ed alle ' forze ’ 17 , etc., i 
tre ordini di cui si è parlato debbono essere formati nel modo 
esposto a proposito dei princìpi e dei fonemi, in conformità alle 
stanze ( sùtra) precedenti. 

[296-300] Tale la procedura, su questo nostro corpo presente, 
che il Maestro, il quale è Siva in persona, deve osservare per 
celebrare l'iniziazione — iniziazione datrice di tutti i frutti desi¬ 
derati. 


12. Di ottantaquattro dita. 

13. Di 96 dita. La terra occupa come prima quattro dita, sicché ab¬ 
biamo 4 + 53 + 3 + 18 + 16 = 96. ‘ 

14. Di 108. Le stt. 246-27» sono parafrasate nel TA, XVI. iob-107. 

15. Lordine della Màtrikà e quello della Màlini. 

r V?’ Osnuno dei due ordini succitati si divide in varila, mantra e pada. 
La stt. 276, 28» e citata nel TA, XVI, 144-145. 

_ . 1 P at * a e * mantra son stati in realtà già esposti o accennati. Vedi 
.’ ^ L r 4 ^ e le stanze seguenti dove Abhinavagupta espone la pro¬ 
iezione delle ‘forze’. 


Luce delle Sacre Scritture 



1. Triéùlamudrà « mudrà del 
tridente». 

2, 3. Padmamudrà «mudrà del 
loto », vista davanti e di dietro. 

4. Ankuéamudrà «mudrà del¬ 
l'uncino». 

5. Àvàhanamudrà «mudràdel¬ 
l'evocazione». 





















\ 



■ s . Xamaskàramudrà «mudrà del saluto». 

<)• Layamudrà «mudrà della dissoluzione», 
io. .VI ry li nudi'fi «mudrà della gazzella». 
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Capitolo VII 

[1] Dirò adesso di quelle potenze di Siva, chiamate mudrà. 
La loro protezione somministra a chi si concentra sui mantra 
la realizzazione dei mantra stessi. 

[2-4] Le mudrà, o dea salutata dagli eroi, che occorre cono¬ 
scere sono il tridente, il loto, la lancia, il disco, la folgore, il bastone, 
il dente, la gran trapassata, la grande mudrà, la signora degli 
eterovaghi, la grande prosperità, la terrifica, il khat vanga, il 
cranio, l’aratro, il laccio, l'uncino, la campanella, la mazza a tre 
punte, revocazione, la localizzazione, la fissazione, il dono, l’ob¬ 
bedienza, la (luce) immortale e la mudrà dello yoga. 

[5] Il tridente consiste nel distendere l’indice, il medio e 
l’anulare della mano destra e nel congiungere il mignolo ed il 
pollice l . 

[6] La mudrà del loto si mostra disponendo le mani a forma 
di loto 2 . 

[6 b-jà] La lancia della dea giovinetta richiede che, dopo 
posto le mani l'una contro l’altra, colle dita intramezzate, si 
congiungano i due medi distesi. 

[7Ò-8 a] Nella mudra del disco . pugno sinistro levato . 

destro . pugno . freccia 3 . 

[Sft-9] La mu dràdella folgore consiste nell’applicare sopra la 
mano sinistra, voltata verso l’alto, la mano destra volta verso 
il basso, nel congiungere i mignoli ed i pollici, mentre le altre 
dita son disposte a forma di gioiello 4 . Tale mudrà è connessa 
con Indra ed ha, come funzione, quella di soddisfare e propi¬ 
ziare. 

[io] La mudrà del bastone consiste nel pugno chiuso disteso 
\eiso 1 alto, insistente sulla base del pollice 5 . Essa si esegue 
colla mano destra, ed è specialmente diletta dalla famiglia solare. 

11] La mudià del dente, di cui gioisce la famiglia delle potenze, 
consiste nell applicare alla bocca il mignolo della mano sinistra, 
essendo tutte le altre dita chiuse a guisa di pugno. 


1. Vedi SvT, XIV, 13. Con varianti, MrT, V, 6; SSP, 23. 

2. MrT, V, T; SSP, n. 

3. Il testo è qui lacunoso. 

4 - SvT. XIV, 14, 15. 

5 - SvT, XIV, 1 4 a. 
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[12] La «grande trapassata», ambita da tutti gli yoghin e 
giustamente considerata come la Signora degli yoghin consiste 
in questo, nel collocare, dico, il piede (destro) sul ginocchio si¬ 
nistro, nel far pendere le mani di dietro, nello storcere gli occhi, 
neirinclinare il collo e nello stender fuori la lingua. 

[136-15#] La cosiddetta grande mudrà, da eseguire nelle 
operazioni di purificazione del corpo richiede che il savio porti 
le mani, volte in basso, dai piedi fino al cuore, diagonalmente, 
quindi, fino alla bocca, e, l’una di faccia all'altra, in alto. Anche 
questa mudrà giova a mandare ad effetto tutti i riti impresi 
dagli yoghin per la realizzazione dello yoga. 

[3:56-17#] Il grande eroe che esegua poi la mudrà seguente 
ottiene di vagare per l'etere: in questa mudrà lo yoghin deve 
innanzitutto porsi nella positura del loto, e quindi, proiettato 
il signore dei sensi nell’ombelico, deve, in guisa di bastone, ele¬ 
varlo via via fino ai tre fori, dove, fermatolo, deve poi di nuovo 
spingerlo velocemente attraverso (gli altri) tre fori 6 . 

[176-19] La mudrà della «grande prosperità», fonte appunto 
di grande prosperità per gli uomini, consiste in questo, che, 
mentre la mano destra dev'essere volta in basso e la sinistra 
verso 1 alto, bisogna premere, col pollice sinistro l’anulare e il 
medio della destra, coll’indice sinistro il mignolo destro, col 
mignolo sinistro 1 indice destro, col medio e l'indice sinistro il 
pollice destro. 

[20-21#] La mudrà «terrifica», che impaurisce i malvagi, 
caratterizzata dallo sguardo adirato, consiste nell'incidere col- 
1 anulare ed il mignolo gli angoli della bocca, nel muovere la 
lingua ed atteggiarla a guisa di H 7 . 

[216] La mudrà del khatvanga consiste nel porre il pugno 
chiuso della mano sinistra, coll'indice levato, all'altezza della 
spalla sinistra. 

[22] Ma ascolta adesso la mudrà del cranio, la quale consiste nel 
presentare il cavo della mano destra colle dita un poco contratte. 

[23-24#] Diremo adesso della mudrà dell'aratro, consistente 
in questo, che l'indice della destra, contratto a pugno chiuso, 
è racchiuso dal pugno sinistro, da cui emerge, ricurvo, l'indice. 


.,., 6 $?r GSte due Stt * SOn citate ncl TA ' XXXI b ioò-i2a (ved. anche 
1 1 '• _ ’ 361-362). Nel verso 25 b leggo, seguendo Abhinavagupta ksipct 

per nyaset e nel verso 2 6a fan yàvan, confermato sia dal Ms Kh sia da 
Abhinavagupta. 

7. Lo stesso v. ricorre in TA, XXXII, 15. 
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[24&-25«] La mudrà del laccio, contratta e distesa insieme, 
consiste in questo, che gli indici delle mani, disposte a pugno 
chiuso, debbono congiungersi alla punta del pollice sinistro. 

[25Ò] La mudrà dell’uncino è identica a quella dell’aratro, 
salvo che la mano destra non v’ha luogo alcuno. 

[26] La mudrà della campanella, (da me) amata, richiede, 
per eseguirla che uno muova l’indice della mano destra nel mezzo 
della mano sinistra, rivolta verso il basso 8 . 

[27-29^] La mudrà della mazza a tre punte, cagione di pene- 
trazione immediata, esige che le mani sian volte verso l’alto, 
colle dita l’una contro l’altra, un anulare posto dietro il medio 
ed un indice ripiegato verso la palma, i medi, i mignoli ed i pol¬ 
lici eretti, e l’altro indice posto a fianco del medio, distanziato 9 . 

[290-30^] La mudrà da eseguire nei riti d’evocazione di mantra 
richiede che le mani siano disposte in guisa di anjali ed i pollici 
collocati alla base degli anulari 10 . 

[30Ò-3ifl] La mudrà della consolidazione consiste nelle due 
mani chiuse a forma di pugno, salvo il pollice che rimane eretto n , 
e quella della fissazione, nelle mani parimenti chiuse a forma di 
pugno, coi pollici piegati verso le loro basi 12 . 

[31&] La mudra del dono consiste . . . rivolta u . 

[32] La mudrà dell'obbedienza, da usare quando si salutano 
i mantra, consiste nel dirigere verso il cuore le mani giunte, colle 
dita distese 14 . 

[33-34] La mudrà della luce immortale consiste in questo, 
che dopo alternamente inserito le dita delle mani l’una dietro 
l’altra, occorre collocare il mignolo destro sulla punta dell’anulare 
sinistro, il mignolo sinistro sulla punta dell’anulare destro, l’indice 
destro sulla punta del medio sinistro, l'indice sinistro sulla punta 
del medio destro, ripiegando i pollici alla base dei medi. 

8. Vedi SvT. XIV, 12. 

9. Il testo è incerto e non sempre chiaro. Le stt. 2j-2ga son citate in 
MrT, V, 6, dove troviamo le lezioni mùlaparvage (per mùlaparvatah) e 
madhyame tutthite kàryc kanistliapurusàv api (per madhye dve tu yute kàryc 
kanisthe parusàvadhi), da me seguite nella traduzione. La mudrà qui detta 
della mazza a tre punte è chiamata nel MrT, V, 6 col nome di tridente. 
Le stesse stt. son citate senza varianti da Ksemaràja nello SvT, XIV, 
* 7 - 

10. Vedi MrT, V, 12, secondo cui i pollici debbono essere collocati 
alla base dei mignoli. 

11. Vedi MrT, V, 13. 

12. Vedi MrT, V, 13. 

13. Il testo è qui mutilo. 

14. Vedi MrT, V, 11. 
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[35] La mudrà dello yoga, da usare nei riti voghici, richiede 
che la mano destra sia posta alla base deH’ombelico, sopra la 
sinistra, colle dita indice e pollice congiunte, levate verso l’alto. 

[36] Tale l’insieme delle mudrà che il savio deve fissare nel 
suo cuore. Il suono che le esprime è, senza eccezione, OM HRlM, 
il nome della mudrà stessa, e, infine, la parola «obbedienza» 
(namah). 
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Capitolo Vili 

[1] Dirò adesso del sacrificio, che dispensa ogni cosa deside¬ 
rata, la cui sola vista fa sì che uno sia onorato dalle yoghinl. 

[2-3] Per primo, v’è da scegliere la sede dal sacrificio. Questa 
dev’essere gradevole, situata in un luogo auspicioso, fornita di 
una cavità per il fuoco di forma rotonda, di venticinque dita 
da ogni parte, provvista, in mezzo, deH’ombelico, di una bordura, 
tutt’intorno, che non deve* eccedere la quarta parte della detta 
misura, ed infine di un labbro ben fatto 1 . 

[4 a] L’intendente dei mantra, il devoto che ha superato le 
antinomie, deve a questo punto eseguire il bagno, il quale bagno 
(è, come vedremo d’ordine soprattutto) mentale 2 . 

[4 b] Questi bagni son detti essere di sei specie, cominciando 
da quello di cenere, etc. 

[5-15^] 1. Nel bagno di cenere, la cenere dev’essere impressa 

sette volte colla grande arma. Per detergere dalle macchie oc¬ 
corre cospargere il corpo (colla detta cenere) andando contropelo, 
rivestirlo (avagunth) cominciando dal capo, colle cinque membra 3 
della sapienza (vidyànga) ed eseguire quindi l’aspersione ( abiti - 
seka) giovandosi del mantra-radice 4 , completo delle sei membra. 
Senza vesti o ricoperto di belle vesti l’officiante deve quindi 
lavarsi le mani ed i piedi, eseguire l’assaggio rituale e la purifica¬ 
zione (tnarjana), valendosi d’una proiezione generica eseguita 
mediante la vidyà polisillabica, celebrare il rito dell’eliminazione 
dei peccati colla seconda, l’adorazione (npasthàna) 5 colla Màiini 
e recitare infine il mantra di Para, monosillabico. 2. Anche nel 
bagno d’acqua la terra dev'essere impressa sette volte col mantra 
PHAT e quindi, toccato con essa, come prima, il corpo, giova 
eseguire il bagno di detersione. Il rito del bagno, etc., è qui come 


1. Vedi sopra, XV, 3S8 segg. Varie forme di kunda son descritte nel 
MyT , Kriydpàda, VI, 41& segg. Vedi anche SSP, ed. cit., pp. 230 segg. Il 
kunda illustrato nel MyT, prima di p. 69, è un kunda fisso, permanente. Nei 
rituali occasionali o speciali esso ha varie forme, secondo i testi ed il ge¬ 
nere del rito. 

2. Sui vari bagni vedi sopra, TA, XV, 38Ò-79. 

3. Intendi: con acqua impressa colle cinque membra, etc. Cfr: TA 
XV, 49 b. 

4 * Qui, giusta J, equivalente a Para: vedi TA, XV, 5oa, comm. 

5. L'adorazione del sole (J) [TA, XV, p. 30). 
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prima, sennonché eseguito coll’acqua. 3. L’intendente dei mantra 
che voglia eseguire il bagno dei mantra, dopo essersi bagnato secon¬ 
do il rituale ordinario, deve spruzzarsi il capo con acqua impressa 
colle tre vidyà 6 . 4. Il bagno di vento è eseguito con polvere intrisa 
di sterco di vacca. L’officiante, pronunciando la grande arma 
e ben concentrato, deve entrare in essa per sette passi e ritornare 
poi indietro, recitando mentalmente il mantra di Paràparà. 
5. Il bagno divino, che viene eseguito giovandosi della pioggia 
e del sereno, differisce dal precedente in questo soltanto, che 
l’officiante deve in esso recitar mentalmente il mantra di Para, 
da cui scorre ambrosia. 6. Dopo suscitato, coll’arma, il fuoco a 
partire dall’alluce, l’officiante brucia con esso il proprio corpo, 
inondandolo quindi col mantra di Para, cioè con l’ambrosia. 
(Tale il bagno di fuoco). Preso quindi il mantra, (già proiettato) 
sul sole, etc. 7 , deve andarsene, meditando l'arma. 

[i5&-i8a] (L’officiante dopo il bagno), puro e tranquillo, 
deve quindi volgersi verso la casa del sacrificio purificata dall’arma. 
Quivi, dopo adorato i custodi della porta, conviene gettare il 
fiore, impresso colla grande arma, (pensando com'esso edificio 
sia tutto splendente), allo scopo di pacificare gli ostacoli. Dopo di 
aver creato mentalmente una protezione tutt’in giro alle dieci 
regioni per mezzo dell’arma, egli deve quindi entrare nella casa 
del sacrificio, tutta infiammata, in guisa 8 d’un fuoco, col volto 
rivolto ad oriente o a settentrione, ed iniziar quivi la proiezione 
speciale. 

[18Ò-20] In principio, occorre dunque meditare come il nostro 
corpo sia bruciato, dentro e fuori, cominciando dalla punta del- 
1 alluce, dal mantra « arma», sfolgorante come il fuoco del tempo. 
Meditato poi come la cenere di esso corpo sia dispersa dal vento 
della corazza HUM, occorre meditare come il nostro sé sia uguale 
al punto di Siva ( éivabindu ) ed attribuirgli, come potenza HAM, 
Tinvitta 9 . 

[21 a \ Dopo di ciò occorre, o Benevola, formargli la vidyàmurti 
per mezzo del mantra seguente 10 . 

[210-240] Il grande soffio vitale H preceduto e seguito dal 
bastone R, 1 ombelico KS, il gluteo M, la mammella sinistra L, 

6. Para, Paràparà e Parà. 

7. Vedi sopra, nota 5 (anche TA, XV, 61, J). 

8. Vedi sopra, TA , XV, 183-193. 

9. Vedi sopra, TA, XV, 233-239#. Nel v. 20 b invece di saktim so ’ ham 
ity aparàjitah occorre, penso, leggere éaktim om ham ity apavàjitàm. 

10. Sul mantra di Navàtmà, vedi sopra, TA, XXX, nò, ióa. 
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il collo V, la spalla sinistra Y e l’ornamento auricolare sinistro 
tj, ornato dal punto, dalla mezzaluna, dal nàda e dalla sakti. 
Questo gruppo sillabico, o Dea, è chiamato col nome di Nonu- 
plice (navàtmaka). Esso, fonte di ogni perfezione, è stato qui 
menzionato segretamente. 

[24Ò-2Óa] Le sei membra del mantra di Navàtmà, costituite 
dal cuore, etc., si formano colle sei vocali lunghe, mutando op¬ 
portunamente le «specie» 11 , coll’avvertenza di togliere da esso 
mantra i tre suoi ultimi fonemi. I volti gli si formano per mezzo 
dei semi KS, Y, R, V, L, infiammati, ornati dal punto, comin¬ 
ciando da quello superiore (cioè Isàna). 

[266] Per effettuare le prescrizioni rituali concernenti le varie 
membra, bisogna, a questo punto, eseguire la proiezione sulla 
fronte, etc. 12 . 

[27-3211] A dev’essere immaginata sulla fronte ed A sul volto; 
I ed I proiettati negli occhi ed U tj negli orecchi; R ed R nelle 
narici, L ed L nelle guance, E AI nei denti di sotto e di sopra, 
O AU sulle labbra, AM sul ciuffo ed AH nella lingua. La classe 
delle gutturali dev’essere proiettata sulla spalla, braccio, mano, 
dita ed unghie di destra e quella delle palatali nelle corrispon¬ 
denti parti di sinistra; le classi delle cacuminali e delle dentali nei 
glutei, cosce (piedi, dita ed unghie) di destra e di sinistra rispet¬ 
tivamente; quella delle labiali nei fianchi, nel dorso nel ventre 
e nel cuore; le semivocali Y, etc., nella pelle, nel sangue, nella 
carne e nei legamenti; i cinque fonemi S, etc., nelle ossa, nel 
grasso, nel seme, nel soffio vitale, e nei testicoli. 

[32 5 ] Dopo così fornito le membra alla mòrti, il savio deve 
quindi immettervi Siva. 

[33-34] Prima del soffio vitale H bisogna porre l’ombelico 
KS, e, prima di questo il dito di destra JH. Tale Siva, datore 
d’ogni perfezione, pervaso dalla materia dell’orecchio sinistro tj, 
l’essenza suprema di Bhairava, il grande essere. Le membra 
son da formare come prima, cambiando le vocali 13 . 

[ 35 ] Il « corpo», Remissione, i tre princìpi, gli otto, le membra 
del corpo, Siva colle sue membra. Tale, secondo la tradizione, 
la proiezione, la quale è in verità sestuplice 14 . 

11. Vedi sopra, TA, XXX, 436-45(7. 

12. Le stanze seguenti, concernenti la proiezione della Màtrkà sono 
parafrasate sopra, TA, XV, 1176-120. 

13. Vedi sopra, TA, XXX, 166, 17. 

14. Su tutto ciò vedi sopra, TA, XV, 2396-246. 
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[36-380] Ascolta adesso in qual guisa si esegue, sopra di essa, 
la proiezione concernente la potenza (sclkta). Questa consiste 
nella proiezione, sopra la miirti, di Paràparà, coi suoi volti (e 
membri); sopra remissione, della Màiini; sopra i tre princìpi, 
delle tre dee Para, etc., sul ciuffo, sul cuore e sui piedi rispettiva¬ 
mente; delle otto dee Aghori, etc., sul capo, sul volto, sul collo, 
sul cuore, sull'ombelico, sui genitali, sulle cosce e sui piedi; (ed 
infine) dei vidyàiiga, come prima l5 . 

[386] Fatto ciò, è d'uopo evocare la potenza, riverita da tutti 
gli yoghin. 

[39-43] Il vivente S racchiuso fra due soffi H, tutto sfolgo¬ 
rante del fuoco del tempo R, il piede sinistro PH, (anch'esso) 
tutto fiammeggiante, ornato, in alto, dal «punto» e seguito dal 
ginocchio destro E. Tale mantra, venerato da tutte le Madri 
(o soggetti conoscenti, mcitr) è l'essenza suprema delle madri 
(o soggetti conoscenti), le quali, da esso vivificate, dispensano 
il frutto desiderato. Il celebrante che aspiri alla perfezione 
suprema deve dunque necessariamente recitarlo. In esso è 
perennemente presente, compenetrata con lui, la potenza di 
Rudra. Esso non è altro infatti, se non la potenza suprema, in 
un altro aspetto. Tutte le perfezioni di cui si fa menzione nella 
scrittura sono effettuate da esso. I membri ed i volti di essa si 
formano come prima, cangiando le vocali 16 . 

[44~45] La detta proiezione, costituita dal «corpo» coi suoi 
volti, dalla potenza, dalle tre vidyà, dalle otto dee Aghori, etc., 
dai cinque vidyàiiga e dalla suprema potenza provvista delle 
sue membra è perciò (anch'essa) sestuplice. Questa duplice proie¬ 
zione, prima maschile poi femminile, è fonte di ogni perfezione 17 . 

[46] Di questi riti di proiezione coloro che procedono per la 
strada della liberazione debbono celebrare prima quello concer¬ 
nente la potenza 18 ; e quanti non desiderano tale frutto (ambedue) 
separatamente, colle opportune differenziazioni di mantra e 
fonemi. 

[ 47 - 4 ^] Questa proiezione quintuplice concerne anche tutti 
i vari mantra (esposti in altre scuole), denotatori di Dio, della 
potenza e della particola. L'unica avvertenza da avere è questa, 
che il mantra da evocare, occupi, insieme colle sue membra, 

15 Vedi sopra, TA, XV, 247-2500. 

16. Vedi sopra, TA, XXX, 47-51. 

17. Vedi sopra, TA, XV, 2536-255. 

18. Vedi sopra, TA, XV, 255. 
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il sesto posto. Di tale proiezione sestuplice si fa quindi menzione 
in ogni dove 19 . 

[49] Tutte le sostanze utili al sacrificio son da approntare 
dai savi secondo le regole, in accordo alle cerimonie da eseguire, 
indipendentemente da ogni idea di essere e non essere 20 . 

[50] A questo punto, occorre prendere il vaso sacrificale, 
che privato d’ogni idea di essere e non essere, bruciato dal fuoco 
dell’arma ed inondato dall’acqua della potenza diventa così puro. 

[51] Quando si vuol effettuare la purificazione di qualche 
cosa, poco importa quale, questo è l’unico mezzo che ha l’inten¬ 
dente per mandarla ad effetto. 

[52-53] Convien guardarsi dal pensare che possa esservi qual¬ 
cosa da esso non purificato. Da esso tutto è purificato e ciò ch’è 
impuro diventa anch’esso puro 2l . Dopo dunque riempiutolo 
d’acqua, ed adorata questa colle sei membra e resola uguale 
all’ambrosia, giova purificare con essa tutte le sostanze 22 . 

[54] Io, o dea onorata da tutti gli yoghin, ti esporrò poi adesso 
in qual modo, dopo adorato il sé 23 , si celebra il sacrificio interiore. 

[55] In principio, occorre proiettare la potenza di base, che 
occupa quattro dita, sotto l’ombelico, e, quindi, la terra, l’acqua 
(suroda), il vascello (= fuoco) ed il bulbo (= il vento). Questi 
quattro elementi che occupano un dito ciascuno, sono il rigon¬ 
fiamento. Subito dopo conviene immaginare l’asse del tridente 
(( asya) chiamato Ananta, che si estende fino alla lingua. Sopra 
di tal asse, v’è il nodo. Chi, o grande Dea, non riesce a trapas¬ 
sare questo nodo - oceano di reti e legami -, non ottiene l’unione 
( yoga ) con Siva 24 . 

[58-59] Negli angoli di esso nodo l’operatore deve meditare 
le quattro qualità (della mente) pietà, conoscenza, distacco, 
signoria da SE a NE ed i quattro contrari da E a N 25 . Nelle 
quattro regioni, cominciando da oriente, egli deve inoltre medi¬ 
tare le quattro fasce (gdtraku ) 26 . 


19. Vedi sopra, TA, XV, 257, 258. A v. 47 a leggo col TA bhedàh per 
bhcdaiìy, a v. 4S0 kimtv àvàhyas tu yo mantrah per kimtu bàhyas tu yo yatra. 

20. Vedi sopra, TA, XV, 289 segg. 

21. Sopra, TA, XV, 161-1630; 417 b, 4180. 

22. Sopra, TA, XV, 2886-2960. 

23. Sopra, Ta, XV, 2930. 

24. Sopra, TA, XV, 2976-300. 

25. Sopra, TA, XV, 301. 

26. I gàtraka sono una specie di listelli o cornici rilevate che ornano, 
da angolo ad angolo, il trono (vedi Kéemaràja, SvT, II, 63: simhàsana- 


52. Abhinavagupta. 
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[60-62#] Sopra il nodo, immediatamente sotto il tridente, 
conviene meditare la base quadrangolare ( catuskikà ). Essa è, 
dicono, il principio sapienza, in contatto con due velami. Questo 
principio deve essere meditato fra la lingua ed il foro di Brahmà. 
Il savio deve meditare come questo principio (connesso col) foro 
di Brahmà ed in rapporto con Isvara, si presenti in forma di 
loto, ben fornito di pericarpo, di stami e di semi, pienamente 
fiorito, candido. 

[62Ò] Sui petali di questo loto, cominciando da quello orientale, 
conviene quindi proiettare le nove potenze Vàmà, etc. 

[63-64] Queste potenze sono, in ordine di progressione Vàmà, 
Jyesthà, Raudrì, Kàli, Kàlavikarani, Balavikarani, Balapra- 
mathini, e Sarvabhùtadamanì. La nona, risiedente nel centro, 
è Manonmam. 

[65-66#] Le altre nove potenze, disposte in senso inverso, 
sono Vibhvi, Jiìànì, Kriyà, Icchà, Vàgisì, Jvàlini, Vàmà, Jye¬ 
sthà, Raudrì, splendenti tutte come il fuoco del tempo 27 . 

[66Ò-67] Nel centro, negli stami e nei petali occorre meditare 
le divinità, pervase dalla potenza, Rudra, Visnu, e Brahmà - già 
da noi esposte — le quali presiedono al fuoco, alla luna ed al sole 28 . 

[68] (Sopra di Rudra occorre quindi proiettare) Isvara, il 
grande trapassato, ridente, cosciente, il cui corpo risplende die- 
cimilioni di volte più del fuoco del tempo. E così tutto questo è 
il trono 29 . 

[69-70] L operatore deve a questo punto pensare come dal- 
1 ombelico del detto Sadàsiva nascano tre punte - le tre punte 
del tridente, naturato della potenza -, le quali escono dai tre 
fori del corpo, sin a raggiungere lo dvàdasànta. Sopra di esse 
conviene meditare tre loti, naturati di potenza, candidi, presie- 
enti a tutte le cose. E così questo è il trono supremo 30 . 

[71] Sopra di esso occorre quindi meditare la mùrti, chiamata 
vidyà e su di essa quella che toglie il nome dal sé, (ed eseguire 
infine) la proiezione precedente, essenziata di Siva 31 . 


P a .. 1 cinipai, 1 , XVIII, 41: gàtrakàni konàntaràlagà avayavaviéesàh, etc.). 

ui gai aia ìanchi secondo lo SvT e gialli secondo il NT (luoghi citt.) 
sono rispe ìvamente proiettati, da E a N, adhanria, ajndna, avairagya 
ed anaisvarya. 

2 q‘ ^ e , Stt ' ^°“ 66a r sono Parafrasate e commentate in TA, XV, 302-306. 
2 ^’ , e 1 » 3 ° 7 - U testo della st. 67 a ò parzialmente corrotto. 

Il senso e confermato sia dal TA, loc. cit., sia dallo SvT II 72 

29. TA, XV, 309, 310. 

30. TA, XV, 313, 314. 

31. TA, XV, 321-323#. 
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[72-74] Nella punta di mezzo occorre quindi meditare la 
potenza suprema impara) e, in quelle di destra e di sinistra, Parà- 
parà, possente, rosseggiante, naturata di volontà, lievemente 
irata ma non terrifica, ed Aparà, terrifica, di color rosso-nero, 
naturata (anch’essa) di volontà. Eseguita poi la (proiezione) 
sestuplice, concernente la potenza, come (prima) a proposito del 
«corpo)) 32 , etc., occorre meditare la dea Para, distruttrice dei 
mali dei devoti, alimentati va, splendente come dieci milioni di 
lune. 

[756-78] Conviene dopo di ciò proiettare i cinque vidyànga, 
a SE, NE, SW, NW e S rispettivamente. Il medesimo va fatto, 
secondo le prescrizioni, dei saktyanga e dei sivànga, coll'av¬ 
vertenza, però, che nelle quattro regioni E, etc., va meditata 
Parma e nel mezzo rocchio, (negli otto petali) gli otto Aghora, 
etc., insieme colle otto dee Aghorì, e via dicendo. A questo punto 
conviene meditare secondo ripetizione, coi loro mantra, i guar¬ 
diani delle regioni, insieme colle loro armi, e cominciare la re¬ 
citazione 33 . 

[79-80] Essendo tutto immerso nella natura propria, il celebran¬ 
te deve ripetere fra sé e sé ognuna di esse (dee?) singolarmente, 
per dieci volte, e, meditatole in guisa di fuoco fiammeggiante, 
finire il mantra colla sillaba SVÀHÀ: così fatto una volta per 
ogni mantra, ad uno ad uno, egli manda ad effetto l’oblazione 
{homo) 34 . Tale il sacrificio mentale, il quale si compone di vari 
elementi. 

[81-820] Il tridente di cui si è parlato è fornito di un unico 
asse e di tre potenze. Chi, o Dea, non conosce questo tridente 
della potenza, fatto nel modo anzidetto, pur se effettui la mudrà 
eterea, non si solleva da terra. 

[826-830] Tale tridente è quello «divino)). Il tridente «poten¬ 
ziato w arriva solo fino all’ottavo dito e quello « particolare » fino 
al quarto. Questi i tre tridenti 35 . 

[836-840] La ruota delle potenze può anche essere meditata 
attraverso un sacrificio in cui le divinità si presentano isolate 

32. Senso incerto (vedi TA, XV, 326^). A v. 75*1 leggo mùrtàv iva 
per mùrtàv api. 

33. Vedi sopra, TA, XV, 353^-356. 

34. Vedi sopra, TA, XV, 359, 360. 

35. Sopra, TA, XV, 361-363. Sulla mudrà eterea, vedi sopra, TA, 
XXXII, passim. 
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( prthak) 36 . Anche in virtù di esso, eseguita la mudrà eterea, il 
celebrante può lasciare la terra. 

[846-85] Quindi dopo impresso ventun volte i grani colla gran¬ 
de arma, conviene spargerli nelle varie regioni e meditarli in guisa 
di fuoco fiammeggiante. Dopo poi meditato che la dimora ò priva 
di ostacoli, ecco che bisogna radunarli nella regione di NE 37 . 

[86-88] Conviene a questo punto che il savio imprima coi 
cinque volti, da Sadyojàta ad Isàna, i cinque prodotti della vacca, 
ossia orina, sterco, latte, latte cagliato e burro liquefatto; e colle 

sei membra l'acqua (dov’è stata macerata l'erba) kusa. 

Con un poco di essa acqua bisogna quindi spruzzare il terreno 
ed il resto metterlo da parte 38 . 

[886-89] H celebrante deve dopo di ciò, eseguire la (cosid¬ 
detta) cerimonia sacrificale della dimora ( vàstuyaga ), giovandosi 
della pronunciazione della Màiini. Dopo riempiutosi le mani di 
fiori, costui, pronunciando via via la Màlini da PH in poi e medi¬ 
tato il cammino tutto, fino alla potenza, fino al fonema N, deve 
quindi gettarli 39 . 

[90] Dopo dato fumi, incensi, etc., conviene adorare Ganesa. 
Dopo foggiato(gli) un seggio — il quale, come vedremo, è sestu¬ 
plice - occorre, col pranava OM e colla sillaba GAUM 40 , sacri¬ 
ficare, non senza fiori, incensi, etc., al Signore degli Ostacoli. 
Le membra di esso son formate col fonema G, in unione colle 
sei vocali lunghe. Ganeéa dev'essere meditato con tre occhi, in 
piedi, con volto d'elefante, in figura di nano. 

[926] Chi poi aspira alle perfezioni, conviene che, dopo averlo 
dimesso, adori la «Grande Arma», cui bisogna innanzitutto 
formare un trono sestuplice, costituito da Ananta, Pietà, Cono¬ 
scenza, Distacco, Potere e Pericarpo. 

[ 94 " 95 ] La divinità da proiettare sopra di esso dev'essere 
così meditata, colla spada e lo scudo, tremenda, con grandi denti, 
spaventevole, colle sopracciglia aggrottate, fornita dei sei membri, 
circondata dalle divinità degli spazi. Le sei membra, formate 
coi loro propri fonemi, debbono essere, a questo proposito, rav¬ 
vivate dal mantra PHAT. 

36. Sopra, TA, XV, 365. 

37. TA, XV, 369. 

38. TA, XV, 371, 372. Il v. 87 b non è rappresentato nel TA e non 
sono riuscito ad intenderlo. 

39. TA, XV, 374Ò, 375. 

40. TA, XXX, 18, 19. 
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[9517-100] Meditata dunque così questa divinità, occorre sacri¬ 
ficare alle otto Madri, Indràni colla folgore nel petalo E, Agneyi 
colla lancia nel petalo SE, Yàmyà col bastone nel petalo S, Nair- 
rti colla spada nel petalo SW, VarunànI col laccio nel petalo W, 
Vayavi col vessillo nel petalo NW, Kauberi colla mazza nel 
petalo N ed Isàni colla picca nel petalo NE. Tali otto madri 
debbono, mia diletta, essere meditate tutte insieme. Dopo adora¬ 
tele con profumi, fiori, etc., conviene poi, 0 libera! eseguire l’obla¬ 
zione. A questo fine, occorre innanzitutto imprimere più di mille 
volte coi mantra il vaso ed indi mille volte libare. Quindi dopo 
mormorato (i mantra opportuni) per cento otto volte, giova dimet¬ 
tere (la divinità evocata). Dopo di che occorre eseguire il sacrificio 
(vero e proprio). 

[101-103] Il vaso maggiore, innanzitutto, dev’essere d’oro o 
d’altra sostanza nobile, sano, pieno d’ogni specie di gemme e 
di erbe, ricolmo d’acqua odorifera, cogli orli ornati da germogli 
di mango, col collo ornato da una ghirlanda, cosparso da grani 
di senape bianca ( raksoghna ) e di sesamo, coperto da due candidi 
panni, benedetto cento otto volte, adorato col mantra-radice. 
Tale dev’essere anche il vaso minore, adorato però col mantra 
PHAT e con grani sparsi. 

[104] L’intendente quindi, dopo formato il trono nel modo 
anzidetto, deve adorare i guardiani delle regioni, ciascuno nella 
sua propria, giovandosi dei fonemi a loro convenienti, già da 
noi esposti 41 . 

[105-106] Conviene a questo punto che (il discepolo) lasci ca¬ 
dere un continuo flusso di liquido dal vaso minore, e che il 
Maestro muova in giro il vaso maggiore, così dicendo, rivolto 
ai Signori delle Regioni: 

Deh, deh, Salerà, per ordine di Siva 
sino alla fine della cerimonia 
tu devi attentamente vigilare 
perché influsso di spiriti maligni 
nella tua regione non alligni! 

[107-108] Dopo portato il primo vaso, mùrti (della coscienza) 42 , 
nel suo proprio seggio, conviene adorarvi i mantra. Alla destra 
di esso (a S) occorre poi collocare il vaso minore. L’operatore, 

41. Vedi sopra, III, 66-17; TA, XXX, 42-43,1 e nota. Sulle stt. segg. 
105-108 vedi TA XV, 3786-385^. 

42. SvT , III, p. 189 (KR). 
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quindi, dopo proiettato nel vaso maggiore i vari mantra, dal- 
l’àtmamurti a quelli solitamente adorati (?), e veneratoli con 
profumi, fiori, etc., deve adorare Tarma nel vaso minore 43 . 

[iog] Fatto quindi, nel centro della dimora, un cerchio di 
profumi, bisogna quivi adorare la divinità, nella sua forma sestu¬ 
plice, triplice ed unica 44 . 

[iio-iii] Tutte le operazioni concernenti la cavità per il 
fuoco ( kunda) - Tescavazione, l’aspersione, la battitura, la scial- 
bazione, la croce, il tappezzamento, l’apprestamento della fol¬ 
gore, il tappeto d’erba kusa, le branche, lo stallo 45 - debbono 
essere fatte mediante Tarma. A questo punto, dopo proiettata 
sia la Potenza Màiini colle parole iniziali OM HRlM, sia Siva 
Màtrkà, colla parola iniziale OM, ed adorati ambedue, conviene 
apportare il fuoco, su d’una lastra di rame 46 o su di un piatto, 
e, pensando che esso è il seme di Siva, immetterlo nella matrice, 
identificata colla potenza 47 . 

[1136] Dopo di ciò, conviene offrire cinque libazioni per mezzo 
dei cinque vidyànga. Così fatto, tutti i riti purificatori della 
nascita, etc., son fatti 48 . 

[114^-115] Conviene, a questo punto concentrarsi su Parà- 
parà, offrire una libazione completa 40 , e, dopo adorato la 
madre ed il padre del fuoco, dimetterlo 50 . Di questo fuoco, bi¬ 
sogna poi estrarne una parte, per tenerla in serbo per l’appronta¬ 
mento del riso sacrale, etc. 51 . 

[116] Il celebrante, se è il caso (athava), può anche prendere 
una lingua di fuoco per mezzo dell’apàna, e, tenendola ferma 
nel cuore, rigettarla per mezzo del pràna 52 . Come prima egli 
deve parimenti offrire una libazione completa. 

[il/] a ltro metodo concernente il fuoco di Siva consiste 
nel vederlo identico a Siva 53 . Esso diventa così gradatamente 


43. Nella st. 1086 leggi asini per imam. 

44 - TA, XV, 3856-388#. 

v «■ W PP- 232 segg.; SvT, II, 183 segg.; MrT, Kriydpàda, VI; TA, 
KV, 398-40 la. 

46. MrT, Kriydpàda, comm. a VI, 8. 

47 - TA, XV, 4016, 403#. 

48. TA, XV, 4036-405#. 

49. TA, XV, 4066-407#. 

50. La Mali ni e lo Sabd arasi; cfr. TA, 411. 

5 1 • F. 4 , XV, 412#, 4366 col relativo commento. 

52. TA, XV, 4126-413#. 

53 - Prob. TA, XV, 4136. 
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oggetto d’un sacrificio interiore. L’operatore, dopo celebrato tale 
sacrificio, deve eseguire l’oblazione. 

[1186] Dopo soddisfatto e propiziato il mantra-radice cento 
volte, l’operatore deve quindi soddisfare colla sesta parte (del 
burro chiarificato) le membra (ed i volti) e colla decima le altre 
specie di mantra. 

[119-120] Il Maestro, a questo punto, deve fare entrare i disce¬ 
poli, puri, già purificati dal bagno e a digiuno. Quindi, dopo inchi¬ 
natosi al Signore degli Dei, presente nelle quattro cose 54 , deve 
dare i cinque prodotti della vacca, il riso sacrale e la bacchetta 
per i denti. Per l’apprestamento del riso sacrale ci si giova del 
mantra del cuore e di riso cotto nel latte 55 . 

[121] Conviene a questo punto eseguire la collisione dei sette 
mantra 56 , fatta la quale, il riso sacrale, diviso in sei parti, deve 
essere offerto a Siva, al fuoco, al maestro, ai discepoli, al vaso 
maggiore ed a quello minore 57 . 

[122-123] Dopo di ciò, conviene che (il Maestro) dia la bac¬ 
chetta per i denti, fatta di ficus glomerata. Mentre la caduta di 
essa e E, N, NE, W o per dritto è di buon augurio, negli altri 
casi ò foriera di malaugurio, per cui occorre celebrare un altro 
rito di oblazione, per cento otto volte 58 . 

[124] In tutte le regioni dello spazio il Maestro deve quindi 
gettare un offerta (bahihkarma = bali ?), dicendo questo mantra: 
« OM KSAH KSAH a tutte le creature SVÀHÀ ». 

[125-130] Compiuto quindi l'assaggio, fatta la proiezione ed in¬ 
chinatosi a Siva 59 . Dopo eseguita la proiezione speciale (dei 

mantra) sui discepoli e su di sé 60 , il maestro, all’alba, dopo 
celebrati i riti fissi, etc., deve interpretare il sogno. Il maestro, 
a questo proposito, deve ai discepoli illustrare il sogno soltanto 
se è fausto. Se esso non è tale, conviene celebrare un rito d’obla¬ 
zione. La visione di sogni di buon augurio, quali sono fiori, frutti, 
etc., donne con belle vesti ed ornamenti, il superamento di cala¬ 
mità, l’ascensione di luoghi auspiciosi, il bere bevande alcooliche, 
il taglio della testa, il mangiar carne cruda, l’apparizione di una 


54. Forse il vaso maggiore, quello minore, il fuoco e il sé (TA, XV, 473). 

55. TA, XV, 437 - 433 . 

56. Apparentemente, i tre Dei, le tre Sakti e il Màtrsadbhàva (TA 
XV, 439 segg.). 

57. TA, XV, 444Ò-445. Invece di éiva nel TA è sthandila. 

58. TA, XV, 447. 

59. Un verso caduto. Cfr. TA, XV, 474Ò, 481Ò. 

60. TA, XV, 475. 
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divinità, Tessere imbrattati d'escrementi, porta con sé la perfe¬ 
zione desiderata. I sogni contrari, quali quello di mangiar carne 
cotta, Tessere spalmati con unguenti, il cadere in un precipizio, 
etc., son sogni cattivi. Nel caso di essi, bisogna eseguire la prescritta 
cerimonia di espiazione 61 . 

[131-135] Dopo di ciò si ha il raggiungimento dello stato 
di «nato due volte» 62 . Il savio, dopo celebrato il rito d'adora¬ 
zione nei riguardi del Dio, del fuoco, del Maestro e delle Dee, 
non deve di regola mangiare cosa alcuna, senza averla prima 
offerta ad essi. Non solo. Egli deve evitare di (toccare) delle 
sostanze del Dio, del Maestro e della Dea 63 , non deve muoversi 
vanamente né cessare, neanche per pochi minuti, di dedicarsi 
alTesercizio dello yoga e dei mantra. Insegnato che abbia queste 
regole, il Maestro deve congedare il Dio degli Dei, e, per mezzo 
del vaso di Siva, che distrugge ogni cosa mal fatta, far fare una 
abluzione ai discepoli, e, volendo, anche a se stesso 64 . Tale, in 
breve, il rito concernente i regolari. 


61. TA, XV, 481-489. 

62. TA, XV, 509. 

63. TA, XV, 534, 5 35 a. 

64. TA, XV, 6106-612. 
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Capitolo IX 

[1] Quando poi il Maestro desidera che i regolari ricevano 
l’iniziazione, allora conviene che, eseguita la purificazione preli¬ 
minare ... tracci il mandala 1 . 

[2-40] Definita la regione orientale, conviene gettare il filo, 
e quindi segnando in esso Toriente e l’occidente, con un filo d’e¬ 
guale lunghezza a quello che intercorre fra i detti punti, e partendo 
appunto da essi segnare il S e il N. Nel mezzo dei due punti di 
intersezione, bisogna poi gettare il filo, disteso fra S e N. 

[46-5] A questo punto, grazie ad un filo lungo la metà dello 
spazio desiderato, bisogna, partendo dal mezzo, segnare in modo 
eguale le quattro regioni. Dalle estremità delle varie regioni, 
occorre poi gettare i fili negli angoli (desiderati), andando a pelo 
e contropelo, sì da ottenere il quadrato voluto. 

[6] Nel recinto quadrangolare, che misura in un primo tempo 
tre cubiti di lato 2 , occorre innanzitutto convenientemente ripartire 
la metà orientale. Lasciato dunque un mezzo cubito da ogni 
parte, a E, a N ed a S, bisogna innanzitutto dividere lo spazio 
restante in caselle di tre dita di lato, quanto a dire in sedici ca¬ 
selle per lato, vuoi orizzontalmente, vuoi verticalmente. Da queste 
caselle bisogna detrarre dai lati S e N due altre caselle ciascuno. 

[86-9^] Ai due lati del filo di Brahmà, cominciando dal quarto 
filo ad oriente, bisogna a questo punto tracciare due mezze lune 
- due a destra e due a sinistra - della misura d’una casella e di 
mezza casella. 

[96-11] Neirinterno, rispetto ad esse, e, precisamente nel 
terzo filo, giova quindi che il savio tracci altre due mezze lune, 
andando verso l’interno, due a destra e due a sinistra, dopo di 
che occorre che ne tracci ancora altre due e due, incentrate in 
un altro punto d’intersezione rispetto alle precedenti, delle quali 
tuttavia toccano l’estremità. Il medesimo, cioè a dire due mez- 
zelune d’una casella e di mezza casella, egli deve infine fare nel 
filo di Brahmà. 

1. La st. è manchevole dell’ultimo pdda. Il mandala è da Abhinava- 
gupta trattato nel XXXI cap. del TA. Le stt. 2-5 del MV son riprodotte, 
con qualche modificazione, nelle stt. i-ja delTop. cit. Le stt. segg. son 
riprodotte letteralmente o quasi nelle stt. 62 segg. 

2. Leggi con Abhinavagupta trillaste per hi baste (TA, XXXI, 62). 
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[12-13] Alla fine quindi della seconda casella, ai due lati del 
filo di Brahmà, occorre tracciare accortamente due linee rivolte 
verso E, alla distanza di un terzo di casella l'una dall’altra. Per 
ottenere il corno di mezzo, conviene quindi tracciare due linee, 
che, partite dall'estremità superiore d'una delle mezze lune, si 
congiungano in cima al filo di Brahmà. 

[14-15] Fissato quindi il filo 3 ad una certa altezza dalle corde 
situate ai due lati estremi del corno centrale, occorre portarlo, 
a partire da essa, dall’estremità della seconda mezzaluna, pre¬ 
cedentemente tracciata, fino all’estremità del recinto. Partendo 
quindi da un’altra analoga corda, occorre similmente portare il 
filo nello stesso luogo, partendo dall’estremità della prima mez¬ 
zaluna. Tale il metodo per ottenere i due corni laterali. 

[16-19] Nella restante metà del campo occorre quindi trac¬ 
ciare il bastone, che misura due cubiti di lunghezza 4 , nei quali 
cinque caselle son però nascoste dal loto e dal trono 5 . La parte 
restante è visibile ed ò larga tanto quanto una casella. Sotto 
il bastone si ha poi il rigonfiamento ( àmalasàrakam ), largo sei 
dita ed alto quattro, e, inferiormente ancora, la radice, che, 
lunga quattro dita, finisce a punta acuta. Al campo primitivo, 
conviene, nelle varie direzioni, aggiungere quindi le quattro 
porte, che occupano (complessivamente) un cubito di lunghezza 
ciascuna. Esse si estendono, precisamente per un mezzo cubito 6 , 
il quale, colla parte rivolta verso l’esterno, si raddoppia. 

l 2 o- 24 #] Ma ascolta adesso come si traccia il loto (centrale). Per 
prima cosa, occorre tracciare quattro circoli, il minore dei quali 
misura una casella mentre gli altri aumentano via via della stessa 
misuia. Nelle otto regioni conviene quindi gettare sedici fili, 
otto (nelle regioni vere e proprie) ed otto (negli spazi intermedi), 
cui bisogna aggiungerne, in mezzo ad ognuno, altri sedici. Partendo 
dal terzo circolo, e, precisamente dall'estremità di una di queste 
ultime corde, occorre, raggiunto la prossima, portare il filo fino 
all’estremità della corda 7 . Ben fissato quindi il punto dove i 


3. Nel 14# leggi con Abhinavagupta clhrtam per sritam. 
il ^ f si comprende, come osserva J, lo spazio (4 caselle) riservate 
alla porta. Il bastone e in realtà più corto di quattro caselle. 

5 - con J (ibid., p. 236) padmapitha per pancapitha. I vv. 166-17# 

sono omessi da Abhinavagupta. ’ 

4 , 6 ’ ; Nel T _ A ' XXXI ' 73 Ò occorre leggere, col MV, tadardharn tu per 
tadardham va. ' 

7. Cioè nel quarto circolo. Tale, secondo me, il senso, anche se il testo 
e alquanto confuso. 
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sedici e sedici mezzi petali si uniscono, conviene che, partendo 
da esso, si faccia girare il filo in guisa da formare l’estremità 
delle foglie {patràgra ). Circa ogni petalo, bisogna poi tracciare 
tre stami. I tre lati dei corni del tridente, di sedici dita ciascuno, 
debbono essere tracciati collo stesso metodo. 

[24Ì-29] Il mandala dev’essere quindi cosparso, nei suoi vari 
elementi, di polveri colorate bianche, rosse, nere e verdi R . La 
corolla dev’essere gialla e l’insieme degli stami bianco, rosso e 
giallo, secondo che siano più o meno prossimi alla corolla 8 9 . I 
petali son bianchi c bianca dev’essere anche la bordatura (pra- 
tivàrana). Il trono, che, di forma quadrangolare, sporge in fuori 
per uno spazio della metà inferiore alla corolla, è diviso in quattro 
parti, che, cominciando da quella di SE son di quattro colori, 
bianca, rossa, gialla, e nera. Le corna son di tre (eccettuato il 
rosso). Tale il mandala. Il bastone è violetto ( mlarakta ), il rigon¬ 
fiamento giallo, e la radice - che fu delineata a W, lasciate 
quattro dita ad E della porta - di color rosso 10 11 . 

[30] Le porte possono essere quadrate, circolari, miste, di 
varia forma, fornite di uno due tre castelli, simili, arrotondate 
o di ambedue le specie, variamente ornate da guancia, collo, 
((ornamento», <c sotto-ornamento», etc., di forma e disposizione 
svariate, provviste di «rampicanti», di «case sottili», etc. 

[32] Felicemente terminato il disegno del mandala, il maestro 
deve innanzitutto nettarlo con un panno profumato (gandhavastra), 
e quindi, dopo fatto il bagno, passare agli altri riti colle medesime 
operazioni di prima u . 

[33] L’operatore deve, a questo punto, entrare come prima, 
come prima assidersi ed eseguire la proiezione quintuplice, es- 
senziata da Bhairava, precedentemente esposta. 

[34] Nella punta N conviene proiettare il dio degli dèi Navàtmà, 
nella punta di mezzo Bhairavasadbhàva e nella punta S Rati- 
sekhara. 

[35] L’insegnamento di questo mantra consiste nel sangue R, 
nella pelle Y, nella carne L, nei filamenti V, nell’orecchio sinistro 
0 e nel punto M 12 . 


8. I vv. 246-25^7 sono omessi da Abhinavagupta. 

0. Abhinavagupta legge apparentemente bhedatah per desatah, nel MV, 
forse migliore. 

10. Nel v. 2 ga (e così pure in TA, XXXI, 82 b) leggo mùlam per sùlam. 

11. Sopra, Vili. Vedi TA, XVI, 7 segg. 
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[36] (Il Maestro quindi) dopo provveduto come prima (queste 
divinità) delle loro potenze, le deve, come prima soddisfare e 
propiziare. Dopo di ciò e dopo adorato ancora il Signore, deve 
rivolgerGli la dichiarazione seguente 13 : 

[ 37 “ 3 §] <( Tu, o Signore, mi hai consacrato Maestro. Vedi 
adesso di piovere il tuo favore su questi discepoli, incitati dalla 
potenza di Siva. Essi son davanti a Te cosi come li vedi. Tu falli 
segno del tuo favore e penetra nel mio corpo, sì ch’io diventi 
uguale a te!». 

[39-40#] Dopo accolto cogli occhi spalancati per la gioia il 
consenso di Siva - così farò! - conviene che il Maestro così pensi, 
come il sestuplice cammino sia da Lui presieduto, e come le 
cinque operazioni - emissione, etc. - abbiano Lui come autore. 

[406-46] La « murti » vivente si presenta, per lui, in due modi, 
cioè come Para e come Aparà, secondo che corporea o incorporea. 
(Egli deve pensare) com’essa lo occupi 14 . I mantra, quali il cuore, 
etc., diventano il suo complesso sensorio 15 . Meditato quindi come 
Siva sia tale 16 e meditato 17 pure, nel profondo del suo sé, in Lui 
tutto concentrato, come egli stesso sia Siva, giova che egli ripeta 
Siva 18 per dieci volte. lutti i mantra risiedenti nel primo cerchio 
debbono poi essere pronunciati tre volte 19 . Indossato quindi un 
bianco turbante benedetto sette volte col navàtmà, egli deve 
eseguire il rito della mano di Siva, la quale provoca una separa¬ 
zione dai legami. Lavatosi poi le mani l’un l’altra con un poco 
d acqua profumata, occorre che, cosparso di profumi, sacrifichi 
al Dio, questa volta privo di membra e di trono 20 . Egli deve quindi 
eseguire, nel sé, 1 applicazione (dei cordoni), l’approvazione, la 
congiunzione, la separazione, l’estrazione, la recisione dei legami, 
etc. Raggiunto in tal modo la condizione di (supremo Signore), 
grazie ad una pervasione di tutto lo spiegamento fenomenico, 


13. Sopra, TA, XVI, 73-75. 

• ii t’ * VV ’ 4 °^’ ^ 1 ?°. n s°no parafrasati da Abhinavagupta e sia il testo, 

rin Pnr^n°r- S< ? n °^ aSSai * ncert: *- J s * h m ita a dire come la mùrti è formata 
Parapara (o da para ed aparà), in quanto sottile e grossa. 

O- XVI, 77 b. 

16. Autore delle cinque operazioni, etc. 

17. Nella stanza 426 leggo bhàvya per bliàvyam. 

tata nel 7V4 ^ mantra nama,t &™àya. Anche la st. 42 non ò rappresen- 


19 - TA. XVI, 796. 

20. Tale l’interpretazione di Abhinavagupta, TA, XVI, 79 b. Il testo, 
qui forse corrotto, ha sàngamàsanavarjitam. 
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egli deve pensare come il suo sé individuo sia identico a Siva, 
dotato delle sue stesse qualità 21 . 

[47Ì-49] « Io risiedo nel mandala 22 e son testimone di tutte le 
azioni. Io risiedo nel fuoco, come quello che è il luogo dove si 
svolge l’oblazione. Sin alla fine del sacrificio io risiedo nel vaso, 
per estinguere gli ostacoli. E risiedo anche nel corpo del discepolo, 
affinché i suoi legami si allentino. Io risiedo in persona nel mio 
proprio sé, autore delle azioni di favore». 

[50-51] Dopo realizzato tutto ciò, il Maestro deve volger la 
mente alla via da purificare. Qualunque sia la via attraverso 
la quale l’operatore intende celebrare l’iniziazione per i suoi 
discepoli, è necessario che tutto sia visto in essa. Solo così egli 
ha accesso nella sede immacolata. Essendo quindi inseparato da 
essa, egli deve poi così pensare: 

[ 52 - 53 ] « Io son la suprema realtà. Tutto questo mondo sta 
in me. Io sono il sovraintendente, io son l’autore del tutto. La 
creatura che diventa a me eguale, vien detta liberata». Dopo 
così pensato, egli deve poi volger nuovamente la mente al cam¬ 
mino da purificare. 

[ 54 " 55 #] Conviene a questo punto che il Maestro mediti come 
fra i discepoli, il mandala ed il fuoco sia una sostanziale unità, 
e, così fatto, proietti sul corpo dei discepoli il cammino da puri¬ 
ficare, nel modo anzidetto, meditando, coi mantra opportuni, la 
conveniente pervasione 23 . 

[55^'57l Fatto ciò, il maestro deve fissare i tre legami avventizio, 
innato e potenziato sul braccio, sul collo e sul ciuffo finale, per 
mezzo di un cordone tre volte triplice 24 . A questo punto, conviene 
che egli, col suo proprio mantra, evochi, adori e soddisfi il principio 
desiderato, e, ciò fatto, evochi la matrice che pervade tutte le 
matrici da purificare: la quale, una volta che tutta la via, fino a 
màyà, è stata purificata si converte nella sapienza 2S . 

[58] Il Maestro, quindi, dopo averla soddisfatta, deve per¬ 
cuotere il discepolo coll’arma, e, dopo averlo raggiunto, per 


21. Le stt. 456-46 non sono rappresentate nel TA e la loro pertinenza 
in questo luogo non mi è chiara. All’espressione àtmani, nel sé, è forse da 
sottintendere éisyasya. L’applicazione (leggo àlambancwi per àlabhanam : 
cfr. SvT, IV, p. 70), etc., sono vari stadi del rituale iniziatico. 

22. Le segg. stanze 476-53 sono parafrasate e commentate in TA, 
XVI, 81-96. 

23. Cfr. TA, XVII, 16, 2 a. 

24. Cfr. TA, XVII, 2 6-6«. 

25. Cfr. TA, XVII, 86-ioa, 74. 


83 ° 


APPENDICI 


mezzo della mano di Siva, nel cuore, afferrarlo, senza che egli 
si separi (tuttavia) dai suoi raggi: ciò, dopo raggiuntolo (nel cuore) 
per la via dei canali, racchiusolo, lui HAM, col mantra del cuore 
e stanziatolo nel suo proprio sé 26 . 

[60] Quindi, entro la matrice, il Maestro deve meditare, per 
mezzo della vidyà di tre sillabe e mezza 27 , il sacramento della 
concezione, che contiene implicitamente tutti gli altri riti con¬ 
cernenti l’embrione 28 . 

[61] Fatto ciò, o Dea dai begli occhi, egli deve celebrare, per 
mezzo della vidyà risiedente nella punta di destra, il sacramento 
della nascita, che dona l’idoneità a fruire della fruizioni 29 . 

[62] Per mezzo degli otto mantra di Pibani, etc., dei mantra 
arma, etc., e di Para, il Maestro deve quindi correttamente offrire 
quindici libazioni. 

[63^] Per mezzo del mantra di Para, il Maestro celebra infine 
il sacramento della recisione dei legami. 

[636-64] Il Maestro, a questo punto, dopo invocato il Signore 
del mondo o del principio desiderato ... deve così ordinargli 30 : 

[646-65#] « Signore del mondo, per comando di Siva tu non 
devi fare ostacolo a questo discepolo ( scidhaka ), diretto verso il 
piano senza macchia!». 

[656-66] Conviene a questo punto estrarre (il discepolo), gio¬ 
vandosi della detta vidyà di tre sillabe e mezza. Nel caso poi che 
si desideri purificare i cammini ad uno ad uno, senza mantra 
pervadenti, bisogna che il maestro offra di volta in volta tre liba¬ 
zioni, per ogni (mondo, etc.) 31 . 

[67-6S] Ciò fatto, il maestro, offerta un’oblazione completa, 
mediante la vidyà di Para, terminante col mantra VAUSAT, 
deve far sì che il discepolo, una volta estratto, risieda nel suo 
proprio sé e nel suo corpo (allo stesso tempo) 32 . Egli deve quindi 
olfrire tre oblazioni, non senza avere prima offerto un’oblazione 
completa coll arma Mahàpàsupata, per purificare (i cammini) 
contropelo, etc. 

26. TA, xvii, 300-33. 

27. Il mantra di Aparà. 

28. TA, XVII, 356-36. La matrice è màyà, in forma di Vàgióvari. 
La vidyà e Aparà (HRlH HOM PHAT). 

29. TA, XVII, 37. La vidyà è qui Paràparà. 

30. TA, XVII, 48. Nel verso 64^1 mancano alcune parole. 

31. TA, XVII, 50, 51. 1 

32. TA, XVII, 53. 
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[69] Congedato quindi Vàgisvari, o Suprema Signora, con¬ 
viene clic subito dopo inediti come il principio (terra, etc.,) si 
dissolva, purificato, nel susseguente, non (ancora) purificato 33 . 

[70] Una volta quindi purificato il principio ‘forza’ ( Itala), 
si può recidere il legame del braccio, offrendo una libazione di 
burro liquefatto (àjya) 34 . Il medesimo occorre fare quanto al lega¬ 
me del collo, una volta che è stato purificato il principio màyà. 

[72-7411] In tutti i riti i cui mantra non son stati (esplicita¬ 
mente) esposti, in ogni sorta di cerimonia iniziatica, il mantra 
da applicare circa la purificazione d’ogni principio fino a màyà 
compresa, è quello di Aparà, e, circa i princìpi che vanno dalla 
Sapienza (Pura) fino a Siva avviluppato (saltala), quello di Parà- 
parà. Gli otto mantra di PibanI, etc., non debbono inoltre essere 
applicati di là da Isvara, e le sei membra di là da Siva avvilup¬ 
pato. Qualsiasi rito concernente Siva dispogliato deve essere poi 
fatto col mantra di Parà 3S . 

[746-75] Purificato poi ogni principio fino a Siva avviluppato 
compreso, il Maestro, reciso il legame del ciuffo e versata un’obla¬ 
zione, deve far sì che il discepolo faccia un’abluzione. Il Maestro, 
da parte sua, deve compiere l’assaggio rituale ed adorare il Si¬ 
gnore. 

[76] Riempiuto quindi il cucchiaio di burro e fatto sì che il 
discepolo risieda nel suo sé, conviene che il Maestro mediti sul 
mantra-radice, e, unificando, ben concentrato. Siva, la Potenza, 
il suo sé, il discepolo, il burro ed il fuoco, entri via via nello dvàda- 
sànta, dove, sospeso il respiro, deve imperturbato sostare, medi¬ 
tando su Siva avviluppato e dispogliato, sino alla consumazione 
del burro. Il discepolo, unito in tal modo dal Maestro, il quale 
è Siva incarnato, colla suprema realtà, non ritorna più nella sua 
(antica) condizione di «vincolato» (pasti). I legami di màyà 
sono (per lui ormai) bruciati 3fi . 

[796] Queste regole da noi esposte concernono il rito inizia¬ 
tico basato sui mondi (bhauvana), senza tener conto degli altri 
cammini. Mentre il rito dell’unione con Siva ed il rito-contropelo 
restano (nella natura e nel numero) immutati, (il numero delle 
oblazioni muta, a questo proposito, secondo i cammini, nel 

33. TA, XVII, 61. 

34. TA, XVII, 65. 

35. Vedi TA, XVII, 1156-117. 

36. TA, XVII, S8-91. 
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senso che) nel cammino dei princìpi è doppio, nel cammino dei 
pada quadruplice, ottuplice in quello dei mantra e due volte 
tanto in quello delle ' forze \ Nella divisione della via in tre, esso, 
infine, è venti volte tanto (più del cammino dei mondi) 37 . 

[82] Tale, in breve, l'esposizione dalla purificazione di tutti i 
cammini. Ascolta adesso il rito concernente gli adepti e i maestri. 


( 37 * XVII, 118-121. In altre parole, mentre in ogni singolo atto 

dell iniziazione basata sulla via dei mondi si hanno tre libazioni, queste, 
nell iniziazione basata sulla ripartizione del tutto in tre princìpi, sono, 
ad ogni singolo atto 60 (3 x 20 = 60). 
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Capitolo X 

[1] Esporrò adesso un'iniziazione estremamente difficile, fonte 
di fruizione e di liberazione, che provoca un effetto immediato. 

[2] Mandala, cavità per il fuoco, etc., non hanno in essa fun¬ 
zione alcuna, e così pure i precedenti riti di proiezione. Le obla¬ 
zioni, etc., possono essere celebrate o meno, a volontà 1 . 

[3-4] Ben adornato di vesti e di fiori, il Maestro deve innanzi 
tutto entrare nella dimora del sacrificio - ben spalmata d’unguenti 
ed adornata - col volto rivolto a E o a N, e quindi, fissata la 
mente sulla potenza tutta fervente, meditare, non senza l’impiego 
della grande mudrà, come il suo proprio corpo, sia, dalla punta 
dei piedi fino alla testa, completamente bruciato. Andando (in¬ 
vece) a pelo, conviene che egli sia tutto inteso alla contempla¬ 
zione della Màiini, splendente tutta d’ambrosia, allo scopo di 
crear(si) un (nuovo) corpo 2 . 

[6] Conviene quindi che egli mediti (e proietti) nel corpo il 
cammino da purificare, com’è stato già detto, e che, purificato 
le cose sacrificali per mezzo della potenza soltanto, le converta 
(per dir così) in ambrosia 3 . 

[7] In tutti i riti, il mantra che il Maestro deve applicare, 
è, diletta mia, la Màiini, circondata dal mantra di Parà, o questo 
soltanto 4 . 

[8] Dopo adorato Ganeéa 5 , per eliminare gli ostacoli, il maestro 
deve quindi adorare la serie dei maestri, cominciando dal proprio. 

[9] Sotto di Ganesa, conviene quindi adorare tutta la schiera 
dei mantra e quella delle loro spose 6 . 

[10] Sotto quest’ultimi, conviene poi adorare la vidyà, e, 
alla pari di questa, la vidyà mahesvari 7 . Nell’interno, infine, 
dell’insieme dei mantra e delle vidyà, bisogna proiettare la Kula- 
éakti. 


1. TA, XXIX, 8. 

2. TA, XXIX, 18, 19. 

3. TA, XXIX, 20. 

4. TA, XXIX, 21. 

5. Nel comm. di J, che cita questa st., pura è sostituito da dvdri. 

6- Leggo tatpatmnàm per tatpatlndm, e, con J {TA, XXIX, p. 24) 

vargani per *rdilani ca. 

7. Secondo l’interpretazione di Abhinavagupta si tratta, a quanto 
pare, della Màtrkà e della Màlin! {TA, XXIX, 456-460; J, pp. 33, 34). 


53. Abhinavagupta. 
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[n] Nei petali E, S, W, X occorre quindi proiettare Maltesi 
(Vairinci, Kaumari e Vaisnavi) e in quelli di SE, S\Y, X\V, NE, 
Indràni, (Yàmyà, Càmundà e YoglsI) *. 

[12] Sopra di ciò, conviene proiettare il Dio, giovandosi di 
questo mantra: il vivente S, assalito dal bastone E, il tridente 
J, il dito destro JH, la mammella sinistra L, l’ombelico KS e 
la gola V, la spalla sinistra Y, la lingua di Siva, il labbro di so¬ 
pra 9 . Questo mantra è secondo la scrittura, il signore di tutte 
le ruote degli yoghin. La coscienza nella sua forma suprema può 
sorgere anche dalla pronunciazione di esso I0 . 

[156] Collo stesso criterio con cui si è adorato le potenze, 
conviene quindi adorare anche gli otto Dei n . 

[16] (Tutti costoro) debbono essere adorati con profumi ed 
incensi, abbondanti e svariati, con ghirlande e via dicendo. Il 
loro nome dev’essere rispettivamente preceduto e seguito dalla 
sillaba èri e dalla parola ftàcla 12 . 

[17-20^] Il maestro quindi, fatto venire il discepolo che deve 
essere stato ripetutamente ed accuratamente esaminato, deve 
innanzi tutto spruzzarlo colla potenza di Rudra 13 e, fatto ciò, porlo 
dinanzi al Dio. Guardato quindi le sue braccia, deve, colla po¬ 
tenza di Rudra, infiammarle, e, giovandosi di essa stessa, dargli 
nelle mani, unte d unguenti odorosi, il fiore. A questo punto, 
dopo resele senza appoggio 14 , deve così pensare, com’esse siano 
attirate dalla potenza di Rudra, dopo di che, bendati come prima 
gli occhi al discepolo, giovandosi d’un panno impresso dalla 

potenza, deve fargli gettare il fiore. La potenza risiede (allora) 
nelle sue mani. 

[20Ò-22] Secondo il luogo in cui questo fiore cade, il maestro 
determina la famiglia spirituale (cui il discepolo appartiene), 
opo di ciò, toltogli la benda, deve farlo inchinare ai (suoi) piedi, 


52 segg. Leggo con J ( ibid ., p. 38) ai à cui agni- 


8. Vedi TA, XXIX, 
daldntagam. 

«r, nn-.L *l. time ^ lettere sono - secondo TA, XXX, 52, 0 , H, AU. Non 

Hi Lr! lettera stla q 111 a simboleggiare la « lingua di Si va » ed il « labbro 
di sopra », se pure la lezione è corretta. 

IO. Esso e, in altre parole, un’altra forma di Para. Vedi TA, XXX, 
47 " 53 - 

w M-' ,;^ f ? hora ', 1 Parami g hora • Ghorarùpa, Ghorànana nei petali E, S. 

N ’v yT v' 1?a ' a • Vamana. Pibana, in quelli di SE, SW, NVV, NE 
(vedi LA, XXIX, p. 38, J). ... 

12. Le stt. 17-27 sono parafrasate in TA, XXIX, 1866-197. 

13. Secondo J, la Màiini racchiusa da Para o da Màtrsadbhàva. 

14. Come morte, prive di vita (J). 
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adorare sulle sue mani e sul capo la ruota delle divinità, e, ciò 
fatto, spingere, per mezzo della potenza, le mani del discepolo 
fino a che gli ricadano sul capo. Questo che abbiamo detto è il 
metodo della mano di Siva, di per se stesso fornito di un’imme¬ 
diata dimostrazione. 

[23] Il maestro, dopo di ciò, deve far si che egli offra (alle 
dee) 15 il riso sacrale. Fatto quindi coi frutti del kharjùra, etc., 
un corpo, sostegno della potenza, deve collocarlo di fronte al 
discepolo. 

[24] Giovandosi sempre del metodo impiegato nel lancio del 
fiore, conviene poi che il maestro, tutto in ciò concentrato, dopo 
attirata la mano destra del discepolo, gli faccia prendere il riso, 
e, grazie al metodo della mano di Siva, lo faccia gradatamente 
arrivare fino alla bocca. 

[25] Collo stesso metodo, il discepolo deve (essere infine in¬ 
dotto a) gettare la bacchetta per i denti, fatta di ficus glomerata, 
lunga sedici dita. 

[26] Dal movimento delle mani in tutti questi riti il maestro 
deve discernere l’intensità della caduta di potenza del discepolo, 
debole o violenta, secondo che esso movimento sia debole 0 vio¬ 
lento. 

[27Ò-33«] Il discepolo, trattato con questo metodo, è detto 
essere un « regolare ». Quando poi il maestro intende celebrare 
nei suoi riguardi l’iniziazione (vera e propria) 16 , allora, tutto 
concentrato, deve sacrificare innanzi tutto a Kulesvara, e quindi, 
spruzzato 17 , come prima, il discepolo, contemplarlo, seduto diritto 
davanti a sé, meditando come la potenza (gli scorra) dai piedi fino 
alla testa. Dopo quindi proiettato (sul discepolo) il cammino da 
purificare - pensando come in esso siano inclusi gli altri cammini -, 
in identità colla natura della potenza, giovandosi del metodo 
anzidetto l8 , ed assisosi accanto a lui, deve eseguire il rito se¬ 
guente, cioè a dire, tutto intrinsecato in suo pensiero nella puri¬ 
ficazione (dei princìpi, etc.) da purificare, applicare, cominciando 
dalla prima siffatta (realtà) la potenza, non dissimile da una 
fiamma bruciante. Il maestro deve quindi meditare come questa 

15. Vedi TA, XXIX, p. 128 (J). 

16. Cfr. TA, XXIX, 2oia. 

17. Leggi samproksya invece di sampùjya. Le stt. 29-32^ sono citate 
dal MrT, II, p. 176 e parafrasate nel TA, XXIX, 202&-204. 

18. Nella st. 30 leggo col MrT °bhàvatah, °tattvàd abhedena e purvo- 
ktenaiva. (Col « metodo anzidetto » si allude a IX, 69-70). 
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potenza che brucia, immacolata, tutti i princìpi da purificare 
si risolva infine in Siva, dispogliato 19 o avviluppato 20 . 

[336-340] Applicata dallo yoghin al cammino, essa alimenta 
le cose ad essa stessa omogenee e brucia tutto ciò che ù da essa 
diverso ed eterogeneo 21 . 

[346] Nel discepolo da essa purificato, il maestro, (guardando) 
attentamente, può discernere vari segni, ossia la beatitudine, il 
salto, il tremore, il sonno e la vibratività. 

[36] Grazie a questa potenza così penetrata, il maestro può, 
a sua volontà, secondo l’intensità della caduta di potenza, debole, 
forte, etc., mandare ad effetto la paralizzazione dei legami e la 
cattura dell’anima decaduta (pasti). Una volta che il discepolo 
è stato cosi preso, conviene che il maestro lo renda atto a fruire 
del karma restante 22 . 


[37-39#] Nel caso poi che nel discepolo tale penetrazione 
non si sia verificata, conviene che il maestro lo bruci ad un tempo, 
dentro e fuori, con la potenza; per cui quello, da essa bruciato, 
cade al suolo, non altrimenti da un albero cui sian state divelte 
le radici. Volendo, il Maestro stesso lo può poi tirar giù. 

[ 39 #] Qualora poi tale penetrazione non s’inverasse neppure 
in tal modo conviene che il maestro (rinunci ad iniziarlo e) 

10 lasci andare, come una pietra 23 . 

[40-41] Per chi manifesta tale disposizione, il maestro deve 
poi celebrare un iniziazione che lo congiunga al particolare principio 
desiderato, grazie all’esercizio di esso principio stesso, come 
sarà esposto piu in là. All’aspirante alla liberazione che è stato 
così iniziato, conviene poi che sia insegnato il sacrificio secondo 

11 metodo kula, insieme coi cinque stati, affinché possa adempiere 
alle regole post- iniziatiche 24 . 


[42-44] Qualora poi il discepolo desideri fruizioni conviene 
che il maestro celebri accuratamente, innanzitutto, la cosiddetta 
aspersione yoghica, e quindi, dopo sacrificato senza risparmio 
al Dio, riempia di burro otto lucerne d’oro, etc., fornite di stop¬ 
pini rossi, e le accenda giovandosi dell’ogdoade del kula. Nella 


19- Rispetto ai figli spirituali (J, TA, ibid., p. 133). 

20. Rispetto ai sddhcikci (J, TA, ibid., p. 133). 

21 * ^A, XXIX, 206. Il sentiero è qui, per J, la siisnwinà, la sede di 
mezzo e le cose omogenee la coscienza 

22. TA, XXIX, 209. 

23. TA, XXIX, 209-211*. 

24. TA, XXIX, 219-220. 
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conchiglia, piena cTogni gemma ed erba, ricolma d'acqua odorosa, 
occorre poi adorare Siva. Per mezzo di essa, egli deve quindi 
aspergere il discepolo, giovandosi dell'anzidetto metodo della 
mano di Siva 25 . 

[45] Questo che noi ora esponiamo è l'unzione d'un maestro 
ossia il rito che somministra (al discepolo) l’idoneità al magistero. 
Il maestro, per eseguirlo, deve procacciare sessantaquattro lam¬ 
pade, insieme con focacce, etc. 26 . 

[46] Una volta che essi due 27 son stati così aspersi son cono¬ 
sciuti (ed onorati) da tutti gli yoghin. Di essi due il maestro è 
colui che dispensa la liberazione. 

[47] Ad essi due (l’iniziando) deve esporre tutto il suo cono¬ 
scere, (che può essere) di tre specie 28 , e dare il suo proprio con¬ 
senso alla celebrazione dei riti iniziatici, che essi celebreranno 
per lui. 


25. TA, XXIX, 225-229. 

26. Leggi col TA, XXIX, 228 pistddibhih per pindddibhih. 

27. Il sàdhaka e l’àcàrya. Leggi coi TA, XXIX, abhisiktdv imàv evam 
per abhisiktavidhàv cva. 

28. Vedi sopra, TA, XXIX, 232. 
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Appendice II 
(cfr. TA, I, 75 scgg.) 

Abhinavagupta sostiene, come si è visto, che Siva ò conosciuto 
attraverso una delle sue potenze e, a conferma di questa tesi, 
cita il Kiranàgama , I, 9 (ed. cit., pp. 30-32), che qui riassumo. 

In che senso (domanda Garuda) è da intendere che Siva è vuo¬ 
to? Ciò che è vuoto non cade infatti sotto i sensi e ciò che non cade 
sotto i sensi non esiste [9,1]. La vacuità in Siva (risponde il Beato) 
non è da intendere in senso assoluto, ma solo relativamente alle 
impurità mayiche, che in Lui non esistono. Anche ciò che non cade 
sotto i sensi può inoltre essere percepito e quindi esiste, come ad 
esempio la sete o la fame, che non cadono sotto i sensi e tuttavia 
son percepite da una percezione diretta d'ordine mentale [9, 1-6]. 

Questa percezione mentale (osserva Garuda) ò rappresenta¬ 
zione discorsiva, mentale, e, come tale, non può avere per oggetto 
Siva, che trascende la mente. Il risultato è che Siva resta inco¬ 
nosciuto, e, non essendo conosciuto, il maestro non è in grado 
di celebrare 1 iniziazione, la quale presuppone la conoscenza della 
somma realtà. Una cosa conosciuta attraverso una rappresenta¬ 
zione mentale è conosciuta parzialmente soltanto, non nella sua 
interezza [9, 7-8]. Il Beato è d'altro avviso. La percezione men¬ 
tale della fame, egli risponde, non è una rappresentazione discor¬ 
siva. Anche se, del resto, la fame, etc., fossero oggetto d’una 
percezione mentale discorsiva ( savikalpaka) non vi sarebbe con¬ 
trosenso alcuno, in quanto che le rappresentazioni discorsive 
sono anche esse fondate su una cosa reale. La verità, dunque, 
è che Siva, come la fame, etc., può essere benissimo percepito 
per opera della percezione mentale, attraverso una sua potenza. 

maestro conosce quindi Siva attraverso una sua potenza, e, 
cosi conoscendolo, può, coll'iniziazione, unire a Lui l'iniziando. 

Un albero (continua il Beato) può essere percepito attraverso 
il solo colore o forma, anche indipendentemente dal sapore delle 
sue foglie, etc. Nonostante la non percezione della totalità delle 
sue parti esso è nondimeno percepito. Analogamente Siva, nono¬ 
stante percepito attraverso una sua potenza soltanto (la cono- 
scenza, il nuda, il bindu etc.) è nondimeno percepito [9, 9-13]. 

Il testo edito dal Kiranàgama è alquanto corrotto, ma il 
senso generale è chiaro. 
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Appendice HI 

(cfr. TA, IH, 65 segg.) 

Paràtrisikàvivarana, pp. 165, i, 3 - 192, I. 7. 

La potenza di pensiero, la suprema Paramesvari, è materiata 
dalla libertà, di cui non è la più alta, del venerabile Bhairava 
e si manifesta in tutte le forme, sia come piena e magra, sia 
come ambedue, sia come priva di ambedue. E, a questo propo¬ 
sito, anche se in essa non c’è la più piccola macchia di successione 
o simultaneità, perché, in base al già detto insegnamento, siffatta 
suprema e venerabile coscienza è tutta densa e compatta ( eka- 
gluma) di un pensiero la cui natura propria consiste in tutte le 
infinite future dissoluzioni e nascimenti; - anche se essa, dico, 
è tale, tuttavia, in base al principio enunciato nella stanza: 

« Libero e perfettamente pieno è questo beato, onniperva- 
dente Bhairava, né esiste cosa che non risplenda nello specchio 
immacolato del suo proprio sé » *, 

dentro questo suo stesso sé, insofferente com’è di successione e 
simultaneità, appare però successione e non successione; e tale 
successione perciò, conformemente a questo suo apparire, è con¬ 
veniente oggetto di esame; in quanto che l’asuccessivo può entrare 
nella coscienza solo per mezzo del successivo che, in questo 
senso, lo precede, e l’insegnamento è, da parte sua, sempre suc¬ 
cessivo 1 2 . Tutte queste nostre cogitazioni formate di parole sono, 
in effetto, successive: asuccessivo è, invece, il nostro pensiero 
come formato di coscienza interiore. (In ogni stato di coscienza), 
si ha dunque sempre questa medesima, molteplice, venerabile 
Para, che ha, come natura Paramesvara. 

In base, dunque, a questa successione, essa è (via via) desi¬ 
gnata coi (nomi di) A, etc. La potenza di libertà di Parameévara 
viene cosi chiamata A. In questa potenza, naturata di volontà, 
l’esplicarsi delle cose non ha ancora cominciato ad apparire; e la 

1. Ignoro la fonte di questa stanza. Forse essa è presa dal perduto 
Tvikasàva (alias Trikahrdaya, Tvìkatantrasàva, Sàvasàstra, etc.). 

2. Il testo richiede di essere corretto in tre punti: i) il primo tu, dopo 
akramasya omesso da Abhinavagupta, mi sembra effettivamente inutile; 
2) invece di tatpfirvakena ci si aspetta tatpùrvakatvena; 3) per pratipà- 
danàyci cistu bisogna ovviamente leggere pratipàdanàyàs tu. 
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sua essenza è, quindi, un pensiero che, conforme a tale condi¬ 
zione, ha, come natura una (forma di) coscienza tutta densa e 
rivolta verso Tinterno. In questa potenza che, dopo, solidifican¬ 
dosi 3 , prende il nome di volontà, il «voluto» non è naturalmente, 
in stato di emergenza; essa quindi, come natura, ha semplice- 
mente la forma di pensiero (propria della) sfera del Senza Supe¬ 
riore ( anuttara) (i. e. il fonema A). Il fatto che Paramesvara che, 
per sua natura, pensa continuamente a se stesso 4 , mentre dirige 
il suo pensiero su ciò che è naturato dalla sfera della potenza 
Akula, lo diriga allo stesso tempo sulle potenze del Kula, non 
toglie che tra la coscienza come Akula e la cogitazione del Kula 
vi sia però differenza 5 (la forma di coscienza propria alla sfera 
Akula), (i. e., il fonema A), corrisponde, quindi al piano di pen¬ 
siero del soggetto possessore di potenza, di Bhairava. 

Questa stessa coscienza A, effondendosi, si converte poi nella 
potenza di beatitudine, À. 

Effusasi completamente, essa è la volontà, in tutta la sua 
pienezza, I. 

Dalla volontà sorge poi, liberamente, la futura potenza di 
conoscenza e, quindi, quando essa, grazie a questa libertà, comin¬ 
cia a voler percepire, si presenta allora in forma di dominazione I. 


3. Invece di avasthanena, in questo caso difficilmente spiegabile, leggo 
avastyànena . 1 

, 1 4 ttt 1 commento m igliore è Abhinavagupta stesso nel Tantrasàra (capi¬ 
tolo III, p. 12): «Questo suo essere costituito da tutte le cose, clic ò la 
na ura p r °pn a di Parameévara, non può essere impensato essendo inam¬ 
missibile che ciò il cui essere proprio ò la stessa intelligenza trascuri di 
pensare a se medesimo (lett., alla sua natura propria). Se esso non pen¬ 
sasse alla sua natura propria tutto quello che esiste sarebbe infatti insen- 
zien e. Questo pensiero non è poi convenzionale, ma inseparabile com’ò 
a que o che è lo stesso essere proprio deirintelligenza, ò chiamato il 
supremo ricettacolo dei suoni ed è insomma (il principio pensante) che 
pensa in tutta la sua estensione l'intero fascio delle potenze divine clic 
fondano il tutto ». 

5. Il senso ò che Paramesvara, nello stesso tempo che è consapevole 
e a sua trascendenza rispetto al tutto - il quale è concepito come la 
amig la, ula, delle potenze divine — è anche immanente al tutto, il quale 
non e altro che il suo pensiero, la sua coscienza. Tali due momenti di 
trascendenza e di immanenza (akula e kula) si implicano l'un l’altro, pur 
restando distinti 1 uno dall’altro. In altri termini, è la coscienza stessa 
c ìe si pensa in noi in tali due forme, le quali benché ambedue egualmente 
coscienza, sono tuttavia, in forza della libera volontà della coscienza stessa, 
diverse 1 una dall altra. Queste due forme, Kula ed Akula, immanenza e 
trascendenza sono concepite come due espressioni della potenza infinita 
di Parameévara. 
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Nell’atto di schiudersi, essa si presenta poi nell’aspetto di 
potenza di conoscenza, la quale consiste appunto in uno schiu¬ 
dersi di tutte le cose volute, U. 

La coscienza Senza Superiore, implicita in questo stare per 
schiudersi, che costituisce il principio vitale interiore di tutte le 
cose che a questo schiudersi tendono, riceve, in seguito, una mino¬ 
razione (ujiatà). La causa di questa minorazione è una contrazione 
provocata dall’insieme delle cose - sebbene queste siano in realtà 
posteriori allo schiudersi - nelle quali comincia, a mano a mano, 
ad apparire la diversità. Questa diversità è ancora in stato, per 
così dire, di non evidenza, paragonabile a quello che è il cono¬ 
scibile dei sensi interni. Questo stare per schiudersi così minorato 
contiene in sé tutte le cose, che sono quindi «portate» (fidila) 
da lui; esso è la mammella ( uditali) di quella vacca dei desideri 
che è la suprema coscienza. (E, in conclusione, lo schiudersi così 
minorato equivale alla) potenza di conoscenza, effusasi in tutta 
la sua evidenza U 6 . 

Paramesvara possiede, così, due potenze 7 . La funzione della 
prima consiste nell’empire se stessa ed è, quindi, «piena». Essa 
non si separa mai dalla potenza lunare, e, quindi, dato che sta 
insieme con Urna, ha come natura, il soma 8 . Questa attività 
consiste in una lisi in quello che è la beatitudine insita nel nostro 
stesso sé, prende il nome di volontà e si identifica colla cosiddetta 
«grande creazione» 9 . Tutto ciò sarà esposto più in là nella 
stanza: « a questo proposito uno sacrifichi alla creazione » 10 . La 
seconda, invece, «vuota» 11 perché espelle l'insieme della realtà 
(esteriore), che non è, da parte sua (che una espressione della) 


0. Le parole ‘minorazione’ (rinata), ‘portato’ (udha), ‘mammella’ (Uditali), 
cominciano tutte colla vocale ù. 

7. Queste sei potenze, tre brevi (A, I, U) e tre lunghe (A, I, f)) sono 
divise in due gruppi, espressioni di due potenze, dove predomina rispet¬ 
tivamente la natura della luna (volontà, creazione, pienezza) c quella del 
sole (conoscenza, dissoluzione, secchezza). 

8. La parola soma è qui da Abhinavagupta etimologicamente dissolta 
nei due elementi sa (= con) e Unta. Urna è uno dei nomi della paredra 
di Siva (Larvati, Kàli, etc.), e, cioè, della potenza. 

9. La coscienza come principio creatore, fonte di tutte le creazioni, 
passate, presenti e future. 

10. PT, si. 28. La creazione, secondo l’interpretazione di Abhinava¬ 
gupta ( PTV , p. 265) è qui l’alfabeto stesso, cioè la coscienza stessa come 
forza creatrice. 

11. La lezione recandnupyavcèodriktd dev’essere, secondo me, corretta 
in rccanànnpravcàdd riktd. Questa correzione deve essere aggiunta alle altre 
già da me fatte nei mio articolo Corrcction an Emendations to thè tcxt of 
thè Paratriniéikdvivarana, in EW, 1959, pp. 192-212. 
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sua natura propria, è, a causa appunto di questa espulsione, 
«magra». La sua funzione consiste nell'effondere, ncH’illuminare 
rinsieme delle cose, ha, come natura, il sole, è animata dal desi¬ 
derio di dissolvere quello che è la coscienza Akula 12 , la quale 
è la sua stessa natura propria, prende il nome di conoscenza e 
si identifica colla « grande dissoluzione ». 

Tn queste due stesse potenze, le attività della creazione e 
della dissoluzione u , la luna ed il sole, possono risultare invertite, 
a seconda, cioè che ci si riferisca a quello che è la realtà esteriore 
o la nostra stessa coscienza 14 . Ognuna di esse ha infatti in sé sia 
la natura del sole, sia quella della luna. Questo risulta dall'os¬ 
servazione, in ognuna di esse, di due nature, l’una in effusione 
e 1 altra consistente in una non effusione. 

Si potrebbe obiettare, a questo punto, che, se la conoscenza 
e la volontà possedessero, ognuna, una natura «effusione» ed 
una natura «non effusione», si avrebbe allora un regresso all'in¬ 
finito; nei riguardi di queste stesse effusione e non effusione si 
potrebbe infatti immaginare un’altra effusione e non effusione, 
i. e., conoscenza e volontà e così via, all'infinito. Quest'obiezione, 
noi risponderemmo, non ha ragione di essere. Distruggete questo 
erratico erramento di errori (datovi dall'essere sotto l’influsso) 
delle cose esteriori, ed entrate nella strada sottile del pensiero! 
Ogni volta, infatti, che una cosa qualunque, per esempio un 
vaso, vien da noi conosciuta, non si manifesta forse, proprio 
allora, un conoscere autoluminoso, screziato dall’oggetto cono- 


inyinnn V* creaz ione della realtà differenziata ò implicitamente una disso- 

rn^Hon ^ * real t a , non differenziata, simboleggiata in questo caso dalla 
coscienza come akula, anutlara. 

ratatpràkZra 11 richiede di leggere, con A. prasa- 

.Jif seconda del lato da cui si guardino le cose, queste potenze hanno 
rifle romi a d ! f crcazione c della dissoluzione. La prima che coin- 

nienezy-i 3 Ut °’ come una reintegrazione della coscienza nella 

mento ned» eoi p ica + necessariamcnte una disgregazione, un riassorbi- 
mutatis mntan r ICI 'Tu ° SSa della molteplicità esteriore. Il medesimo dicasi, 
notenza himo»' \ a .f econ d a - Secondo questo altro punto di vista, la 
r |• . non . e P* u ra Ppresentata dalle tre vocali brevi, ma dalle 
I H i- £ ie ' in ^ui prima predominava il sole. Questa associazione 

In^ta nt ‘ U "? he alla * una e delle brevi al sole è la più comune, già 
esposta da Abhmavagupta nel TS e nel TA. L’apparente inversione di 
cui t u avagup a si compiace nel PTV, si deve al fatto che egli ci tiene 
a mostrare che la stessa cosa può essere esaminata da più punti di vista, 
che non si escludono 1 uno coll’altro e che tutte queste spiegazioni non 
debbono essere prese per una sorta di dommi, ma semplicemente come 
indicazioni, che poi il discepolo deve ripensare e sviluppare. 
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scibile, cioè il vaso, etc. ( 0 )? E parimenti in questa stessa forma 
di conoscenza, così screziata l5 , si può ben avvertire quello che 
è il primo sottile effervescere di questo vaso, etc., ché una cosa 
può infatti provenire da tutto quello che si vuole ma non dal 
non essere (U). Il medesimo si può poi ripetere a proposito della 
dominazione, direttamente anch’essa sperimentabile; essa non è 
altro, in effetto, che un'espressione della libertà della coscienza e 
consiste nello stare per sorgere di una cosa (I). E sensibile pari- 
menti è quello stato di libertà, tutto denso di coscienza, perfet¬ 
tamente pieno, consistente nel primo coagularsi di questa cosa 16 (I). 
Libero infine uno è, se, in se stesso, è tutto denso di beatitudine: 
la presenza della beatitudine è dunque anch’essa innegabile (À). 
Il possessore di potenza, il Senza Superiore ( anuttara ), il vene¬ 
rabile Bhairava, che ha come essenza uno stupirsi ineffabile, 
supremo, risplende, da parte sua, in ogni cosa, in qualità di 
soggetto agente (A). Naturalmente, anche quando, come in questo 
caso, questi sei momenti, Senza Superiore, Beatitudine, Volontà, 
Dominazione, Schiudersi e Minorazione, sono considerati ad uno 
ad uno - essi possono infatti discendere nella sfera della cono¬ 
scenza solo se esaminati separatamente -, queste beate potenze 
della coscienza cadono (i. e., si svolgono) 17 , tutte insieme, non 
diverse da quello che è la coscienza in sé e per sé. Perché? Ma 
perché essa è perfettamente piena e priva quindi di diversità; 
perché l’elemento differenziatore è solamente il conoscibile il 
quale è una limitazione avventizia, etc. 18 , e perché l’esistenza di 
questo dipende unicamente da quel conoscibile che è il corpo 
(etc.) in . In considerazione appunto di questo fatto, il Tantra- 
sàra 20 dice che la verità è l’ombra del proprio capo. « Per quanto 
i propri piedi cerchino di raggiungere l’ombra del proprio capo, 


15. Leggo tadrùpakarburibhàve invece del tadrùpakarburìbhàva 0 nel 
testo edito, che tuttavia è ugualmente possibile. 

16. Il testo ha tadbh&vànucayarùpa. Il termine anucaya, che non trovo 
nei lessici a mia disposizione, non può avere, in questo caso, altro che il 
senso di coagularsi, ingrossarsi, etc. 

17. Secondo questo passo, alle sei vocali corrispondono così altrettanti 
stadi del nostro conoscere da esse simboleggiati. Il moto evolutivo ed 
involutivo della coscienza attraverso le prime sei vocali può essere, in 
altre parole, contemplato e rivissuto dal discepolo in ogni atto conoscitivo. 

18. Leggo con A e G °unmesonatva (i. e. rinatva)nimesànàm. Il testo 
edito ha °umesanc na tv animesà\iàm. 

19. Cfr. IPV, I, 6, 5. 

20. Cfr. sopra, YIntrod ., p. 30. 
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questa non sta mai dove sono i piedi. La stessa cosa accade 
della suprema coscienza (lettla parte, kalcì , propria del bindu) ». 

Queste sei vocali, che si svolgono nel modo (clic abbiamo 
veduto), arrivano, dunque, fino alla potenza di conoscenza. 

Ora viene esaminato in che modo si effonde la potenza di 
azione. L'azione, la quale consiste in una conazione, non è altro 
che la volontà e la conoscenza stessa, le quali assumono una 
natura fatta di un prima e di un poi. Questa (nuova) natura 
consiste nella percezione meravigliante ( camatkàra) di una varietà, 
costituita dal combinarsi di più cose (diverse) Luna coll'altra. 

A questo proposito, tutte quelle cose che, in relazione con 
altre, entrano, per questo fatto, in uno stato di combinazione, 
mescolate, cioè, con altri elementi, debbono, prima, assumere 
una natura, per così dire, vuota, la quale evade la percezione. 
Un esempio di ciò lo offrono le ranocchie quando saltano 2l . 
Quando una cosa si trova in questo stato, il suo essere naturata 
di Anuttara (A) e di Beatitudine (À) non viene meno. Esse infatti 
sono ineffabili, formano il sostrato di ogni forma di conoscenza 
e costituiscono l'ultimo punto di riposo 22 di tutte le cose. Durante 
la conazione, al contrario 23 , la volontà - la quale termina colla 
dominazione - si assoggetta (spontaneamente) alla successione e, 
in base a questo fatto, soffre di effondersi sia in se stessa 24 sia 
nella sfera del Senza Superiore e della Beatitudine 2S . Essa preci¬ 
samente, quando si immerge nel suo stesso corpo, costituito, 
(come abbiamo visto), di vuoto, si converte, innanzitutto, in un 


21. La potenza di azione ò, come abbiamo visto, rappresentata dai 
quattro dittonghi E, AI, O e AU, i quali sono prodotti da una coalescenza 
( 1 *'■ ° A con L I ed U, 0 , che entrano in relazione l’uno con l’altro. Questo 
stato di combinazione, di mescolanza non c tuttavia raggiunto immedia- 

amente, ma ò preceduto da uno stato, per dir così, di vuoto (siinya), rap- 
presentato, come vedremo, dai quattro fonemi IJ, R, e R3, che prece- 
cono dunque immediatamente la nascita della potenza di azione. Un 
esempio di questo fatto c veduto da Abhinavagupta nelle ranocchie, che 
quando saltano per congiungersi colla ranocchia vagheggiata, non si vedono 
e sono quindi come in uno stato di « vuoto ». L'esempio del salto della 
ranocchia di cui Abhinavagupta si serve qui originalmente a proposito 
delle vocali R, etc., non è ignoto ai grammatici ed ai filosofi dell'India 
che si sono spesso valsi di esso per illustrare l’improvviso passaggio da 
una regola ad un altra senza tener conto di quelle intermedie. 

22. Leggo paryavasiti 0 (= parycivasàna , visrànti) per il pavyavasyciti 
nel testo edito. 

2 3 - Leggo samrambila icchaive 0 per samrambhecchaivc 0 . 

24. Da cui R, R, L, U3. 

25. Da cui E ed AI. 
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essere luminoso, flammeo: R ed R. In questi due fonemi la 
presenza delle vocali I ed I e quella del suono R, che ha, come 
natura, la luminosità 26 , non può essere, infatti, nessuna delle 
due, negata. Come è stato detto dal beato Puspadanta 27 : « Questo 
è dimostrato, oppure, in virtù della somiglianza col suono R». 
Quando, infatti, uno desidera di entrare nel vuoto in tutta la 
sua immobilità, deve, prima, passare a mo’ di gradino attra¬ 
verso uno stato di coscienza fatto di luminosità 28 . Dopo, grazie 
al penetrare in uno stato di immobilità, si hanno - determinati 
dalla presenza del suono L, costituito appunto dalla immobilità 
propria della terra - i fonemi L ed L3. Alla fine si ha così questo 
fatto, che, cioè, la dominazione (I) salta, nel modo più lungo 
possibile, di là da ciò che è l’essere di tutte le forme di esistenza, 
ed entra così in uno stato di vuoto, di immobilità, prendendo, 
quindi, il nome di «prolata» {pinta , lett. quella che ha fatto il 
salto). 

Questo accade in base al principio che « della vocale L non 
esiste la corrispondente lunga (e che quindi esiste solo la breve 
o la prolata) » 29 . Nei riguardi invece dei fonemi A, etc., la prela¬ 
zione non è altro che il fatto di essere ancora più lunghi dei 
lunghi. (Nel caso della lettera L), in base al principio anzidetto, 

26. R ed L. Sono considerati tradizionalmente come i semi (blja) del 
fuoco e della terra, naturati rispettivamente di luminosità e di arresto, 
di inerzia. 

27. Un grammatico di questo nome ò citato nella Nydyamanjari , I, 
p. 392. Cfr. anche la nota di J. C. Ghost, Puspadanta and thè Mahimnah- 
stava, in « ABhOI », XIX, S6-87. 

28. Il concetto è il seguente: tra la ranocchia nel suo stato normale, 
quando sta ferma, ed essa mentre sta percorrendo la sua traiettoria invi¬ 
sibile e, quindi in stato di vuoto c’è necessariamente uno stato intermedio 
in cui essa bene o male cade ancora sotto il nostro sguardo. Questo stato 
di mezza luminosità ( kimcitprakàéa ) è rappresentato dai fonemi R ed R. 
Lo stato di vuoto totale corrisponde ad L e ad L3. Tale stato di vuoto 
corrisponde da un punto di vista psichico ad uno stato di sonno profondo, 
di non coscienza di ogni realtà conoscibile, di insensibilità. In tale stato 
osserva Abhinavagupta, sono per esempio, gli esseri inanimati. « La volontà, 
di fatto — egli dice nel PTV , p. 228 — quando, in unione colla domina¬ 
zione, la quale è una espressione della sua stessa natura, raggiunge quella 
che è, nei riguardi del conoscibile, la sfera del vuoto, allora, dopo di essersi 
soffermata in uno stato di mezza luminosità, penetra, tutt’insieme, in 
quello che è la sfera del vuoto in tutta la sua immobilità ed illimitatezza, 
in uno stato, cioè, simile a quello di un pezzo di legno e delle pietre ». Le 
parole, « fragor di campane e di tamburi non sono sufficienti a svegliarli », 
si riferiscono appunto agli yoghin che sono penetrati in questo grande 
etere^ (i. e., vuoto), (simile ad uno stato di) sonno profondo, privo di ogni 
realtà conoscibile. 

29. Cfr. Kdiikd, I, I, 9. La vocale prolata (pinta) vale tre more (matta). 
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la corrispondente lunga non è invece da prendere separatamente 
in considerazione. Ma basti, tuttavia, di ciò. 

Se questi quattro fonemi son detti esseri «neutri» (scindila), 
come dei semi bruciati 30 , si deve semplicemente a questo loro 
partecipare alla natura del vuoto e non certo al fatto di non 
possedere la natura di semi. A prescindere dalla diade di Siva 
e Sakti, che ha, come natura, i semi e le matrici, non esiste 
infatti nessun’altra natura intermedia. La sua non esistenza è 
dimostrata dal fatto che essa non è menzionata dal Màlinivijaya 31 . 
Lo stesso stato di lisi, cioè di beatitudine, proprio di questi 
quattro fonemi si riscontra nelle forme ordinarie di piacere, etc.: 
essi sono perciò chiamati i quattro semi dell'ambrosia 32 . 

Quando questa Volontà e Dominazione entrano nel corpo 
della Beatitudine (À) e nella sfera, ad essa precedente, del Senza 
Superiore (A) - la quale non decade perciò dalla sua natura - 
si ha il fonema E 33 . La stessa cosa non si può dire del processo 
contrario 34 . Come è stato detto: «A più I danno E» 35 . Quando, 
durante questa penetrazione, l'I o l’I penetra nel corpo del Senza 
Superiore (A) si ha poi una certa differenza. La piena evidenza 
si ha, infatti quando VI e 1*1 penetra nella Beatitudine (A). 
Quando invece, esso penetra nel Senza Superiore, il fonema che 
ne risulta è, comparato al precedente, «sottile» 36 . Si consideri: 
il beato Patanjali ha insegnato che « Le scuole Sàtyamugri e 
Rànàyaniya del Sàmaveda pronunciano i fonemi E ed O brevi, 
cioè di mezza quantità» 37 . L’uso di pronunciare questi fonemi 
in questa maniera si può frequentemente e con evidenza riscon¬ 
trare anche correntemente (loke) nei prakrti, nei dialetti locali, etc. 
Oselle stesse scuole Saiva, la brevità dei fonemi E ed O rispetto 
all E ed all O (ordinari) 38 - brevità che si riscontra nell'applica¬ 
zione dei mantra delle membra, dei volti, etc. — dev’essere con¬ 
siderata appunto in questo modo, in vista cioè di un mezzo O 


30. Essi sono <( neutri », cioè sterili, impotenti a generare, come appunto 
c ei semi ruciati. Questo non toglie tuttavia che essi non siano « semi ». 

31. Cfr. MV, III, si. io. Vedi anche TA, II, 92. 

32. Quando si hanno due vocali di cui la prima è A o À e la seconda 
l e i, questa ultima, entrando in A, produce il dittongo E. Leggi: AÀlI 
iti E e non AAII iti ca. 

33. Nel caso contrario si avrebbe Y e non E. 

34. Kà. Vrtti, I, 2, 2. 

35. In altre parole, esso è più breve. 

36. In altre parole, esso è più breve. 

37. Mahàbhcìsya, I, I, 47. 

38. Leggi ekàvan 0 per aikàrau. 
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e di un mezzo E 39 . In questo modo, si ha dunque il seme E 40 . 
Quando, questa stessa forma di coscienza (i. e., E), già così in 
sé differenziata, insiste 41 , nello stesso modo di prima 42 , sulla 
stessa forma (A o A), si ha allora il fonema AI: A o À più E 
danno AI. La stessa cosa si può ripetere a proposito dell’espan- 
sione (U); A o A più U o 0 danno O; A o A più O danno AU 43 . 
Si noti: anche se l’Espansione (U), cioè la potenza di conoscenza, 
entra, mentre si effonde, nella vacuità, per essa tuttavia, tale 
vacuità non è altro che un entrare nella dominazione (I) e nella 
volontà (I) 44 . Nella Volontà e nella Dominazione questo scambio 
di forma è, viceversa, assente 45 , e, quindi, si presentano nel 
modo anzidetto 46 . 

Una volta che la volontà e la conoscenza, a causa di questa 
penetrazione nella natura del Senza Superiore, si sono così accre¬ 
sciute, esse abbandonano, dopo, questo stato di movimento, in 
cui (non appariscono in forma pura ma) condizionata 47 , e, con 
un corpo di cui ciò che rimane è solo il bindu, si risolvono nella 
sfera del Senza Superiore: AM. Il bindu consiste in un sapere 
che ha, come natura, il principio anima, ed è costituito di intel¬ 
ligenza. Col bindu, il tutto raggiunge uno stato di non distin¬ 
zione. Il movimento della potenza di azione termina, in effetto, 
col fonema AU. Questo fonema contiene dentro di sé sia la 
volontà sia la conoscenza 48 e, quindi, nella scuola del Trika (nei 
passi: « il quarto è pervaso dal tridente», etc.) gli viene attribuita 
la natura di tridente. Il bindu, viceversa, si ha quando ciò che 
resta del tutto è unicamente sapere. 

Questo stesso tutto, di cui non resta altro che sapere 49 , Para- 
mesvara lo emette poi in due modi diversi: a) dirigendolo, in 


39. Leggi ardhaikàrardhaukàrabhipràyeìia . 

40. Nel testo edito O dopo E è da espungere. Così anche il ms. A. 

41. Leggi anuvasai per anavasat. 

42. Espungi con A, ca dopo tathaiva . 

43. E, AI, O ed AU rappresentano il progressivo esplicarsi della potenza 
di azione, da « inevidente » in E a « evidentissima » in AU. Cfr. TA, II, 106. 

44. Essa, in altre parole, diventa V (U + I = V). 

45. Esse, cioè, quando entrano nel vuoto non diventano Y, ma R, etc. 

46. Un concetto simile in TA, II, 90. 

47. Secondo TA, II, p. 117 (vedi anche p. 135) le «condizioni» sono 
il sole, la luna ed il fuoco i. e., mezzi di conoscenza, conoscibile e soggetto 
conoscente. 

48. Oltre, naturalmente, il Senza Superiore. 

49. Leggi °vasesam per °viéesam. 
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unità, nel suo stesso sé 50 , e b) fuori dal suo proprio sé, col crearlo 
(esteriormente). 

Nel primo caso si ha il prevalere del soggetto possessore di 
potenza; in questo ultimo, invece, di un'emissione, che ha, come 
natura la potenza: AH 51 . Tutto ciò, infatti, entra in gioco appena 
l'effondersi della potenza di azione, la quale arriva fino ad AU, 
giunge al suo termine. 

Le tre potenze di volontà, di conoscenza e d'azione hanno 
rispettivamente, come natura i tre stadi di a) desiderio di mani¬ 
festarsi; b) atto di manifestarsi; c) stato di manifestazione. 

Esse rappresentano la parte iniziale, mediana e finale del 
movimento della potenza del venerabile Bhairava, del piano del 
Senza Superiore, la natura propria (di tutto quello che è). Questi 
tre stadi sono chiaramente riconoscibili da quegli yogin, che, 
aiutati dai loro sottilissimi esercizi spirituali abbiano raggiunto 
il necessario grado {di elevazione di coscienza). Questi stessi tre 
stadi, secondo i testi in uso nelle scuole dello Svacchanda, etc., 
sono detti avere, come natura, il ((risveglio», «l’effusione» e 
l'« ostruzione » 52 . 

Nei riguardi perciò di questa realtà tutta piena dello stupirsi 
della potenza sua di vibrazione, effulgenza della sua varia ed 
infinita libertà, e che, mercé tale sua pienezza possiede la cosid¬ 
detta « bhairavità», nei riguardi, dico, di Siva, (la cui natura) 
è stata spiegata nel settimo capitolo della Sivadrsti con queste 
parole: 

A causa di un’esperienza diretta del supremo Sé, il quale 
è costituito dalle tre potenze in atto di lisi ed è materiato di 
una pienezza di beatitudine pienissima» 53 eccetera, fino a: 

« La sua stessa potenza, come (del resto anche) una zolla di 
argilla od un vaso, è formata di tutte le cose...» 54 
o ancora: 

« Esso è, in effetto, una realtà assolutamente unica e non 
eccede di numero» 55 , questo appunto è l'ordine di successione 
in cui è detto svolgersi. Tutto ciò è stato dimostrato in maniera 


50. Facendolo, cioè, rifluire in se stesso. 

51. L emissione ha quindi due aspetti: in uno domina il soggetto pos¬ 
sessore di potenza e nell'altro la potenza. 

52. Il risveglio, etc., corrispondono dunque alla volontà alla cono¬ 
scenza ed all'azione. 

53. Tale stanza è omessa nel testo edito della Sivadrsti. 

34- Nel testo edito della Sivadrsti (VII, 28) si legge viivatàtn gatd. 
55. Non sono riuscito a rintracciare tale verso nel testo della Sivadrtfi. 
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convincente non solo nei riguardi della ragione, ma pure rispetto 
alle varie scritture anche nel primo capitolo dell’opera di questa 
nostra linea spirituale S6 . 

« Quando egli si presenta nello stato di una lisi nell’esperienza 
della sua beatitudine di coscienza ad esclusione di ogni altra 
cosa - in questo stato Egli è infatti volontà, conoscenza ed 
azione ad un tempo - questi tre poteri sono allora in uno stato 
di perfetta unione dentro di lui. In questo stato, Siva è privo 
di distinzioni, risolto nella sua beatitudine di coscienza, nella 
sua forma suprema» (Éivadrsfi, I, 3-4). 

(Si vedano) analogamente (i versi): 

<' Anche quando un vaso, etc., è percepito (cioè, conosciuto), 
la nozione “ Egli percepisce il vaso ” (e quindi, a maggior ragione, 
la nozione “ Io percepisco il vaso ”) implica un’azione, specifi¬ 
cata in questo caso dalla conoscenza. In questa percezione, infatti, 
la conoscenza si presenta come un “ percepisce ”, e, per questo 
fatto, è un’azione. D’altro lato, chi è privo di volontà non può 
neppure conoscere. Se poi non ci fosse tensione, il soggetto cono¬ 
scente cesserebbe di esistere. Senza tensione (lett.: lisi) egli sarebbe 
infatti incapace di rivolgersi verso quello che odia. Né infine 
uno può conoscere senza coscienza» ( ibid ., 24, 25). 

E i versi: 

« Il fatto che Siva desidera di conoscere e di agire, implica 
un’azione accompagnata (cioè, specificata) dalla volontà. In 
questa volontà si possono distinguere due parti. La prima di 
esse è uno stato di lisi (limitato da un) oggetto, la tensione, lo 
espandersi (del desiderio)» (ibid., 19, 2oa). «Nonostante 1 ’esistenza 
di questa tensione Siva non è però mai dotato di grossezza» 
(ibid., 17 b). 

Questo supremo signore (Paramesvara) emette, dunque, il 
tutto, il quale va dalla terra fino alla potenza ed è quindi con¬ 
sistente nei vari fonemi, da K a KS. Questa potenza di emis¬ 
sione - che consiste appunto in quest’operazione - è chiamata 
nelle scritture, il «sedicesimo digito» ( kalà ). 

« Dell’uomo, costituito da sedici digiti, questa (Voce) è stata 
chiamata il digito immortale » 57 . 


56. I versi seguenti, tratti dal I cap. della Éivadrsti, sono stati da me 
tradotti e commentati nel mio articolo Éivadrsti by Somànavda, in EW, 
I 957 > PP- 16-22. 

57. Sul concetto di un sedicesimo digito (kalà-) della luna, identificato 
qui coll’emissione (visarga) vedi sopra, TA, VI, 920-95*1 e nota. 


54- AnHINAVAGUPTA. 
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Questa dottrina non si trova né nel Samkhyà né nel Vedànta, 
ma soltanto nelle scuole saiva. Questa potenza di emissione, 
inerente a Paramesvara, è inoltre il seme della terra (piano) 
della suprema beatitudine. Quando questo fonema A, etc. 5 * 
comincia infatti a condensarsi, assumendo, senza decadere perciò 
dalla sua natura, la natura di matrice 59 , esso allora - quando 
cioè passa alla condizione di matrice, la quale non è pertanto 
che un'espressione della sua natura - prende questo nome di 
spiano deiremissione » 60 . È stato detto infatti: 

« Questa grande Dea, è remissione, dove uno ottiene la lisi. 
Essa è chiamata la “ bocca del maestro ” e “ la ruota delle 
potenze")) 01 , etc. 

La classe K 02 non è altro che lo stato di condensazione di A, 
in quanto che è gutturale; C, di I, in quanto che è palatale; P, 
di U, in quanto che è labiale; T, di R, in quanto che è cerebrale; 
T, di L, in quanto che è dentale; Y e S sono compresi nella 
classe C; R ed S sono compresi nella classe T; L, ed S sono com¬ 
presi nella classe T; V è compreso nelle due classi T e P ° 3 . 

Lo stato di condensazione della coscienza la quale, è, insieme, 
incorporea e costituita solo di intelligenza, non è altro che il 
fatto di presentarsi in forma di potenza di azione. Questa, in 
base al principio anzidetto, nasce attraverso un processo graduale 
di sei potenze ° 4 . Le cinque potenze che si effondono 05 , moltipli¬ 
cate per sei, fanno, dunque trenta, le quali, più altre sei, diven¬ 
tano trentasei 60 . In tal modo, quello che si chiama matrice non 


58. Cioè le vocali. 

59. Vale a dire, di consonanti. 

60. L emissione, da questo lato, non è dunque altro se non il momento, 
per dir cosi, vocalico della coscienza nel suo stato di attività, quando cioè 
da esso cominciano ad irraggiarsi le varie consonanti, in cui esso stesso, 
senza decadere dalla sua propria natura, si trasforma. 

61. Secondo Kscuiciycija, SivcisiitvcivinKivsi'tii, p. 60, questo verso è tratto 
dal Màlinivijaya, dove peraltro non sono riuscito a rintracciarlo. Cfr. 
anche TA, I, p. 257. 

62. Nelle pagine seguenti Abbinava espone qual è il rispettivo stato di 
condensazione delle varie vocali. La classe E è, ovviamente, la classe delle 
gutturali (K, KH, G, GH, N). Le varie classi sono sempre indicate per 
mezzo del fonema iniziale. Y e S sono palatali. R e S sono cacuminali. 
L, e S, sono dentali. V è labio-dentale. 

63. Le sei vocali A, A, I, 1 , U, O, che, combinandosi, originano i dittonghi. 

64. Le sei vocali A, À, I, I, U, 0 , che combinandosi, originano i dittonghi. 

65. Letteralmente «effuse». Si tratta delle vocali A, I, U, R ed L 
che si condensano rispettivamente nelle classi delle gutturali, etc. 

66. Quanti, cioè, sono i princìpi. Il trentaseiesimo principio, i. e. éiva, 
è costituito dall'intero gruppo delle 16 vocali. 
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è altro se non il seme, cioè Siva, che, liberamente condensatosi 67 , 
si presenta così in forma di fiore ( kusumatayà ) su un qualche 
corpo materiato di potenza. Questo fiore, infatti, che, in base 
al principio precedente, è formato dal triangolo percepibile, 
percezione e percettore è dotato, in realtà, di potere generativo 
solo quand'è in unione col seme - in quanto solo allora è vera¬ 
mente un fiore -, e, in ogni altro momento, tale nome di fiore 
gli conviene solo potenzialmente. La matrice così, la quale è 
triangolare, non è dunque altro se non questo fiore. La beata 
Bhairavamudrà 68 , propria di Paramesvara, la quale consiste nel 
triangolo, distinto ed evidente di percepibile, etc. - ossia, di 
luna, sole e fuoco; di creazione, permanenza e dissoluzione; di 
Ida, Piiìgalà e Susumnà ° 9 ; di pietà, empietà e dell'insieme dei 
due - è dunque chiamata con questo nome di matrice, in quanto 
che è appunto il sostrato di ciò che è la matrice, la quale ha 
questa forma (di triangolo). In questo senso appunto il Kubji- 
kàmata, nella parte dedicata all’esame dei khandacakra 70 - la 
quale tratta principalmente di quest'argomento - insegna che 

« Sopra la magia, c'è la grande magia 71 che ha la forma del 
triangolo della beatitudine » 72 , etc. 

Nel Trikatantrasàra, viene perciò insegnato che l’unione di 
Siva e della Sakti, la quale consiste nello stato di condensazione 
di questo seme e di questo fiore, dev'essere adorata in se stessi, 
per mezzo del nostro stesso sé 73 . 


67. Qui e nelle righe seguenti Abhinavagupta descrive, in modo al¬ 
quanto involuto, i rapporti tra seme e matrice. Quest’ultima, la quale è 
triangolare, e, come tale è assimilata alle varie triadi (percepibile, perce¬ 
zione, percettore, sole, fuoco, luna, etc., che, contenute in potenza nel 
seme, sono, nella matrice, in stato « evidente e distinto », è a sua volta 
identificata col « fiore » ( kusuma , puspa) nel suo doppio senso di seme 
femminile (menstruo) e di fiori veri e propri, che, com’è noto, costitui¬ 
scono lo strumento principale deiradorazione (piijà). 

68. La potenza divina, identificata qui colla matrice. 

69. Su questi tre canali {nddl) della fisiologia mistica dell’India, vedi 
sopra, YIntrod ., p. 43. 

70. Non so che cosa siano, in questo caso, questi khandacakra (cakra 
spezzati, frammentari?) presi in esame in questo tantra. Il termine ricorre 
anche in TA, Jayaratha, I, p. 154. 

71. Mahàntàyà, da alcuni considerata come un taiiva intermedio, tra 
suddhavidyà e vtàyà. Cfr. PTV, pp. 117-8. 

72. In altre parole, la matrice. Letteralmente, la traduzione è: « la 
beatitudine del triangolo ». 

73. Tale adorazione dev’essere, cioè, un atto puramente interiore. 
Cfr. VBh, 147. 
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« Se uno è costituito di Siva e della Sakti in stato di con¬ 
densazione, si deve alla unione di Siva e della Sakti. Uno deve 
adorare la triade suprema, (formata dalT)unione di Siva e della 
Sakti )). 

Anche poi se (il detto) stato di condensazione appare così, 
in tutta la sua evidenza, solo nel piano della Corporea, esso, in 
senso primo, risiede, tuttavia, nella coscienza, la quale è tutte 
le cose ed in tutte le cose. A questo proposito noi professiamo 
una dottrina particolare, che, cioè anche i luoghi e gli organi di 
articolazione - la gola il palato, etc. - sono tutte le cose ed in 
tutte le cose. Si consideri: una persona può parlare e vedere 
anche interiormente. Questo fatto è un dato immediato dell’espe- 
rienza. Ora, gli elementi che determinano la molteplicità (impli¬ 
cita in queste percezioni interiori), sono appunto, gli organi di 
articolazione, etc. 74 . Le lettere, infatti, sono costituite ed ani¬ 
mate unicamente da suoni. E che più? Anche un bambino, mentre 
comincia ad istruirsi, pensa internamente le cose che si dispie¬ 
gano davanti a lui. Questo accade ugualmente, sia che questo 
pensiero sia secondo verità, o secondo errore, o pervaso, infine, 
dal dubbio. In ogni caso, tali sue esperienze sono sicuro indizio 
(dell’esistenza) di una distinzione. Ora questa è costituita unica¬ 
mente di pensiero, di parole. Per questo fatto, la contrazione e 
la espansione degli organi della parola non aspirazione ed aspi¬ 
razione, mute e sonanti materiale sonoro etc. 75 risiedono tutti, 
senza che la loro natura rimanga in alcun modo alterata, anche 
interiormente. I fonemi di una stessa classe non potrebbero più 
essere altrimenti diversi gli uni dagli altri. Le potenze sensorie, 
risiedono anch'esse interiormente. Le diversità delle nozioni 
seguenti, odo, udii, vedo, vidi, penso, pensai, rimarrebbe altri¬ 
menti inspiegata. 

Questo ragionamento, attentamente meditato, vi potrà intro¬ 
durre sempre più profondamente, nella coscienza, alla quale 
dovete essere costantemente intenti 7G . I beati fonemi 77 i quali 

74. I quali esistono, dunque, anche interiormente. 

75. Su questi termini e sulla traduzione da me adottata cfr. W. S. 
Allen, Phonetics in Ancient India, Oxford, 1953, sub voces. La possibilità 
di formulare col pensiero date parole e, quindi, dati suoni, diversi fonica¬ 
mente gli uni dagli altri implica la presenza in esso pensiero, di tutti, gli 
organi vocali, etc., necessari a tale scopo. 

76. Invece di pariàilayatdm samvidam leggi con A pariéìlayata tdm 
samvidam. 

11 - Ogni fonema corrisponde, nel momento religioso ad una potenza 
della coscienza, la quale è Finterò alfabeto. 
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sono animati dal grande mantra, quindi dalla libertà, quindi dal 
pensiero, tutto denso, com’è di coscienza, si basano, infatti, sui 
luoghi di articolazione (la gola, le labbra, etc.), i quali non sono 
altro che la stessa coscienza, fatta di tutte le cose ed in tutte 
presente. Dato che tutto è alla stessa stregua compattezza di 
coscienza, come si spiega però la distinzione ‘questo è un posto 
di articolazione’, ‘questo è un organo di articolazione’, è ‘questo 
è un fonema’? Che sforzo - noi rispondiamo a quest’obiezione - 
quale fatica è per la libertà divina che, insita nel sé di ciascuno 
di noi, manifesta, come sappiamo, le diverse immagini, ‘questo 
è un vaso’, ‘questo è piacere’, ‘questa è conoscenza’ e ‘questo 
è il soggetto conoscente’, quale sforzo è, dico, per essa, di mani¬ 
festare anche la varietà precedente? Tutte le cose (le pietre, gli 
alberi, gli animali, gli uomini, gli Dei, i Rudra, ‘dispogliati per 
conoscenza’, i ‘dispogliati per dissoluzione’, i Mantra, i Mantres- 
vara, i Mantramaheévara, etc. 78 non è quindi, in realtà altro 
che una sola cosa e cioè la suprema vocalità, la quale sta in 
tutte le cose, costituita di tutte le cose e si identifica con Para- 
mesvara. Uno dei nomi di questa vocalità che, come abbiamo 
visto, ha, come corpo, tutti i suoni, evidenti ed inevidenti, arti¬ 
colati ed inarticolati, basati sui vari organi di articolazione, etc., 
che sono anch’essi presenti in tutte le cose 79 è in effetto, appunto 
quello di forza dei mantra (mantravirya). Si consideri: lo stesso 
suono può nascere da una infinità di cose diverse - in una vtnà, 
in una vipancì, in una kacchapikà 80 , in un tamburo, etc. - ma, 
ciononostante, si dice che esso ha gli stessi luoghi di produzione 
( ekasthnna ). La stessa cosa si può ripetere nei riguardi della fon¬ 
damentale identità di un suono, nonostante sia pronunciato in 
tono acuto, mediano o basso. Nulla vieta, perciò di affermare 
che in alcuni esseri viventi lo stesso fonema non possa nascere 
anche da altri luoghi di articolazione. Nelle cornacchie, per 
esempio, si riscontra che i suoni K, T ed R da esse pronunziati 
sono, tutti quanti, eseguiti mediante il ventre, il sedere, la gola 
o il palato. Anche se ci si obiettasse che si tratta di suoni inar¬ 
ticolati ( avyalita ), essi, noi risponderemmo, sono sempre fonemi, 
per il fatto stesso di essere suoni. A prescindere dai fonemi 


78. I Rudra, etc., sono particolari entità divine. Cfr. K. Ch. Pandey, 
op. cit., p. 185. 

79. Leggi con A °sàrvdtmyanirvista° per °sàrvdtniyanirviéista° nel testo 
edito. 

80. Nomi di vari strumenti musicali. 
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( matrkà ), non esiste infatti suono alcuno. L'obiezione secondo la 
quale la ragione per cui i suoni inarticolati, pur esistendo, non 
sono presi in considerazione, è il non avere essi alcuna funzione 
(i npayoga) 81 è, anch'essa priva di fondamento. Il rumore del 
mare, di tamburi, etc., il quale è, appunto, costituito da fonemi 
inarticolati, provoca dolore o piacere. Qual è dunque quest'ultra 
funzione che voi andate cercando? Anche nelle scuole sai va si 
dice che i suoni inarticolati hanno, più degli altri, una certa 
affinità coi mantra. Esse dicono, infatti, che la forza di perva¬ 
sane dei mantra si basa, essenzialmente, solo s\i\Y ardliacandra H2 , 
etc. A questo proposito è stato detto che « il suono, raggiunta 
la nirodhim , si mette a sibilare» 83 . Ancora: nelle opere che illu¬ 
strano il valore dei suoni, sono menzionati tanto i suoni della 
campana, del gong, etc., quanto (quelli che provengono da) colpi 
alle orecchie, etc. 84 . Il Guhyayoginitantra dice che « quando 
attraggono lo spirito vitale dell'anima decaduta, i forti emettono, 
a questo scopo, gli stessi suoni di un cavallo che nitrisce, di un 
bove muggente, di un leone che rugga e di un cammello che 
fischi. Questo è il metodo del grande mantra, il quale si esegue 
durante l'operazione di attrarre soggetti non qualificati (asddhya = 
anadhikàrin) » 85 . 

Tutto ciò ha solamente un valore indicativo. In realtà, quello 
che voi dite, che, cioè, questo mantra, animato dal suono, è 
unicamente una realtà interiore, noi lo possiamo, altrettanto 
bene, applicare anche ai mantra, formati da una serie di fonemi 


8 J - In altre parole, mentre i suoni articolati servono allo svolgimento 
del pratico commercio della vita (vyavahàra ) che si basa appunto sul lin- 
£ ua ggi°* quelli inarticolati non hanno nessun valore pratico, sociale. 

82. I mantra non si esauriscono nei fonemi audibili clic li compon¬ 
gono, ma di là da essi sono stati immaginati un vario numero — secondo 
1 testi e le scuole - di particelle foniche ( kalà) udibili solamente dagli 
yogin in stati di coscienza gradatamente sempre più elevati. Se, per esempio, 
si prende il pranava i fonemi audibili da tutti sono A, U ed M. A parte 
essi, ci sono tuttavia altre parti foniche — il bindu, l’arhacandra, la niro- 
dhinì, la vyàpini, la samànà, etc. — che possono essere udite solo dagli 
yogin (cfr. Sv. T., voi. II, pp. 154-5). 

83. Un verso simile in Sv. T., voi. II, p. 238. 

84. I suoni inarticolati hanno anch’essi una funzione. Nello Sv. T., 
voi. VI, pp. 8-9 sono per esempio citati otto specie di tali suoni. Secondo 
un testo di Dharmasiva ivi citato il primo di essi ( ghosa ) nasce da un 
contatto delle dita colle orecchie (cfr. Sv. T., voi. II, p. 233). 

85. Abhinavagupta allude qui probabilmente a qualche iniziazione 
violenta (cfr. TA., cap. XVI, etc.). 
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articolati, etc. 86 . Resta, dunque, stabilito che il suono inartico¬ 
lato è, anch’esso, sempre costituito da fonemi: allo stesso modo, 
un vaso, per quanto lontano, non cessa per questo di essere un 
vaso. Rimane, inoltre, stabilito, che, nonostante i posti di arti- 
colazione (il respiro, un tamburo, etc.) possano cambiare, il suono 
resta invariato. Alla luce di questa teoria si spiega ora alla per¬ 
fezione la conoscenza dei suoni di tutte le creature, insegnata 
dal beato Patanjali. Altrimenti, quello che egli dice, che, cioè, 
il suono (sabda) l'oggetto (artha) e l'idea (pratyaya) sono confusi 
insieme e che mercé all'esercizio della contemplazione (dhyàna), 
della concentrazione ( dliàranà ) e dell'estasi ( samadhi ), essi sono 
finalmente percepiti nelle loro distinzioni 87 , non potrebbe a 
nessun patto determinare la conoscenza delle grida degli uccelli, 
etc., ove queste trascendessero la natura di fonemi, sia pure non 
evidente. Se invece si ammette che questi gridi non sono altro 
che fonemi 88 e che il potere di denotazione (vàcakatvam) carat¬ 
terizzato da uno stato di identità colla cosa spetta, in realtà 
solo ai fonemi, la conoscenza dei gridi degli uccelli, etc., può 
allora derivare a ragione da questa distinzione 89 . I suoni emessi 
da tamburi, etc., sono anch'essi, infatti, forniti di un senso, in 
quanto che si dice che indichino vittoria e sconfitta, simili, 
dunque, in ciò, alle grida degli uccelli, etc. 

Solo alla luce di questo punto di vista ed in nessun'altra 
maniera, gli aforismi degli autori delle Siksà (come, per esempio, 
«il H ed il visarjaniya sono per alcuni articolati nel fondo della 
gola [uras] , per altri nella radice dei denti» 90 ) acquistano un 
significato. In base, perciò, ad una certa varietà, alcuni, trovando 
qua e là sempre nuove differenze, pensano che il jihvàmùlìya e 
Vupadhmànlya sono diversi dal visarjaniya , che i cinque yama 
sono diversi dalle nasali, e che le consonanti D, Dh, Y, R, L, 
V, e KS, quando sono pronunciate con una articolazione molto 
leggera, sono diverse da quando sono pronunciate in modo nor¬ 
male 91 . In base a queste differenze, i fonemi, secondo costoro, 


86. La coscienza contiene tutte le cose. 

87. Yogasutra, III, 19. 

88. Dopo varnanam eva credo necessario aggiungere un ca. 

89. Leggi ynktyàta eva per ynktyà ta eva. 

90. Cfr. W. S. Allen, op. cit., pp. 48 segg. Ignoro quali scuole soste¬ 
nessero, come sembra dire Abbinava, che il posto di articolazione della 
aspirata sonora e dell’aspirata sorda fosse la radice dei denti (radanamidam ). 

91. Su tutti questi termini grammaticali, etc., cfr. W. S. Allen op. 
cit., sub voces. 
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sono sessantaquattro. La diversità che c'è tra questi fonemi è 
dello stesso genere di quella che sussiste tra il suono R ed R, 
i quali possono essere vocali e consonanti. Nello stesso Tnka- 
ratnakula è detto: « l’insieme dei suoni alfabetici è diviso dalla 
scrittura in sessantaquattro. Esso è la ruota del Kula; esso per¬ 
vade tutto l’universo)). 
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Appendice IV 

(cfr. TA, III, 20SÒ segg.) 

Paràtrìsikàvivaranci, pp. 45, 1. 10-51, 1. 13 

Neirintroduzione, nel capitolo III e XXIX di quest'opera, 
ci siamo imbattuti in alcuni concetti fondamentali se si vuole 
intendere lo spirito e gli intenti che animano il mondo cui Abhi- 
navagupta appartiene. Uno di essi è quello di emissione. La 
coscienza è concepita come una forza, un'energia - e allo stesso 
tempo e simbolicamente seme - la quale è al principio come 
riposata in se stessa. Uno spettacolo, una musica, una sensazione 
piacevole dànno, qualunque essi siano ed in diversa misura, una 
scossa, commuovono questa forza, la quale, con un'immagine 
tratta dalla vita erotica, entra in stato di emissione, di beatitu¬ 
dine o meravigliarsi. Certe tra le pagine più belle consacrate a 
questa concezione si trovano nel commento alla Paràtrisikà 
(PP- 45 - 52 ). Eccole: 

« Tutto ciò che entra attraverso i sensi esterni ed interni sta 
in forma di coscienza, di soffio vitale, nel canale di mezzo, che 
vivifica tutte le membra del corpo e, in questa forma, prende 
il nome di energia. Ora queste stesse forme, suoni, eccetera, che 
risiedono in tal modo dentro di noi, come quelli che vivificano 
tutte le membra e son costituite da una forza da esse non sepa¬ 
rata, entrando quindi di nuovo attraverso i canali della vista, 
dell'udito e via dicendo l , destano appunto, alimentativi così 
come sono, destano, dico, mercè di questo loro potere aumen¬ 
tativo, il cosiddetto 'fuoco del desiderio', che consiste in una 
scossa di questa forza 2 . Infatti è stato detto: 'Da un canto, da 
un toccar delle membra'. E quel che segue. Un qualunque oggetto 
dei sensi (anche il solo colore, eccetera) ha il potere di suscitare, 
in coloro che sono alimentati intensamente dalla forza anzidetta. 


1. Sebbene tutte le cose siano già coscienza e risiedano dentro di noi, 
tuttavia sembra come che esse entrino in noi attraverso l'attività dei sensi. 

2. Questa « forza », cioè la coscienza stessa, è concepita come una specie 
di emissione che rinnovi incessantemente il mondo. Tale emissione di forza 
(la forza è identificata a sua volta col seme) è l’effetto deH’unione dei due 
princìpi opposti, éiva e la Potenza, Sole e Luna ecc. (vedi TA, V, 124; 
MVV, II, stanza 73). Ogni sorta di piacere e, in senso lato, ogni emozione 
è concepita come una commozione, una scossa di questa forza. 
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la detta scossa la quale, perché tutto c in tutto, può perciò essere 
suscitata da qualsiasi cosa. Tale scossa, può, oltre a ciò, nascere 
anche da un ricordo, da una rappresentazione discorsiva, eccetera, 
dove, ben inteso, essa è allora alimentata dagli infiniti suoni, 
eccetera, che risiedono in potenza nel senso interno, il quale è 
costituito di tutte le cose. La grande forza soltanto, fatta di 
tutte le cose, piena ed adulta, può poi nutrire e creare e non 
già quella non ancor piena o già scemata, come interviene nei 
bambini e nei vecchi. In questa scossa della forza, poi, questa 
libertà e quindi potenza di beatitudine che possiede la forza 
medesima, la quale è noi stessi e in quanto tale indivisa - libertà 
che è la coscienza stessa, il Tremendo, nella sua pienezza, e 
consiste nel grande pensiero, cioè in un movimento non misu¬ 
rato né dal tempo né dallo spazio - questa libertà è, dico, fonte 
di piacere. Se, infatti, il colore stesso che passa attraverso gli 
occhi è fonte di piacere, questo accade soltanto mercé al sepa¬ 
rarsi della grande emissione, la quale consiste in una scossa della 
forza. Il medesimo si dica di un canto melodioso, eccetera, che 
passa attraverso gli orecchi. Negli altri sensi, invece, tutto ciò 
che vi entra ribolle unicamente in sé stesso né riesce dunque a 
raggiungere piena emissione di gioia 3 . E non altrimenti per 
coloro che non sono da questa forza alimentati, che non cono¬ 
scono cioè né ebbrezza né beatitudine (le quali sono appunto 
costituite dalla scossa di questa forza) e sono quindi simili a 
pietre, né Timmagine della donna più bella né il canto più tenero 
e melodioso, vibrato da bocca di fanciulla, è cagione di beati¬ 
tudine piena. E quanto che questa forza non dà alimento, tanto 
si ha, in proporzione, un sempre più limitato meravigliarsi 4 . 
I na completa essenza di meravigliarsi è, in effetto, mancanza 
di vita. Inversamente, la ricettività estetica, Tessere dotato di 
cuore 5 non è altro se non Tessere immerso in un intenso mera¬ 
vigliarsi, il quale consiste in una scossa della forza. Solo chi ha 
il cuore tutto alimentato da quest’infinità forza alimentativa, 
solo chi è consueto alla pratica costante di tali fruizioni, solo 


3. I due unici sensi estetici sono, secondo i retori indiani, la vista e 
1 udito. Le cose percepite attraverso altri sensi ribollono unicamente nel 
proprio sé, sono cioè incapaci di rompere le barriere delTio limitato e degli 
interessi pratici con esso connessi. 

4. Vedi l' Introduzione, p. 17. 

5. Sul concetto dell essere dotato di cuore, cioè sulla sensibilità este¬ 
tica e religiosa, vedi DGAS, 119, PTV, 81, 136; AEA, 65. 
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egli e non altri è dotato, per eccellenza, di questa capacità di 
meravigliarsi. E questo meravigliarsi c'è anche nel dolore. L'es¬ 
senza del dolore non è, in effetto, se non un meravigliarsi parti¬ 
colare, cagionato dall'assenza di ogni speranza, il quale si produce 
quando la gioia interiore, costruita di forza, che, per esempio, 
ci diede un figlio o un amante, o per un ricordo, o davanti alla 
vista di una cosa simile, o per udire grida di aiuto e via dicendo, 
si schiude tutta in una scossa e si pensa che questo figlio o questa 
amante non sarà mai più. Siva (come ha detto Somànanda) 
risplende anche nel dolore 6 . 

« La manifestazione del Tremendo, della sede stabile, di Siva 
trascendente la famiglia, senza onde, domanda, in effetto, che 
tutti i soffi, eccetera, che stanno nei canali dei sensi sian saturati 
e concentrati in un sol punto. Solo in questo caso uno può pene¬ 
trare nella grande sede centrale della susumnà 7 e raggiungere 
così uno stato di identità con questa scossa delle proprie potenze: 
raggiunta la quale e soppressa la molteplicità, uno penetra in 
un meravigliarsi che è l'io stesso, lo stesso pensiero nella sua 
pienezza, carico di tutte le sue potenze. Il detto manifestarsi 
del Tremendo si produce appunto mercé questa penetrazione, la 
quale è costituita dal separarsi dell’emissione di questa forza del 
grande mantra, e consiste in un compenetrarsi nella coppia dei 
due Rudra 8 , che è beatitudine ed emissione pienissima. Nella 
vita ordinaria, per esempio, ognuno può sperimentare da se stesso 
che, al momento del coito, quand’uno è, cioè, come appoggiato 
alla gagliardia di questa forza-seme, in stato di identità col canale 
di mezzo, di là da ogni polarità, si prova un piacere, cagionato 
da una sensazione tattile intrinseca, il quale è costituito appunto 
dallo star per nascere di questa scossa di tutta la forza-seme. 

« Ora, tutto ciò non si produce rispetto a questo nostro corpo 
creato ed irreale soltanto, ma, coH’insegnamento e l'esperienza, 
si può, attraverso queste pratiche, entrare anche nella sede stabile. 
La quale, come abbiamo veduto, è appunto ottenuta mercé il 
separarsi dell’emissione di questa forza-seme del grande mantra, 
ed ha, come sua natura, la Dea Suprema, la quale è emissione, 


6. Il passo citato è tratto dalla SD, v, 96: « Se ci fosse obiettato che 
il dolore è diverso da Siva, la lascività, risponderemmo, è presente anche 
nel dolore, ed anche quindi davanti ad una cosa dolorosa possiamo provare 
un sentimento di piacere ». Sopra di che cfr. BV, II, 50, 181 e AEA, p. 20. 

7. Cfr. VIntroduzione, pp. 68-69. 

8. Siva e la Potenza. 
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libertà e beatitudine e consiste nell’unione di Siva e Sakti, cioè 
nel supremo brahman. ‘Il forte (come sarà detto più in là) sacri¬ 
fichi all'emissione...’ 9 eccetera. Del pari si veda la strofa: ‘Come 
nel seme di un baniano’ 10 ... con quanto segue e l’altra, dove si 
legge: ‘Questa è la coppia dei Rudra' n . 

‘Il pensare intensamente (com'è stato detto altrove) 12 al 
piacere che dà una donna coi suoi movimenti, baci ed abbracci, 
produce, o Dea, da solo, anche, cioè, se questa potenza in realtà 
non è presente, un’inondazione di beatitudine’. Questo contatto, 
in effetto, pensato con intensità e riflesso del canale di mezzo, 
increato e costituito dalla potenza suprema, nella zona dei geni¬ 
tali, produce da solo, anche senza, cioè, un effettivo contatto di 
donna, una scossa della forza, consistente appunto in tale sensa¬ 
zione interiore. ‘Il piacere (com’è stato anche detto) 13 il piacere 
scosso da contatto di donna e suscitatore di beatitudine, questo 
piacere di brahman, è una realtà autonoma che risiede in noi 
stessi’ ». 


g. PT, 29 b . 

10. PT, 24 segg. 

11. PT , 35. 

12. Vbh, 70. 

13. VDh, 69. Cfr. DV, I, 159: «Nel corpo ci sono alcuni centri che 
costituiscono, per natura, la base della beatitudine, come i genitali, il 
cuore, il palato eccetera. La sensazione tattile di un godimento erotico 
non sperimentata in prima persona, ma inferita, pensata, vagheggiata! 
eccetera, si riflette in essi e può perfino provocare una emissione seminale ». 
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Appendice V 
(cfr. TA, IX, 313) 

ParàtrUikàvivarana , pp. 133, 1. 14-143, 1. 15 

1. Nella suprema coscienza la luce è coestensiva al pensiero . 

Ma nella detta suprema coscienza quant’è la luce tant’è pure 
il pensiero, che si identifica col discorso. E perciò in essa le cose 
appariscono nonché come immagini riflesse, ma in perfetta non 
distinzione, così come l’acqua nell’acqua o la fiamma nella fiamma. 
Di quanto poi la suprema Dea (paramesvari) viene, affine d’inse¬ 
gnamento, descritta in parole, di tanto entra anch’essa in uno 
stato inferiore da lei medesima creato. E così la natura di Bhai- 
rava, cioè la luce, è evidente in sé e per sé (svatah siddham), 
senza principio, la prima e l’ultima di tutte le cose, eternamente 
presente. E però che può dirsi altro di Lui? Lo schiudersi [vikàsa] 
dei principi e delle creature [tattvabitava), l’espressione del suo 
stesso sé, Egli l’illumina, luminoso di luce propria, in identità 
col suo stesso sé ( dtmaikyenaiva ) e, siccome si illumina, così pure 
pensa, senza che questo suo caìnatkàra venga tuttavia meno. E 
tale pensare (tathàvirmarsanam) che insiste, dunque, su tutto 
l’illuminarsi ( bhàsana ), testimone diretto (sàksàtkàrin) com’è degli 
infiniti trilioni di miliardi di milioni delle mayiche dissoluzioni e 
creazioni future, è di fatto ad essa identico. Ché se, tale essendo, 
esso però pensasse alla vista di una cosa (drsfau) 1 quello che è, 
rispetto alla luce ( 'bhasanat ), il punto di principio o il punto di 
mezzo, potrebbe allora sospettarsi che le parti succedenti e pre¬ 
cedenti (di essa cosa) non fossero più invariabilmente connesse 
l’una coll’altra; e, se così fosse, questo pensare non sarebbe più 
pieno, in esso apparirebbero talune cose ed altre no, la sua non¬ 
dualità ( abheda) sarebbe infranta, la molteplicità, (già contenuta 
in nuce negli stadi inferiori della Veggente, etc.) non riposerebbe 
più felicemente sulle assise del grande Bhairava, e la venerabile 
Para, non alimentando più tale realtà, sarebbe ridotta a vano 
nome - eccome, dico, esso pensare, tale essendo, sarebbe ancora 
qualcosa? E poi, se non poggiasse su questo principio, nulla più 


1 • Leggo drstan per srstau nel testo edito (vedi più avanti, p. 137, 
I. 3, drstipàta, etc.). In éàradà la confusione tra sr e dr è assai facile. 
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di tutto quello che si spiega ( vijrtnbh) davanti a noi, potrebbe 
invero apparire 2 ; e quindi chi così sostenesse meglio sarebbe 
dicesse - bene, non più si diparta la sua pienezza! Non più 
l’insieme delle cose apparisca! 3 Si dilegui infranta l’idea della 
non dualità ( abhedakathà)\ Non più il tutto felicemente riposi 
su Bhairava! Solo a parole il piano supremo (paratvam) sorregga 
la molteplicità! 

E quindi ciò ( etai ) esiste e non fa difficoltà ( samgacchate ) se 
la luce (i abitasti ), fin dal principio, cadendo sull’ultima cosa di 
tutte, ivi appunto, insieme collo stesso pensiero, fermi il piede 
{padatji banelhayei). Nello stesso tempo infatti che l’ultima parte 
è quello che è, essa contiene dentro di sé le altre infinite parti 
che di grado in grado la precedono e che sono da essa abbracciate 
in modo inscindibile dalla sua stessa natura; e così illuminandosi 
e pensandosi è piena e perfetta. Le parti che la precedono, a 
loro volta, sono animate dallo stesso pensiero, dalla stessa luce 
piena e perfetta già svoltasi circa le parti susseguenti, e quindi, 
mentre non divorziano, da un canto, dalla pienezza di queste, 
abbracciano, dall’altro, tutte le altre parti a loro ancora prece¬ 
denti, le quali sono da esse di forza tirate a far parte della loro 
stessa natura, inseparabili da essa; ognuna di esse, così illumi¬ 
nandosi e pensandosi, è piena ed intera. La luce di ogni parte, 
insomma, visto che non è separata dalla luce delle parti (due, 
tre, quattro, etc.) ad essa susseguenti, ed abbraccia di forza il 
camatktira 4 delle parti ad essa rispettivamente precedenti, in 
modo inscindibile dalla sua stessa natura - sì da ottenere così 
uno stato di identità con Bhairava - queste luci, dico, anche 
se separatamente considerate sono piene e perfette. E ciò fino 
a che non si arriva al punto più intimo del nostro essere, consi¬ 
derato identico a Bhairava, luminoso di luce propria. Questo e 
non altro è il punto di riposo della propria volontà, il corpo di 
Bhairava. Ma siate voi stessi usi a questo pensiero, dediti a 
questo esercizio spirituale (prasamkhytina)\ In una regione deser¬ 
tica, non accidentata da laghi, da monti, da alberi, etc., la vista 
spazia lontano, intera, non interrotta; e così appunto, raggiun¬ 
gendo questo stato di interezza, di non interruzione, essa può 
giungere a somministrarci una penetrazione nel conoscere bhai- 

2. La parola vijvmbheta dopo bhàseta ha tutta l’aria di una glossa, 
tirata dal precedente vijvmbhamànam. 

3 - Leggi ma prathistha (aoristo da prath-) per ma pratistha 0 . 

Camatkàra, in questo caso, vale tanto quanto luce, etc. 
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ravico, « Si volga la vista (è stato detto con quel che segue) in 
un luogo privo di alberi, di monti, di mura, etc.» ( VBh, 60). 
Altrimenti, tanto se le varie parti cadessero ad una ad una 5 , 
cominciando dalla prima, quanto se ciò fosse nudo di parti, quale 
differenza correrebbe (tra la coscienza nella sua pienezza, il cono¬ 
scere bhairavico) e le altre forme di coscienza considerate non 
piene? E questa differenza fra la coscienza considerata nella sua 
pienezza e le altre forme di coscienza, è costituita, per dir così, 
da un camalkàra che contiene dentro di sé tutta l’infinita varietà 
delle cose. E tutto ciò i seguaci di Paramesvara, aiutati dall’in- 
segnamento dei loro maestri, lo debbono sperimentare da se 
stessi, che, se nelle anime decadute il loto del cuore non è dischiuso 
dai raggi di una caduta di potenza divina, neanche le spine di 
tutti i ragionamenti più acuti di questo mondo sono bastevoli 
a fenderlo o a dischiuderlo. Questa visione piena e perfetta può 
cadere, tale e quale, anche nei riguardi di un vaso. Anche in 
esso infatti, la conoscenza non discorsiva va giù tutta insieme 
fino all’ultima parte; e, dal canto loro, le forme di coscienza 
discorsive che vengono dopo di essa, procedendo, penetrano 
sempre più profondamente fino alla parte più vicina all’ultima. 


2. Applicazione del ragionamento precedente all’ordine dei princìpi 

tenuto in questo testo. 

Ma tanto basti. La realtà Siva, così, non è mai assente, nem¬ 
meno dalla vita ordinaria: non discorsiva, essa è fonte di discor¬ 
sivo conoscere; essenziata di autonomia e senza principio essa è 
il principio di tutte le cose; e questo è provato e su ciò sono 
tutti d’accordo. Essa però diviene così piena e perfetta, se appunto 
arriva al piano della terra, l’ultimo di tutti. Chi pensa alla terra 6 , 
può infatti illuminarla e pensarla come oggetto, nella sua tota¬ 
lità, solo se la sua attività è diretta a quella luce e a quel pensiero 
che costituiscono l’essenza della sua natura. E la natura di essa, 
nella sua interezza, è appunto quella di essere l’espressione infe¬ 
riore degli elementi grossi, dall’etere all’acqua: i quali sono 
emanati dagli elementi sottili: i quali sono causati dal senso 
dell’io: il quale è una modificazione (pannatila) della psiche: la 

5. In altre parole, se le varie parti della luce non fossero connesse le 
une colle altre. 

6. Al principio terra nel suo insieme, a prescindere dalle cose (creature, 
oggetti, etc.) che lo compongono. 
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quale è uno stato allotropico ( vikàra ) della natura (prolirti ): la 
quale è costituita da tutto l’insieme del conoscibile, in stato di 
non differenziazione: il quale insieme è oggetto di conoscenza 
da parte del soggetto conoscente mayico: il quale è naturato di 
un essere, libertà e conoscenza in stato di contrazione e nasce 
in virtù dell’apparire di una molteplicità pienamente evidente 
( ekarasabheda ): la quale è preceduta da una molteplicità non 
ancora affermatasi (, aprarudha ), creata ( klpta ), nel suo emanarsi, 
dall’autonomia piena e perfetta 7 . La terra infatti è veramente 
terra e, come tale, pienamente realizzata, solo in quanto contiene 
implicite dentro di sé tutte le altre cose. Nello stesso modo, in 
effetto, in cui essa, la quale possiede cinque qualità, contiene, 
per questo, i cinque elementi sottili, questi, contenuti implicita¬ 
mente dentro di essa, per realizzare in pieno la loro natura, deb¬ 
bono, a loro volta, contenere implicitamente la loro causa, la 
quale da parte sua, dovrà contenere, implicita, il suo principio 
causale e così via. La tesi di chi dice che, nel prodotto, la causa 
materiale non è più presente, è insostenibile; tuttalpiù si può dire 
che, qualche volta, le cause efficienti, etc., non sono in esso pre¬ 
senti. Questa teoria, che qui ci condurrebbe fuori tema, l’abbiamo 
già confutata in un’altra opera, dedicata appunto a questo 
argomento e quindi non ci diffondiamo qui su di essa 8 . 

In principio si ha, così, la terra. Dopo di essa, l’acqua, illu¬ 
minata e pensata in tutta la sua interezza, non può far altro 
che suscitare anch’essa un corrispondente camatkàra di luce e 
di pensiero 9 , il quale (questa volta) comprenderà, in sé, l’imma¬ 
gine del principio terra anzidetto 10 . La stessa cosa si deve ripe¬ 
tere nei riguardi degli altri princìpi sino a che, alla fine, si ha 
la stessa beata coscienza nella sua pienezza, che si identifica con 
Siva. Quanto si dice nelle scritture, che, cioè, anche una parte 
sola del brahman contiene dentro di sé tutte le cose 11 e che in 


7 - Leggo paripùrnaprasarat 0 per paripiivnapvasaratat °; poche linee 
innanzi, dhardydh è sicuramente una glossa e da espungere. 

8. Non so a quale opera si riferisca qui Abhinavagupta. 

9 - In altri termini, l'immagine del principio acqua; tadbhdsdì deve 
essere, naturalmente, unito col seguente vimarsa in un unico satnàsa. 

10 - Leggi con A antahkrta 0 per antahkrtya. 

li. Leggi brahmano,}}. La citazione completa è: pradcèo’pi brahmanah 
savvavripyam anatihrdntas cdvikalpyai ca. La frase, citata da Bhartrhari 
nel suo commento al Vàkyapadiya (edizione di Lahore, p. 20), è introdotta 
colle parole api khalu brahmavida dhuh. Il commento migliore è quello 
di Abhinavagupta, in BV, I, p. 44. 
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ogni principio sono presenti gli altri trentasei 12 , si basa, appunto 
su questi argomenti e su questo insegnamento. E così l’insegna- 
mento, delle Spanda Kàrikà 13 , laddove leggiamo: « Quando lo 
yogin sta pervadendo tutte le cose, così come accade quando si 
ha desiderio di vedere, allora ... Ma a che tutte queste parole? 
Egli lo sperimenterà da se stesso», deve affermarsi nel nostro 
cuore l4 . L’ultimo versetto di questa stanza allude appunto a 
ciò. Ma tanto basti! Nella sfera della limitazione (niyati), finché, 
cioè, questa non è dissipata dall’autonomia divina 15 , la natura 
propria di una cosa è ciò di cui questa cosa non può fare a 
meno l6 , così come, per esempio, la simsapà, che ha come natura 
propria l’albero 17 . Ed inversamente, ciò di cui una cosa può 
fare a meno non è, di questa cosa, la natura propria, come, per 
esempio, accade della non siméapà, la quale esiste senza l’albe- 
rità. Ora, i vari princìpi (la terra, etc.) non possono esistere 
senza quelli che, rispettivamente, li precedono, come l’acqua e 
via dicendo, che, in questo senso, ne costituiscono così la natura 
propria. La terra, infatti, non può esistere senza l’acqua, ehé, 
nella solidità, si vede chiaramente insita la fluidità 18 . E così, 
in base a questo principio, gli elementi grossi non possono esi¬ 
stere senza gli elementi sottili; questi, senza i vari sensi; i sensi, 
senza l’accertamento; tutti questi, a loro volta, non possono 
esistere separatamente dalla causa-radice (la ftrakrti), la quale, 
in forma sottile ed indivisa, li pervade tutti; la natura-radice, 
che è oggetto di fruizione, non può esistere senza il soggetto 
fruitore, il quale è, a causa di questo vario fruibile, contratto 
e, in virtù di questa contrazione, soggetto ai vari legami, cioè 
il tempo, la ‘forza’, etc. Ma il soggetto fruitore è, allo stesso 
tempo, costituito di coscienza. E la coscienza, a sua volta, non 
può divorziare dalla sua pienezza e diventare contratta, senza 


12. La citazione completa è ckaikatra ca tattve 'pi sattriméattattvarùpatà 
( Sv . T. , voi. II, p. 50). Fonte non identificata. 

13. Spandakàrikà, III, 13 (da me tradotte, insieme col commento di 
Kallata, in Testi dello Sivaismo, Torino, 1962, pp. 51-82). 

14. Quest’insegnamento, cioè, non deve restare lettera morta ma affer¬ 
marsi come esperienza concreta. 

15. Leggi °svàtantryàtirohita° per 0 svàtantryatirohita°. Cfr. PK, II, 4, II, 
e commenti. Di là dalla limitazione ogni cosa è costituita da tutte le altre. 

16. Leggi tàvatsvavupam, in un samàsa unico. 

17. Leggi, con A, vrk salva svarùpam per vrksasya svarùpam. 

18. Leggo dvuter (o sruteri) eva kathinye daréanàt per dhrter eva kathi- 
nyadaréanàt . I metalli, al calore, si sciolgono, il legno è tenuto insieme 
dall'acqua, etc. (cfr. per es.. Abitidharmakoèa, II, 22). 


55 - Abhinavagupta. 
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l’autonomia, cioè màyà, la quale è di questa contrazione la causa. 
L'autonomia di contrarsi implica, da parte sua, tutta una serie 
di gradi di contrazione in cui entra l’essenza stessa della non-con- 
trazione l9 . Essa, in altre parole, non può esistere, senza una 
realtà quasi non-contratta, quasi espansa e pienamente espansa, 
lutto quello, infine, che appare, senza Bhairava, che è libero e 
pieno, l’essenza stessa dcll’apparire ( prathà ), non sarebbe che un 
nulla. Questo succedersi degli ordini di realtà è un dato imme¬ 
diato della nostra propria coscienza. Se poi ci si obietta che la 
fluidità 20 propria dell’acqua non può esistere senza la solidità 
(propria della terra) e che, (in contraddizione con l'ordine prece¬ 
dente) si è, dunque, costretti ad ammettere che la terra, faccia, 
questa volta, le veci di ciò che vien prima e sia presente nel- 
1 acqua, questo, noi rispondiamo, non solo non ù per noi di 
ostacolo 21 , ma non fa, al contrario, che corroborare la (nostra 
idea di una) suprema coscienza, piena ed animata di tutte le 
cose, costituita dal venerabile Bhairava. Tutto quello che esiste 
risplende invero nel fuoco della venerabile Para, con un corpo 
ad essa adeguato, senza per questo contraddire al vario apparire 
dei princìpi che, meno evidenti, più evidenti, etc., cominciano a 
manifestarsi durante il piano della Veggente, che corrisponde al 
piano della venerabile Paràparà. Ciò, infatti, che ivi non è - 
come, nella mano di un povero, l’oro - non sta neppure altrove. 
Ed anche una cosa futura, sia pure essa l’ultima di tutte, ben 
appare già, in principio, nel primo illuminarsi. L’essere avvenire 
di una cosa è dovuto unicamente a questo, che a paragone della 
determinatezza che essa ha nel presente, essa ha meno evidenza. 
Prendiamo, per esempio, la venuta futura di Kalkin 22 , che verrà 
ad uccidere gli empi. Se questo fatto non fosse stato, in qualche 
modo, già presente nel passato (ita prakàsitam ), come avrebbe 
potuto essere descritto nei Puràna? In una qualche creazione - 
potrebbe dire alcuno — apparve Kalkin, che uccise così gli empi. 
Ma chi fu - noi rispondiamo - chi fu questo Kalkin? Lo stesso 
di quello futuro o un altro? Se è un altro, quello futuro non è 
allora conosciuto [aprakàso’sau). E se ò lo stesso, come si spiega 
la diversità temporale? Se, infine, voi dite che ciò si verifica 

19. Leggi con A, ’ samkucitatàsàratatsanikocatàratamyàksepi bhavad. 
L* avagyaha è mio. 

20. Leggi srutiv (o dviitir ?) per srutir. 

21. Leggi con G nah chedayet per na chedayet. 

22. Il futuro avatàra di Visnu. 
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perché esso non è misurato dal tempo, ciò, io vi domando, ciò, 
come può essere? Se voi dite che questo accade, perché esso non 
è altro che coscienza e, quindi, tutte le cose, come potete allora, 
dopoché da voi stessi siete arrivati, dico, a questa conclusione, 
non accettare, cogli occhi finalmente aperti, non proclamare a 
gola più che spiegata, quello che noi andiamo dicendo? Che, 
cioè, tutto quello che esiste risiede neirinterno del beato Bhai- 
rava, che mai si diparte dal nostro cuore o dalla punta della 
nostra lingua, risiede, dico, in Paramesvara, il quale non è, 
appunto, misurato dal tempo, è uno colla coscienza, ed è perpe¬ 
tuamente in unione con tutte le potenze, costituito da un'unità 
coesistente, senza contraddizione, colle centinaia 23 di creazioni e 
dissoluzioni manifestate dal contrarsi e l'espandersi, attraverso i 
quali si esprime la sua autonomia. Questa realtà Siva, perciò, 
non ha né fine né principio, è luminosa di luce propria e la sua 
essenza è un'autonomia che consiste in una perfetta indipen¬ 
denza, determinata dalla pienezza di tutte le cose. Dentro di sé 
essa abbraccia tutti i princìpi, identici di fatto a sé medesima, 
e mentre con questi giace (àsìnani) 24 , non misurata dal tempo, 
una con Bhairava, nella suprema coscienza - la quale per essere 
sempre levata (satatodita ), per coesistere senza contraddizione 
con tutte le cose e per essere animata da un'universa grazia, non 
può patire d'esser chiamata col nome di «stato distinto» ( avasthà) 25 
— si presenta come grande creazione, etc. (l'unica creazione con¬ 
sona a questa scuola) e non attraverso una serie di creazioni 
limitate e via dicendo. E tutto questo è stato provato. Il concetto 
di « racchiudimento » 26 , tramandatoci dai nostri maestri, non è 
altro che questo. Gli ordini di realtà, non importa se ciascuno 
per sé o tutti insieme, sono, infatti, tutti quanti «racchiusi» in 
quello che è il piano puro, supremo. Tutto ciò sarà esposto più 
in là. 


23. Leggo °éata per °mata. 

24. In contrasto colla parasanivid, che, come sàkti, è satatodita (vedi 
sotto). 

25. In altre parole non può essere classificata fra le categorie limitate 
(< avasthà , stati distinti) di purificando, purificatore e purificazione, che 
cominciano ad apparire soltanto nella Veggente. 

26. Vedi su di esso PT, stanza 30, e il commento di Abliinavagupta, 
p. 143. Circa questa meditazione, vedi la mia traduzione della LPT, p. 42 
e L’Essenza dei Tantra, p. 280, dove ho raccolto e spiegato i testi ad essa 
pertinenti. 


Cammino impuro Cammino puro 


Appendice VI 
(cfr. TA, IX, passim) 

I TRENTASEI PRINCIPI 


Siva 

Potenza (Sakti) 
Sadàsiva 


Isvara 

Sapienza Pura (éuddhavidyà) 


I 



Forza (kalà) 
Sapienza Impura 
(asuddliavidyd) 
Attaccamento 
(ruga) 

Tempo (, kàla) 
Necessità (■ niyati) 


Materia ( prakrti) 
(costituita dai tre 
elementi costituti¬ 
vi albedine (sattva) 
rubedine ( rajah e 
nigredine (tantali) 


Particola o anima 
(anu t puriisa) 


Mente (buddhi) 


Senso dell'io (ahamkdra) 


I 

Senso interno (manali) 


(Sensi mentali) 
Udito 
Tatto 
Vista 
Gusto 
Odorato 


I 

I 

(Elementi sottili 
\tanmàtrd\) 


I Suono 

(Sensi d'azione) Tatto 

Parlare Colore 

Evacuare Sapore 

Prendere Odore 

Andare I 


Generare (Elementi grossi 
[mahàbliiUa]) 


Etere 

Aria 

Fuoco 

Acqua 

Terra 


N. B. Tra la materia e la mente si può immaginare un altro prin¬ 
cipio costituito dai tre elementi costitutivi non più in stato di 
tensione equilibrata, come nella materia, ma di squilibrio. 
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Appendice VII 
(cfr. TA, X, 302-309) 

( oncordanza degli stati di veglia eccetera coi vari soggetti 
conoscenti nei diversi princìpi. 


Dalla terra alla materia (13 divisioni) 


natura propria, « avviluppati » 

« dispogliati per dissoluzione » 

« dispogliati per conoscenza » 

Mantra, Signori dei Mantra, Grandi 

dei Mantra 

Siva 


= veglia 
= sogno 

= sonno profondo 

Signori 

= quarto 
= transquarto 


Dall'anima all'efficienza finita (13 divisioni) 


natura propria 

« dispogliati per dissoluzione » 
« dispogliati per conoscenza » 
Mantra, Signori dei Mantra, 
dei Mantra 
Siva 


= veglia 
= sogno 

= sonno profondo 

Grandi Signori 

= quarto 
= transquarto 


Màyà (11 divisioni) 


natura propria 

potenza dei « dispogliati per conoscenza » 

« dispogliati per conoscenza » 

Mantra, Signori dei Mantra, Grandi Signori 

dei Mantra 

Siva 


veglia 

sogno 

sonno profondo 

quarto 

transquarto 


Sapienza Pura (9 divisioni) 


natura propria 
Mantra 

Signori dei Mantra 
Grandi Signori dei Mantra 
Siva 


= veglia 
= sogno 

= sonno profondo 
= quarto 
= transquarto 
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Isvara (7 divisioni) 

natura propria 

Signori dei Mantra 

Grandi Signori dei Mantra 

Potenza 

Siva 


Saddsiva (5 divisioni) 

natura propria 

Potenza dei Grandi Signori dei Mantra 

Grandi Signori dei Mantra 

Potenza 

Siva 


Potenza [3 divisioni) 

natura propria 
Potenza d'azione 
Potenza di conoscenza 
Potenza di volontà 
Siva 

$ iva 

Potenza d’azione 
Potenza di conoscenza 
Potenza di volontà 
Potenza di beatitudine 
Potenza d’intelligenza 


= veglia 
= sogno 

= sonno profondo 
= quarto 
= transquarto 


= veglia 
= sogno 

= sonno profondo 
= quarto 
= transquarto 


= veglia 
— sogno 

= sonno profondo 
= quarto 
= transquarto 


= veglia 
= sogno 

= sonno profondo 
= quarto 
= transquarto 
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Appendice Vili 

(cfr. TA, XXVIII, 3246 segg.) 

Bliagavadgìtàrthasamgraha, Vili, 5-7. 

5. Chiunque, al momento della morte, abbandona il corpo e 
si diparte, pensando a me soltanto, raggiunge il mio stato [di 
essere]; su ciò non v’è dubbio. 

6. Oualechessia lo stato cui uno pensa quando abbandona 
alla fine il corpo, questo stato uno raggiunge, o figlio di Kurti, 
sempre assorbito nel pensiero di esso. 

7. Perciò in ogni tempo pensa a me e combatti. Se la tua 
mente e il tuo intelletto sono fissati su di me, verrai a me, senza 
dubbio. 

Non soltanto, intendi, mentre il corpo sussiste in buona 
salute, ma anche nel momento della morte. « Me soltanto », me 
cioè, di là da ogni possibile limitazione o accidente ( upàdhi). 
In che modo tuttavia il Beato può essere oggetto di pensiero 
nel momento finale, quando tutti i moti dei sensi sono ormai 
cessati? Anche la maniera in cui questo accade è qui esposta. 
Colui dal cui cuore il Beato mai si diparte, in nessun momento 
della vita, neppure in quelli connessi colla vita ordinaria, colui 
che dedica tutte le sue azioni soltanto al Beato, e che è sempre 
immerso nel Beato, in costui la realtà [chiamata] Beato diventa, 
di necessità, di per se stessa, oggetto di pensiero. Il motivo per 
cui questo accade è espresso dalle parole: « sempre pervaso dal 
pensiero di esso». 

Quanto si viene a dire è dunque questo che, cioè, quanto 
si pensa in punto di morte è appunto quella realtà da cui sempre 
il nostro intelletto è stato pervaso e che questa appunto si ottiene. 
Il senso di queste stanze è quindi questo che, cioè, colui che 
desidera raggiungermi deve essere dedito a me sempre. In altre 
parole, ciò che uno raggiunge, non è quella realtà che viene 
pensata in punto di morte soltanto. Se così fosse, infatti, anche 
coloro che possiedono la conoscenza, nella misura che anch’essi, 
in punto di morte, sono privi di coscienza, come quelli le cui 
facoltà mentali sono offese dallo squilibrio degli elementi connessi 
col corpo, dovrebbero reincarnarsi in esseri inferiori. Ora questa 
è una idea inaccettabile, perché contrasta con la scrittura, la 
quale è valido criterio di conoscenza. In essa infatti leggiamo: 


872 


APPENDICI 


« Colui che, contemporaneamente all’acquisto della conoscenza, 
abbandona il corpo in un luogo santo o in casa di gente vilis¬ 
sima, anche se fuor di coscienza, raggiunge perfetta emancipa¬ 
zione, senza dolore». 

Il principio universale e l’affermazione complementare sono 
dunque questi che, cioè, uno ottiene «alla fine», cioè subito dopo 
la dipartita, ciò da cui la mente è stata sempre pervasa. Se poi 
tale realtà è pensata o meno [in punto di morte] non è, per ciò 
di cui stiamo parlando, di momento alcuno. La parola api sta 
appunto ad indicare la secondarietà di quest’ultimo fatto. La 
parola «oppure» ( va) mostra che il pensiero non è necessaria¬ 
mente presente. Quello che è il senso generale della stanza, quanto 
a dire che «si dev’essere sempre e in ogni modo a me devoti» 
è fatto chiaro dal Savio stesso, il quale dice espressamente: 
« Perciò pensa a me in ogni tempo». La costruzione letterale della 
stanza è dunque la seguente: « Qualchessia quello stato cui 
uno sempre pensando abbandona il corpo, eventualmente (va) 
pensandolo anche alla fine (o anche non pensandolo, come risulta 
dalla presenza della particella va), tale stato raggiunge». La 
ragione di ciò sta in questo, che costui è sempre da questo stato 
pervaso. 

Altri però spiegano queste stanze come segue. Tutto quello 
cui uno pensa nel momento che abbandona il corpo, nel mo¬ 
mento, cioè, dell’abbandono del corpo, tecnicamente chiamato 
abbandonamelo del corpo, tutto questo, favorito dal primo 
cosciente pensare ( prathamasamvidanugrhttam) l , diventa per 
lui ( asya) realtà. Questa particella temporale ( kàlàmsa) è susse¬ 
guente agli ultimi moti del moribondo, quali sono la difficoltà 

respirazione e via dicendo, e sfugge alla percezione dei parenti, 
amici, etc., [che lo assistono]. Questo istante è caratterizzato da 
un allentarsi dei legami che avvincono al corpo, ed è, in conse¬ 
guenza, esente dalle sensazioni di piacere, dolore e offuscamento, 
detei minate dal corpo. La causa della presenza d’un pensiero in 
tale momento è ciò che abbiamo già detto - il fatto cioè che 
uno è sempre pervaso da questo stato. La parola tyajatì dev’essere 
intesa come un locativo, nel senso quindi già da noi esposto. 

« Ma (dirà qui alcuno) qual è la funzione di questo pensiero 
in punto di morte?» Noi non abbiamo parlato di funzione, ma 
ci siamo limitati a dire che il verificarsi di questo pensiero nel- 
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l’ultimo istante è un dato di fatto. «Nell’ultimo istante (ci si 
potrebbe obiettare) noi vediamo che il pensiero del moribondo 
è diretto sia ai figli, alla moglie, agli amici, etc., sia ad ottenere 
un sorso d’acqua fresca e via dicendo: sicché si dovrebbe con¬ 
cludere che egli raggiunge la condizione di tali cose». Niente 
affatto! Quest’ultimo istante di cui tu parli non è, infatti, l’ultimo 
- perché il (moribondo) continua ad essere manifestamente legato 
col suo corpo. L’ultimo di cui noi parliamo non è infatti perce¬ 
pibile dalle persone ordinarie. Nell’ultimo istante vero e proprio 
si risveglia dentro di noi l’impressione (samskàra), poco importa 
quanto remota (in base al principio che « le impressioni latenti 
nonostante separate da nascite, luogo e tempo sono immediata¬ 
mente contigue, a causa dell’omogeneità esistente tra impressioni 
e ricordi», YS, 4, 9), di quell’aspetto dell’essere (rùpa) in cui 
noi ci determineremo. Il pensiero di esso è provocato da questo 
risveglio ed il conseguimento dal pensiero. 

Questo pensiero, in alcuni, si verifica, per accidente, anche 
quando il corpo è intatto e in buona salute, così come nel caso 
della gazzella di cui si parla nel Puràna e della rinascita in forma 
di gazzella, determinata [da esso pensiero]. Il significato della 
parola « anche » nell’espressione « anche nel momento della dipar¬ 
tita» (VII, 30) è appunto questo. 

In coloro che meditano sempre sul Beato, pensando di diven¬ 
tare da come adesso sono, così come Egli è, nasce, in base al 
principio che dice: « Le impressioni generate da essa [conoscenza] 
sono di impedimento alle altre impressioni» (YS, I, 50), nasce, 
dico, nell’ultimo momento, in virtù appunto della rimozione delle 
altre impressioni, il pensiero di questa realtà [chiamata] Beato, 
provocata dalle impressioni [ad essa pertinenti]. La consustan¬ 
ziazione con Paramesvara, che è pura ed esclusiva coscienza, si 
ha subito dopo questo pensiero, verificatosi mentre il corpo 
sussiste ancora, nel preciso istante in cui il corpo perisce. Questo 
stato di pura coscienza si deve a questo, che, in conseguenza 
alla cessazione delle impressioni temporali, cessa di apparire anche 
la realtà conoscibile nei suoi molteplici aspetti. 

Questa è l’opinione del Maestro, di Abhinavagupta. E tanto 
basti. L’espressione « senza dubbio» significa che ciò non dà luogo 
a dubbio alcuno. 
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Appendice IX 

IL MANDALA 
(cfr. TA , XXXI, passim) 

Uno degli elementi più importanti deiriniziazione è il dia¬ 
gramma magico, il cosiddetto mandala, elio significa letteralmente 
« cerchio ». Il mandala, il quale è un elemento comune a tutte 
le scuole tantriche, sia buddistiche sia induistiche, è costi¬ 
tuito, in questa scuola, da uno o più tridenti e loti variamente 
disposti inclusi dentro un quadrato. La costruzione del mandala, 
secondo parecchi testi sacri, è data nel capitolo XXXI del 
Tantraloka. Il mandala ò costruito su un terreno sabbioso ed 
omogeneo per mezzo di vari fili (siitra) intinti in polveri coloranti 
(perloppiù bianco e minio) che l’officiante maneggia in modo da 
descrivere i cerchi e le rette necessari alla sua costruzione. Nella 
tavola a p. 520 è riprodotto, nelle sue linee essenziali, il mandala 
fondamentale di questa scuola che ha, come base, i loti ed i 
tridenti. Questi possono essere tre (uno al centro, uno a destra 
ed uno a sinistra) o anche (così secondo il Màlinivijaya) uno 
soltanto. 

L ufficio del mandala è quello di essere un supporto di me¬ 
ditazione. Il mandala costituisce, in altre parole, una specie 
di strumento mnemonico, su cui, a seconda dei riti e delle cir¬ 
costanze, l’officiante modula le sue contemplazioni. Lo spazio che 
occupa il mandala è uno spazio sacro (non altrimenti di quanto 
accade per un tempio, con la cui struttura simbolica il mandala è 
strettamente connesso), che, come tale, si contrappone a quello 
profano ed illusorio che lo circonda. Quella stessa natura della 
realtà che le parole cercano di comunicare concettualmente, il 
mandala, che, come quelle, varia da scuola a scuola e da rito a 
rito, esprime insomma graficamente. In questo senso, esso è una 
proiezione grafica del cosmo nei suoi vari elementi. Uno dei riti 
più importanti eseguiti in rapporto al mandala è il cosiddetto 
sacrificio interiore, nel quale si viene a stabilire una omologia 
tra il proprio corpo ed i diversi « princìpi » della realtà. L’ele¬ 
mento essenziale del mandala c, a questo proposito, il tridente, 
il quale è l’arma o emblema tradizionalmente attribuito a Siva. 
Le varie parti del tridente disegnate nel mandala debbono essere 



APPENDICI 


§75 


meditate ognuna in identità con date parti del corpo e dati princìpi 
della realtà esteriore. La parte inferiore di esso, in fondo al 
bastone [dando), terminante in un triangolo rovesciato, è la 
cosiddetta kundalini, ossia la potenza addormentata in forma 
di serpente, immaginata dall’officiante nella regione perineica. 
Il rigonfiamento immediatamente superiore, chiamato, dalla sua 
forma àmalasàraka [Vamalasàraka, è il frutto dell'Emblica Offi- 
cinalis Gaertn.), corrisponde al bulbo [kanda), e, cosmicamente, 
ai quattro elementi grossi (terra, acqua, fuoco ed aria), fra 
i quali è da considerare implicito l'etere. Il bastone, l’asse, cor¬ 
risponde fisicamente alla siisumnà , arriva fino alla lingua e, 
cosmicamente, abbraccia tutti i princìpi, dagli elementi sottili 
aH'efficienza finita. Sopra di esso c'è il nodo, che corrisponde 
a màyà. Il nodo è sormontato dalla cosiddetta base quadrangolare 
[catuskikà), e dal loto, i quali coprono le ultime cinque parti 
dell’asse e corrispondono al mondo puro, transmayico, che dev'es¬ 
sere, fisicamente, meditato tra la lingua e il foro di Brahmà. 
Nel mezzo del loto, sorretto dalla base, risiede Sadàsiva, in forma 
di grande cadavere, immaginato cioè come privo della sua po¬ 
tenza, pura luce senza pensiero. Dall’ombelico di Sadàsiva e, 
fisicamente, da tre fori, tre a eteri » immaginati nella parte 
superiore del capo, nasce il tridente, o i tre tridenti, i quali, 
secondo i diversi riti, sono immaginati corrispondere alle po¬ 
tenze di volontà, conoscenza ed azione, alla Suprema, alla Suprema- 
Infima ed all'Infima, etc. Sopra i tridenti ci sono infine 
tre loti, i quali simboleggiano la dimora delle dette potenze di 
volontà, e via dicendo. Le varie parti del mandala sono, allo 
stesso tempo, concepite come una proiezione grafica di uno dei 
mantra principali di questa scuola, SAUH. Mentre la lettera s, 
che « pervade » i princìpi che vanno dalla terra fino a màyà , corri¬ 
sponde in questo caso all'asse, la lettera AU, la cui « pervasione » 
arriva fino alla potenza, equivale al tridente. L'emissione AH 
dev'essere meditata nello spazio etereo (i loti, etc.) di là del 
tridente. 
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Appendice X 

(cfr. TA, XXXYir, 56 segg.) 

T testi principali concernenti i Maestri di Abhinavagupta sono 
le stanze iniziali ed il colofone del TA. La dottrina Scivaita 
si divide, secondo Abhinavagupta (TA, XXXVII, 136-15) in due 
rami, quello che fa capo a Lakulesa (vedi sopra, l'Introd., p. 13) 
e quello che risale a Srikantha, il quale è una particolare ipo¬ 
stasi di Siva, di cui furono discepoli tre leggendari maestri, Try- 
ambaka (o Tryambakàditya), Amarda e Srìnàtha. Negli insegna- 
menti di questi tre maestri predominano rispettivamente la non 
dualità, la dualità e la dualità-non dualità. Da Tryambaka, attra¬ 
verso una sua figlia, discende, come vedremo, una quarta linea 
spirituale (chiamata «Tryambaka a metà»), identificabile colla 
scuola Kula, la prima di cui Abhinavagupta fa menzione nel TA. 

Il Kula è religiosamente la famiglia, l’insieme delle potenze 
divine che reggono il tutto. Siva è il signore del Kula, Kulesvara. 
Un altro significato attribuito da queste scuole alla parola kula 
è quello di «essenza». Il kula è in questo senso il nucleo centrale, 
il cuore delle dottrine tantriche. « Un uomo (dice una stanza 
citata da Jayaratha) dev’essere kaula (cioè, seguace, adoratore 
del kula) nel suo intimo, saiva davanti ai suoi familiari e, davanti 
agli occhi del mondo, scrupoloso osservante della tradizione 
vedica». Kaula , dunque, oltre il suo senso letterale di seguace 
ella scuola o metodo kula (kulapraknyà) designa anche in senso 
lato chi aderisce intimamente allo spirito del tantrismo. Il kula 
e essenza, 1 anima dei testi sacri. « L’aroma è l’essenza dei fiori 
(eggiamo nel TA, XXXV, 34), l’olio è l’essenza del sesamo ed 
il kula e 1 anima delle scritture». « Il kula (spiega altrove Abhina¬ 
vagupta, TA, XXIX, 4) di Paramesvara, è la potenza, il potere, 
a superiorità, la libertà, il vigore, la lorza, l’insieme (di tutto 
quello che esiste), la coscienza, il corpo». La scuola kula non 
propone nessuna speciale teoria filosofica. In essa le tecniche 
pratiche prevalgono nettamente sulla speculazione astratta. Me¬ 
todo più breve e, in un certo senso, più violento degli altri esso 
richiede da parte di chi lo segue, una maggiore prontezza éd un 
più alto grado di elevazione spirituale. 

r maestri di Abhinavagupta in questa scuola furono Sambliu- 
nàtha, da lui tenuto in particolare onore e frequentemente citato, 
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e Mahesvara (su di cui vedi sotto, p. 880). Sambhunàtha insegnava, 
a quanto pare, a Jàlandhara ed era a sua volta discepolo di 
Somadeva e questo di un certo Sumati, che, leggiamo in una 
stanza di Abhinavagupta citata da Jayaratha, risiedeva nel sud 
(daksi nabhàmipìthavasati). Quantunque nessuno di questi maestri 
scrisse a quanto pare opera alcuna, la fonte di buona parte dei 
riti e delle interpretazioni esposti nel TA è, per espresso rico¬ 
noscimento di Abhinavagupta, Sambhunàtha. 

Se Sumati è il primo nome storico di questa scuola, prima 
di lui Abhinavagupta menziona tuttavia anche un altro maestro, 
Macchandanàtha, vissuto, secondo Jayaratha, nel grande pìtha 
di Kàmarùpa. Nel Tantràloka Macchandanàtha ci è presentato 
come il rivelatore ( avatàraka ) delle sacre scritture del Kula nel 
Kaliyuga 1 . I rivelatori delle scritture nelle altre tre età (il krtayuga, 
lo dvàparayuga ed il tretayuga) sono invece altri tre siddha, chia¬ 
mati rispettivamente Khagendranàtha, Iviirmanatha e Mesanàtha. 
Questi quattro siddha, noti col nome di yuganàtha o signori degli 
yuga sono rispettivamente connessi con quattro regioni o pìtha, 
vale a dire, Uddiyàna, Jàlandhara, Pùrnagiri e Kàmarùpa. 

Questi quattro siddha non sono soli ma sono associati ognuno 
ad una moglie (fiatili, yogini o dati), ad un certo numero di figli 
(rà)aputra) ed alle mogli di questi. La lista è nella pagina seguente. 

I sei figli di Macchandanàtha e di Kuiikunàmbà, chiamati i 
sei sàdhikàraràjaputra o ‘figli di re in funzione’, sono nell’eco¬ 
nomia di questa scuola specialmente importanti. Essi costituiscono 
altrettanti samtàna o famiglie spirituali in cui si divide la scuola 
del Kula. I nomi di questi samtàna o jhànapravàha (« correnti di 
conoscenza») chiamati tecnicamente ovatti sono rispettivamente 
bodki, firabhu, pàda, ànanda, yogin ed avali. A quale ovatti appar¬ 
tenesse il discepolo si vedeva dal suo pùjanàma o nome iniziatico 
(lett. ‘nome di adorazione’) che doveva necessariamente termi¬ 
nare con una di queste sei parole. I nomi di coloro che appar¬ 
tenevano alla famiglia spirituale di Amaranàtha dovevano, per 
esempio, terminare in bodhi (Visvabodhi, Satyabodhi, etc.); i 
nomi che finivano in ànanda (Sivànanda, Jnànànanda) erano 


1. Su Macchandanàtha, alias Minanàtha, Matsyendranàtha, vedi 
G. Tucci, Animadversiones Indicae, JASB, N.S., XXVI, 1930, pp. 132-133 
(riedito in Opera Minora, Roma, 1971), e, più recentemente, Kaidajnànanir- 
\iaya, ed. by P. Ch. Bagchi, Calcutta, 1934, Introd., pp. S segg. L'epoca 
in cui visse questo personaggio semileggendario, fondatore della scuola 
Kula, è difficilmente determinabile (tra l'vm e il ix secolo?). 
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Khagendranàtha 

Vijjambà 

Kùrmanatha 

Mangalà 

Mesanàtha 

Kàmamangalfi 

Macchandanàtha 

K unk u n amba 

i 




Amaranàtha 

Sillài 

Valutasti 

Ulàiambà 

Jaitra 

Ulàiambà 

Vindhya 

Kullàiambà 

Varadevanàtha 

Erunà 




Citranàtha 

Kumàri 

Vimala 

Ananta- 

mekhalà 

A vi j ita 
Ànande- 
mekhalà 

I 

Ajita 

Ajaramekhalà 

Alinàtha 

Bodhài 

Vindhyanàtha 

Mahàlacchi 

Gudikànàtha 

Aparamekhalà 


propri delYovalll di Alinàtha e così esemplificando. Queste sei 
famiglie non avevano soltanto nomi speciali, ma anche una mudrà, 
una chummà , un ghara, una palli ed un pl(ha speciali. I termini 
mudrà e pltha sono noti. La mudrà è, in questo caso, un segno 
di riconoscimento particolare fatto colle dita. Queste mudrà sono 
sei, quanti, cioè, i ràjaputra. I pltha sono i luoghi sacri. Più 
difficile è l’interpretazione degli altri termini ma anche qui Jaya- 
ratha ci è di aiuto. Le chummà son, da lui interpretate come i 
cakra o centri mistici del corpo. Amaranàtha, Varadevanàtha, etc., 
son fatti corrispondere ognuno ad un dato cakra. Ghara è evi¬ 
dentemente una forma apabliramsa per grlia (casa) ed è com¬ 
mentata da Jayarata con àsramasthàna o «posti di eremitaggio». 
Questi àsramasthàna sono Pattilla, Karabilla, Ambilla, Pulinda, 
Sarabilla ed Adabilla. Palli significa piccolo villaggio, etc., ed è 
da Jayaratha commentato con bhiksàsthàna o « luogo di elemo¬ 
sina». Le sei palli sono rispettivamente Daksinàvarta, Kumbhà- 
rikà, Bilia, Adavi, Aksara e Dombi 2 . Si hanno così le rispondenze 
elencate nella p. seguente. 

Nelle sue linee generali la scuola Kula così come ce la pre¬ 
senta Abhinavagupta ci appare un po’ come una società segreta. 

2. Vedi su tutto ciò TA, IV, 26^b-2yoa] XXIX, 2 gb-^^a. 
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A mara¬ 
mi! ha 

Varadc- 

vanàtha 

Citranà- 

tha 

Alinàtha 

Vindhya- 

nàtha 

Gudika- 

nàtha 

ovalli 

bodhi 

prabhu 

pàda 

ànanda 

yogin 

avali 

mudrà 

pollice 

destro 

indice 

destro 

medio 

destro 

anulare 

destro 

mignolo 

destro 

mignolo 

destro 

clium- 

mà 

dvàdasàn- 

tfitita 

kunda- 1 
lini 

bhrùina- 

dhya 

hrdaya 

nabhi 

janmà- 

dhàra 

ghara 

patti Ila 

karabilla 

ambilla 

pulinda 

sarabilla 

adabilla 

palli 

daksinà- 

varta 

kumbhà- 

rikà 

bilia 

adavl 

aksara 

dombì 

pitha 

tripurot- 

tara 

kàma- 

rìipa 

attahàsa 

devl- 

kotta 

daksina- 

pìtha 

kaulagiri 


I riti collettivi, etc., debbono essere celebrati solo tra discepoli 
di un medesimo scindano,. Le mudrà, i nomi, etc, sono veri e 
propri segni di riconoscimento attraverso cui i discepoli di una 
data «corrente di conoscenza» si riconoscono l’uno coll’altro. 
Significativa è, a questo proposito, la conclusione di Abhinava- 
gupta: « Chi, conoscendo tutti questi segni convenzionali, gira, 
desideroso di perfezioni, per i vari luoghi sacri ottiene in breve 
dalle bocche delle yoginì questo o quel risultato». Questa men¬ 
zione della « bocche delle yoginì » merita che ci soffermiamo un 
istante. Come nella scuola Krama, cosi nella corrente del Kula 
grande importanza hanno le donne, chiamate yoginì o diiti. Il 
maestro, durante la celebrazione dei riti etc. dev’essere necessa¬ 
riamente coadiuvato da una paredra o dii ti. « Nel metodo kula 
(osserva Jayaratha), senza la ditti non si può celebrare con suc¬ 
cesso rito alcuno». La conoscenza è trasmessa al discepolo dalla 
bocca della yoginì. Come ogni altro maestro del Kula, anche Sam- 
bhunàtha aveva la sua dati, rispettosamente salutata da Abhinava- 
gupta col nome di Bhagavatì. Numerosi erano in effetti nella scuola 
Kula i riti di carattere erotico. Insieme coll’unione sessuale (mai- 
thuna ) il Kula permette l’uso della carne ( màmsa) e di bevande ine¬ 
brianti ( madya). L’uso dei tre M (leggiamo nello Yogasamcàratantra) 
aiuta ad ottenere uno stato di beatitudine perfetta, il brahman 3 . 

3. Vedi TA , XXIX, 96, segg. 
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La scuola Tryambaka (volgarmente Teramba), di gran lunga 
la più importante, è menzionata da Abhinavagupta subito dopo 
la scuola Kula. Somànanda dice di essere nella éivadrsfi il dician¬ 
novesimo discendente di Tryambaka. Dei primi quattordici 
maestri dopo Tryambaka Somànanda non menziona neppure il 
nome. Gli ultimi prima di Somànanda sono, in linea diretta, 
Sangamàditya, Varsàditya, Arunàditya, ed Ananda, maestro di 
Somànanda. Dopo Somànanda la sua linea spirituale continua, 
in ordine di successione, con Utpaladeva, Laksmanagupta ed 
Abhinavagupta. Della scuola che fa capo ad Amarda (Amardaka) 
poco sappiamo. Abhinavagupta si limita semplicemente a men¬ 
zionare, come suo maestro di questa scuola, Vàmanatha, che 
ebbe, a sua volta, come maestro, Eraka, chiamato anche Nave- 
rakanàtha e Navera. 

Maestro di Abhinavagupta nella linea iniziata da Srinàtha fu 
il «figlio di Bhùtiràja», con il favore del padre {svapitrprascìdali ), 
e, secondo che dice J, Bhùtiràja stesso e Mahesvara, chiamato 
altrove, dice sempre J, coi nomi di Paramesa e Isa. Questo 
Mahesvara, secondo J, fu maestro di Abhinavagupta anche nella 
scuola discendente dalla figlia di Tryambaka (cioè, la scuola 
Kula). Bhùtiràja insegnò ad Abhinavagupta un mantra assai 
importante, la cosiddetta Brahmavidyà. Sia Bhùtiràja, sia Mahes¬ 
vara sono da Abhinavagupta chiamati incarnazione di Srikantha, 
ossia di Siva. Un passo di un’opera ignota di Bhùtiràja è citato 
da Mahesvarànanda nella Mahàrthamanjan. 
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Appendice XI 

Tavola delle varie coppie dei contrari c della loro sintesi. 


Destra 


Centro Sinistra 


mezzi di conoscenza 
soffio ascendente 
punto (i binda) 
piagala 

seme maschile (sperma) 
sole 

semi (vocali) 

soggetto possessore (di 
potenza) 
giorno 
luce 
lévara 

alfabeto normale 
emissione quiescente 
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CJ 
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P u 
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p ° 

3 p 
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° e 


P 

*SL 

a, 

o 

CJ 

cj 

P 


<D O 
tuO CJ £> 

tuo o rs 
o a 


realtà conoscibile 
soffio discendente 
suono {iiàda) 
idù 

seme femminile (sangue) 
luna 

matrici (consonanti) 
potenza 

notte 

pensiero 

Sadàsiva 

alfabeto dell’Inghirlan- 
data 

emissione immanente. 


56. AniIINAVAC.UPTA. 
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Appendice XTI 
L’alfabeto sanscrito. 


Le cinquanta lettere dell'alfabeto sanscrito sono, secondo 
questa scuola, le seguenti: 

vocali: A À I I U O R RL L3 e AI O AU AM AH 

consonanti gutturali: I( KH G GH fi 

consonanti palatali: C CH J JH R 

consonanti cacuminali: T TH D DH N 

consonanti dentali: T TH D DH N 

consonanti labiali: P PH B BH M 

semivocali: Y R L V 

spiranti: S S S H 

la lettera composta: KS. 

Tra le vocali, A ed À sono gutturali, lei sono palatali, U 
ed U, labiali, R ed R cacuminali, L e L3 dentali, i dittonghi E 
ed AI, composti da A ed I, gutturo-palatali, i dittonghi O ed 
AU, composti da A ed U, gutturo-labiali; AM (o M) ò una specie 
di risonanza nasale, chiamata col nome di punto ( binda ); AH 
(o H) è un'aspirata finale sorda, chiamata emissione; Y ed S 
sono considerate palatali; R ed S cacuminali; L ed S dentali; 
V labiodentale. Le cinque vocali brevi contano due mezze more 
1 una, le otto vocali lunghe, quattro ognuna; L3, sei; le tren- 
tatré consonanti una ciascuna. 

L ordine alfabetico precedente è l'alfabeto normale, ordinario, 
dove la disposizione delle lettere obbedisce ad una sua logica 
(prima le vocali, poi le consonanti eccetera). Oltre quest'ordine 
alfabetico, ce n è un altro, quello della cosiddetta Inghirlandata 
( màiini) dove tutte le lettere, vocali e consonanti, sono mesco¬ 
late insieme senza alcun ordine apparente. Eccolo: N R R I I3 

TH C DH I N U 0 B K KH G GH HI I A V BH Y D DH 
TJHftjRTPCHIÀSAHHSKS M S AM T E AI 
O AU D PH. 
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Appendice XIII 

Testi ed autori citati nel Tantràloka 

Aghoresatantra, XXVII, 58. 

Aitareyàkhyavedànta, lo stesso de 11 ’.4 itareyàranyaka , III, 226-231. 
Per i passi parafrasati vedi le note relative. 

Amaryàdasàstra, XXIX, 177: lo stesso del Nirmaryàdasàstra, XV, 
66-68; XXVI, 446-46; XXIX, 166 (sotto il nome di Maryà- 
dàhina), 177. 

.1 uanda, XIII, 354; A n and agalli'ara, XIV, 18; Anandasàsana 
(sàstra), XV, 45, 282, 590, 601; XVI, 65; XXXVIII, io, iS; 
Anandàdhikasàsana, Vili, 40; Anandesvara, XXIX, 200. 
Tutti questi nomi designano probabilmente la medesima opera. 

Anantakàrikà, XXVIII, 312. L’opera così designata è ì'Adhàra- 
kàrikà o Paramàrthasàra, attribuite a Patanjali, su di cui vedi 
L. Silburn, Le Paramàrthasàra, Paris, 1957, PP- 19-20. 

Aniruddha, commentatore del Matangatantra, Vili, 2936-295^; 
vedi anche J, ad TA, IX, 260. 

Anuttaraprakriyà, IX, 313: Abhinavagupta si riferisce con questo 
nome ai suoi commenti alla PT, chiamata anche Anuttara- 
sùtra. 

Amava, secondo J abbreviazione per Yonyarnava, XXIX, 165. 

Afana, vedi sotto, Nisàtana (XXVIII, 113). 

Bhairavatantra (Bliairavakula, Bhairaviyakula), XIII, 302, 304; 
XXII, 41; XXVII, 45; XXVIII, 14, 5 L 59 - 388; XXIX, 251. 

Bhargasikhà (Kacabhàrgava) , IV, 255; XII, 20; XV, 280; XXIII, 6. 

Bhargàstakasikhàkida (comm. da / con Bhargasikhà lì ulani) prob. 
la stessa opera di quella precedente, XXXII, 62. 

Bhavablmti, nome di un maestro Saiva, XIII, 149. 

Bliogaliastaka, XXIX, 198, apparentemente identificato da J con 
una certa Pancàsikà. 


884 


APPENDICI 


BhGtiraja, nome di un maestro saiva, I, q; \'in, 410; XXX, (>3, 
120; XXXVII, 60 (BIndiràjatanayah). 

Brahmayamala (detto prob. anche Bidonata, etc., cp w), IV, 54, 
60; V, 97; XIII, 145; XV, 44; XVIII, 9; XXIII, 43; XXVII, 
29; XXVIII, 384, 419; XXIX, 11. - Un Ms. del Brahmayàmala- 
tantra, datato 1052 d. C. è conservato nella Darbar Library 
(vedi H. P. S astri, Nepal Barbar Library Catalogne, II, p. fio). 
Su questo « tantra » vedi inoltre Bacchi, Studies in thè Tantras, 
Calcutta, pp. 3, 4, 102-105. 

C atnskap arie asili ci, XXVI, 47. 

Carvàka, menzionati in Vr, ifi. 

Caryakula, XXIX, 166. 

Cintàmani, XVI, 51. L’opera cosi designata è il perduto Tattvdr- 
thacintdmani di Kallata, q. v. 

Cukhulaka (anche Cukhula, Chukalaka), padre di Abhinava- 
gupta, I, 12. 

Daksinasdstra, referenza a scuola, XV, 319. 

Dcimara, nome di un sacrificio e della corrispondente sezione del 
Devyàyamala, III, 70; XV, 351; XXX, 54; XXXI, 100. Un 
v tantra » chiamato Damar a compare nel MVV, I, 153. 

Devydydmala (alias Dcvyàkhyayamala) Deviyamala, Yamala), III, 
70; Vili, 16, 212; XV, 253, 335, 460, 522; XXII, 31; XXIII, 
I0 > x 4 > 15, 39 ; XXVIII, 386, 390; XXXI, 60, 85; XXXII, 1. 

Dharmasiva, nome di un maestro, che scrisse sopra l’iniziazione 
di assenti, XXXI, 50 (vedi anche da KR, SvT, voi. VI, pp. 8-9). 

Diksottara, I, 62; V, 148; Vili, 9; XV, 458; XVII, 97; XVIII, 11; 
XIX, 21; XXI, 61; XXIV, 4, 17; XXVIII, 65; XXIX, 243. 

Dvaitasdstra, referenza a scuola o indirizzi dualistici, I, 194, 224, 
dov’è cosi specificato il Matangagama, q. v. 

Gahvara, vedi Kulagahvara. 

Gamasdstra (sàsana), XIII, 230, 232; XV, 280; 422, 553; XVI, 
286; XXIX, 141 ( nigama ?). 

Haidara, XXVIII, 15, 18, 25. 
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Hardesa (si tratta secondo J del Hrdayabhat(àraka ), XXIX, 165. 

IsÀnasiya, commentatore o conoscitore del Devyàyàmalatantra, 
XXII, 30. Lo stesso di Isvarasiva, propagatore del Vàma- 
kcsvartmatam in Kashmir nel ix secolo d. C.: vedi su di lui 
Pandey, op. cit., pp. 578-5S2. 

J iìànottara, vedi Sarvajnàna. 

Kacabhargava, vedi Bhargasikhà. 

Kàiìkuia, xxvnr, 15; xxrx, 43; xxxv, 33. 

Kàllmukha, XXVII, 44. 

Kallata, il famoso autore delle Spandakàrikà, etc., X, 208 (il 
passo qui cit. è tratto da un’opera perduta, il Tattvàrthacintà- 
mani ); XIH, 344 (cit. dell’ultima st. della Spandakàrikà)', 
XXVIir, 338, 339 (cit. dal Tattvàrthacintàmani); XXIX, 123 
(cit. da opera non nominata). Vedi Cintàmani. 

Kàlottara, XI, 19. 

Kalyana, nome di un maestro Saiva citato da Abhinavagupta 
insieme con SomÀnanda e BhavabhOti, XIII, 1949, forse da 
identificare con Kalyanavarma, commentatore del Vàmakes- 
varlmatam, contemporaneo di Abhinavagupta. Vedi Pandey, 
op. cit., p. 5S2. 

Kàmika (è il Kàmikàgama, il cui Kriyàpàda è stato pubblicato a 
Madras nel 1909, 2 voli.), I, 59; 66; IV, 25; VI, 94; Vili, 213; 
XXII, 32; XXIII, 4; XXXII, 47, 48. Tutti i passi cit. da 
Abhinavagupta sono tratti da sezioni non pubblicate o per- 
pute dell’àgama. 

Rapila, l’autore delle Samkhyakàrikà, Vili, 279. 

Khccarimata, XXIX, 165. 

Kiietapàla, alias Sadyojyotih, famoso autore Saiva, vissuto 
prob. nel ix secolo, su di cui vedi Pandey, op. cit., p. 170, 
I, 46; IX, 262, 275; XVI, 210. 

Kirana ( kiranasamhità , kiranà, kairana), I, 75-77; IV, 78; IX, 
47, 145, 146; XIII, 162, 284; XV, 18; XVIII, 6, 11. Il Kira- 
nàgama è stato edito a Devakottai nel 1932 (caratteri gran- 
tha). 
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Kramapùjana, XXIX, 2. 

Kramarahasya, XXIX, 14. 

Kramasadbhàva, XII, 23. 

Kulagahvara (abbreviato in Gahvara, J, voi. XII, p. 326) III, 140, 
168 (la grafìa guhkare è forse un errore per gahvare), XI 11 , 319; 

XV, 596; XVI, 181; XIX, 7; 20; XXIV, 16; XXVIII, 224; 
XXIX, 240; XXXII, 5, 53. 

Kidakàlividhi (kulakaula, secondo J) XIII, 306. 

L.vksm an ag u pta, discepolo di Utpalad eva e maestro di A dui¬ 
na vagupta, I, 11; XXXVII, 61. 

Lakulesvara, XXXVII, 14. Vedi Nakulcsa. 

Macchandanàtha (alias Minanàtha), I, 7; XXVI, 71. 

Malie svara, I, 9; II, 90. 

Meda, vedi Ratnamàlà. 

Màdhavakulatantra, XV, 533, 571; XXIV, 22; XXIX, 56. Si 
tratta, secondo /, di una parte de Tantraràjabhatlàraka. 

Màlinisàra, v. Tantrasara. 

Màlinivijaya, passim. 

Màlinìslokavàrttika, libero commento di Abhinavagupta su passi 
e temi del MV, XXXVII, 30. Il Màlinivijayavàrttiha è stato 
edito dalla KSTS, No. XXXI, Srinagar, 1921. 

Mangalasàstra, V, 40. 

Mata, XV, 319 (Nell’espressione matayàmale), vedi Siddayogìsva- 
rimata e Yamala. 

Matamahàsàstra, XXVI, 74, vedi Siddhayogisvarimata. 

Matangatantra, I, 46, 202, 224; VI, 228; Vili, 320, 379, 428; 
IX, 6, 48, 190, 247, 261; XIII, 284, 294; XV, 9, io, 279; 

XVI, 257; XXIII, 89; XXV, 24. Il Matangatantra è stato 
parzialmente edito: Matangapàramcsvar àgama, Vidyàpada, 
Sivàgamasiddhàntaparipàlansarngha, Dévakóttai, 1924. Esso fu 
commentato da Aniruddha, q. v., e posteriormente da RÀ- 
MAKANTHA. 
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Maya, XVI, 10S. 

Moksadhanna (sezione del Mahàbharata), XX, 517. 

Mrtyuiljaya, X\ I, 59, 224; XXI, 11. Il Mrtyunjayatantra è il 
Netratantra, edito nella KSTS, No. XLVI e LXI, Bombay, 
1926, 1939. 

Mukutasàstra (alias Miikutottara, Maukuta), X\ -, 514; XXV, 17; 
XXX, Si, 83. Copie Mss. di un Mukiitagama (o Makufa) sono 
citate in Rauravàgama, ed. cit., p. 211. 

Nakulesa, fondatore della scuola dei Pàsupata, alias Lakulesa, 
etc., X\', 604. Vedi Lakulesvara. 

Nandìèikhàtantra, XII, 12; XIII, 163, 251; XV, 2S2. 

N ih svàsasàsana, N ih si vi sa, XXX, 77, Si. 

Nigama, lo stesso del Gamasàstra, XXIX, 141. 

Nijastotra, stotra (stanze da inni di Abhinavagupta perduti o 
inediti), XXVI, 62; XXIX, 76. 

Ninnaryàdasàstra, vedi Amaryàdasàstra. 

Nisàkula, (identico forse al seguente Niéisamcàra, q. v\), XIII, 126. 
Vedi Rcitrlknla. 

Nisàfana (alias Nisisanicàra, Nisàcara, Nisicara, Naisasamcàra, 
Alano), I, 50; IV, 79, 178; VI, 31; XII, 23; XIII, 197, 241; 
XIV, 43; XV, 83, 105, 596; XVI, 200 (allusione confermata 
da /); XXVIII, 72, 113. 

Nityàtantra, XXVIII, 123. 

Pancamukhagupta, alias Narasimhagupta o Cukhulaka, padre 
di Abhinavagupta, I, 1. 

Pancàsikà, vedi Bhogahastaka. 

Pancika, referenza di /, che rimanda alla Màliiiipancika, perduto 
commento in versi al MV, composto da Abhinavagupta 
stesso, XXIII, 75. 

Paramesvarasàstra, allusione delle scuole saiva in generale, I, 158, 

273. 

Parasalka, XXXI, 54, apparentemente una sezione del Nan- 
disikhàtantra (vedi XIII, 251, dove si fa menzione di un 
pràcyasatkam, appartenente al detto tantra). 
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Paràtrisikà, III, 203; IV, 50; XII, 16; XIII, 150; XV, 15; XVI, 17. 
Su quest’opera due volte commentata da Abhinavagupta, 
vedi la Nota bibliografica. 

Patanjali, XIII, 146; XXVIII, 285, 309. 

Patisàstra, I, 106, allusione, secondo /, alle scuole saiva dua¬ 
listiche. 

Pauskara, XVI, 254. Il Pauskaràgama (o Pauskarasamhità) è stato 
parzialmente pubblicato: Pauskarasamhità, jiiànapàda, col 
commento di UmÀpatisivacÀrya, Cidambaram, 1925 (scrit¬ 
tura grantha). 

Pioti ( Picumata, Picusàstra), prob. la stessa opera del Brahmayri¬ 
mala, xxvii, 21, 24; xxvrn, 383, 409; xxix. 

Pramànastotra [Pramànastutidarsana, Mànastuti), opera perduta 
o inedita del maestro saiva Vidyadhipati (VidyÀpati, Vidya- 
guru), I, 201; IX, 173; XIII, 128; XIV, 9; XVII, 115. 

Pù^anastotra, referenza all’inno di Utpaladeva, XV, 152. 

Puràna, referenza indeterminata ai Paratia, XIII, 285; XXVIII, 
266. 

Parva (alias Pùrvatantra, Pùrvasàsana, Pùrvasàstra, Màlinltantra, 
Màlinìmata, Màlinivijaya, Màlinìvijottara, Màlinìsàstra), cfr. 
Malinìvijaya. 

Ratnamàlà (opera specificata da Abhinavagupta coll’espressione 
Kulàgama, XXVIII, 128, e citata da / nella forma Kularat- 
namàlà, I, p. 281) I, 274; XIII, 230; XV, 594; 598; XXVIII, 
112,113, 128, 256, 415; XXIX, 55, 192, 201, 238, 283; XXXVI 1 , 

25. 

Ràtrikula, XV, 593 - Vedi Nisàkula. 

Rauravàdivrtti, Rauravavàrttilia, VI, 134; Vili, 92, 162, 183: si 
tratta, secondo /, del commento di Brhaspati (errore per 
Sadyojyotih?) al Rauravàgama. Vedi sotto, Rara. 

Rara (alias Raurava, Rauravamata, Rauravasàsana, Raurava- 
samgraha), I, 46; VI, 142; Vili, 31, 87, 101; IX, 40 ( Raurava- 
sanigrahe), 217. Il Rauravasùtrasanigraha è il vidyàpada del 
Rauravàgama (vedi Ajitàgama, voi. I, parte II, ed. cit.). Un 
commento ( suvrtti) al Rauravàgama fu scritto da Sadyojyotih 
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(vedi Pandey, op. cit., p. 170) e forse un altro ancora da 
Brhaspati (così /, ad TA, Vili, 101 che forse tuttavia con¬ 
fonde). Le porzioni pervenuteci del Rauravàgama son state 
pubblicate da N. R. Bhatt, Rauravàgama, voi. I, Pondichéry, 
1961. 

Sadardhahrdaya, vedi Trikahrdaya. 

Sadbhàvasàsana, vedi Tantrasadbhàva. 

SambhunÀtha, maestro di Abhinavagupta nella scuola Kula, 

1, 13, 21; V, 41, 52; VI, 89; IX, 264; X, 187, 227, 230, 287; 
XI, 41; XIII, 102, 254, 333; XV, 246, 352, 408, 467; XIX, 9; 
XX, 6; XXI, 26; XXVIII, 366; XXX, 99; XXXV, 44. 

Samkhyà, referenza al sistema, IX, 89. 

Sàrasàstra, vedi Tantrasàra. 

Sarvapiàna, (alias Jnànottara, Sarvajnànottara), IV, 248; IX, 45; 
XXIII, 20; XXVII, 6; XXVIII, 251. Il Sarvajnànottaràyama 
è stato pubblicato in caratteri grantha a Devakottai, Estate 
Press, 1923 (solo la Jnànapàda). 

Sarvàcàra, XII, 23. 

Sarvàcàrahrdaya, XXIX, 103 (forse la stessa opera della prece¬ 
dente). 

Sarvavìra (alias Vira), IV, 54; XIII, 145. 

Saugata, referenza al buddhista Sankaranandana (su cui si vede il 
mio PV), III, 55. 

Ses AM ah Àm uni, vedi Patanjali. 

Siddlià (tantra, tantrasàsana), vedi Siddhayogesvarìmata. 

Siddhànta, referenza alla scuola saiva dualistica, XXII, 40; 
XXVIII, 266. 

Siddhàvira (prob. il Siddhayogcsvanmatam e il Sarvavìra), XXXIII, 

2. 

Siddhàvìràvalisàre (prob. il Siddhayogesvarìmatam, il Sarvavìra e 
il Trikasàra o Tantrasàra), XXII, 41. 

Siddhayogesvarìmata (alias Mata, Siddhayogìsvara, Siddhàmata, 
\ ogesvarìmata, Siddhà, Siddhàtantra, Siddhàtantrasàsana), I, 
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243; II, 41; III, 220; IV, 54, ()(), 2() 2, 2bq; \'II, 40; Vili, 41, 
1x5, 184; IX, 7, 332; XI, Si; XV, 157, ibq, 319, 321, 382; 
XVI, 4; XVII, 114; XIX, 23; XX, 11; XXI, 11 ; XXII, 45: 
XXIII, 5, 28; XXIV, 6; XXV, 2, 19; XXVI, 23, 74; XXVII, 
25; XXVIII, In, j(), 94, ni, 113, 424; XXIX, i(ì6 ; XXX, 25; 
XXXI, 8, 54, 58, (io, 155; XXXVII, 24. 

èivadrsti, l’opera principale di SomÀnanda, maestro di Utpala- 
deva e fondatore della scuola del Riconoscimento, XIII, 10S. 
Vedi sotto, SomÀnanda. La Éivadrsfi è stata pubblicata nella 
KSTS insieme col commento di Utpaladeva (il c]ualc si 
estende solo fino al quarto cap.), No. LIV, Srinagar, 1 934 - 

Sivasàsana, referenze generiche allo Sivaismo, I, 36; Vili, 215; 
XIII, 142. 

èivasùtra, I, 26. 

Sivatanusàstra, opera del maestro sai va Brhaspati, inedita e forse 
perduta, I, 104; Vili, 230, 263, 299, 301, 345; IX, 2ob. 

Skanday amala, XXVIII, 430. 

Smrti, referenza alla Manusmrti, XXVIII, iqb. 

SomÀnanda (vedi èivadrsti), I, io; II, 48; XIII, 108, 149. 

Somànandaputraka, apparentemente referenza ad Utpai.adeya, 

ni. 85. 

Spandakàrikà, Spandasàsana, III, 281; Vili, 6; XI, 32; XV, 114; 
XXIII, 40. Vedi Kallata. 

Srikantha, rivelatore mitico delle scritture scivaite, I, 9; V. 40; 
XXXVII, 14. 

Érìsanitàna, VI, 89. 

Èrlsamtatyàgama, XXX, 101. 

Stotra, vedi nijastotra. 

SUMATI, V, 41. 

Svacchandatantra, IV, 38; Vili, 11, 191, 215, 237; XIII, 278, 
307, 316; XV, 421; XVI, 174; XVII, 18. Lo SvT ò edito 
nella KSTS in sei volumi (1921-1935). 
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Svày ambii uva, I, 4(3; Vili, 46; XY, 3; XXYIII, 263. Un mano¬ 
scritto di questo àgama insieme col commento di Sadyojyotih 
è conservato nella biblioteca di Madras. 

Svàyambliuvavrtti, commento di Sadyojyotih al precedente 
àgama, q. v., XYI, 210. 

TaiUraràjab/ia(tàraka, menzionato da /, un « tantra » di cui una 
parte è chiamata, secondo /, Màdhavakula, q. v. 

Tantrasadbhàva (alias) Trikasadbhàva, Sadbhàvasàsana), XX, 11; 
xxix, 212; xxx, 59, 99. xxvrri, 15, 113; xxix, 212; 
xxxr, io, 61. 

Tantrasàra (alias Trikatantrasàra, Trikasàra, Mci!iinsani, Sara), 
HI, 253; VII, 321; XTII, 121; XV, 112, 169, 153; XVI, 15S, 
252; XXIII, 96; XXYIII, 9, 13, 51, 113; XXXI, 61. 

Tatlvaraksàvidhàna (alias Tattvaraksana), III, 112, 215; XXIX, 
141. 

Tnkahrdaya (alias Trikasàra?) o Sadardliahrdaya), XXXI, 54. 

Trikakula, XXVI, 20 (/, che così commenta ùrdhvasàsane); 
XXVIII, 15, 51; XXXI, 60. 

Trikasadbhàva, vedi Tantrasadbhàva. 

Trikasàra, vedi Tantrasara. 

Tnkasàstra ( sàsana ). Questo termine può designare il sistema 
Trika in generale (così I, iS; 106), il Màlimvijaya (così X, 
1, 2, 277; XI, 47; XXX, 24); un’opera così chiamata, IV, 274. 

Tnkasiitra, è la Paràtrìsikà q. v. 

Trikatantrasàra, vedi Tantrasàra. 

Trisikà, vedi Paràtrìsikà. 

Trisirobhairava (alias Trisirastantra, Trisirobhairavàgania, Trisiro- 
mata, Trisirahsastra, Traisirasa, Traisirasatantra, Traisirasa- 
mata), una delle autorità più frequentemente citate nel TA, 
I, 82, 114, 136; II, 32; III, 137, 256; V, 9, 20, 86, 112, 128, 136; 
VI, 22; Vili, 12; XV, 69, 184, 370, 436, 540; XVI, 4, no; 
XVII, 83; XXYIII, 63, 112, 146, 320; XXIX, 9, no, 141; 
XXX, 12, 27; XXXI, 60, 100. 

Tryambaka, VI, 88. 
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Ormi ( sàstra, sàsana, mahàsàstra, mahàkula), chiamato da J 
Ormikaula, specificato da Abhinavagupta con l’epiteto di 
siddhasamtànariipakam (II, 48; vedi anche XIV, 3ia): II, 48 
(ùrmimahàsàstre ); XIV, 3 1 a (ùrmimahàkule)', XV, 5* >3- 573- 
588 (ùrman, ùrmàyakhye); XXIII, 43 ( ùrmisàsane ); XXVTII, 
53 . 59 {ùrmisàstrc). 

Utpaladeva, il maestro di Laksmanagi i’ta, maestro di Abhi¬ 
navagupta, I, io; II, 85; XII, 25 (citazione dagli Stoini, 
II, 28); XIII, 290 b, 291 a (citazione dagli Stoini, XIII, n); 
XV, 152. 

Utphulla, secondo /, l’ Utphullakamatam, XXIX, 1 bha. 

Vaiyàkaranadarsana, relerenza generica, IX, 258. 

Vàmasàstra, referenza generica, XV, 319. 

Vajasaniya, Vajasineya, TV, 54; XIII 143. 

Varunatantra, XXV, 14. 

Veda, referenza generica, XV, 176. 

Vidyàdhipati, Vii) vacati, Vidyaguru, vedi sopra Pranuhju- 
stotra. 

Vinisatikatrika (per Trikavimiatika), VII, 56. 

Vira, vedi Sarvavìra. 

Viràvali (alias Viràvalikula, Viràvalibhairava), IV, 89, 241; VI, 75; 
XII, 23; XXIX, 163, 165, 177, 186, 235, 272; XXXII, 47. 

Viràvalihrdaya, XV, 102: opera apparentemente diversa dalle pre¬ 
cedenti. 

Viràvalipada, XV, 109: opera forse diversa dalla precedente. 

Yamala, XV, 319; vedi Devyàyàmala e Brahmayàmala. 

Yogasanicàra (alias Yogacàra), IV, 126; VI, 58; XIII, 241; XV, 
65, 391; XXIII, 12; XXVIII, io; XXIX, 82, 97, 150; XXXII, 
3i. 

Yoginìkaula, VII, 40. 

Yonyarnava, vedi Arnava. 

Yogesvarìmata, vedi Siddhayogesvarlmata. 





ADDENDA 


Durante una mia breve permanenza a Pondichéry nello scorso 
mese di gennaio ho potuto consultare alcuni manoscritti di opere 
citate nel Tantràloka, conservati nell’Institut Fran?ais d’indo¬ 
logie. Tali il Dìksottara (che è di fatto la seconda parte della 
Nilisvàsakàrikà), il Sarvajnànottara (kriyàpàda), il Kàlottara ( Sàr- 
dhatrisatìkàlottaram). I passi da me rintracciati sono i seguenti: 

TA, I, 63: vedi Dìksottara, II, 2. 

TA, V, 148: vedi Dìksottara, V, 80-88. 

TA, Vili, 9: vedi Dìksottara, XIII, 63-67. 

TA, XVII, 97: l’argomento è trattato nel Dìksottara, I. 

TA, XVIII, 11: se ne accenna nel Dìksottara, XI, 39, 45. 

TA, XXIV, 4: vedi Dìksottara, XVI, ^oa-^zb. 

TA, XXIV, 18: vedi Dìksottara, XVI, 20-28. 

TA, XXVIII, 65: vedi Dìksottara, XV, 38 segg. 

TA, XXIII, 21: vedi Sarvajnànottara, Abilisekaprakaranam, 
- 7 - 

TA, XXVIII, 252: vedi Sarvajnànottara, Pratisthàprakara- 
nam, 156-16^. 

TA, XI, 19: vedi Kàlottara, Dìksàpatalavi, ib-za. 
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